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AVERTISSEMENT. 


En  remettant  en  lumière  les  écrits  du  chef  de  l'École  néoplatoni- 
cienne, nous  n'avons  pu  assurément  avoir  la  pensée  de  faire  revi- 
vre une  philosophie  qui  a  fait  son  temps  ;  mais  nous  avons  voulu, 
comme  nous  l'annoncions  dès  le  début,  combler  une  lacune  regret- 
table en  rendant  plus  accessible  un  ouvrage  dont  la  lecture,  indis- 
pensable à  quiconque  veut  étudier  l'histoire  de  la  philosophie,  sem- 
blait être  devenue  le  privilège  d'un  petit  nombre  d'érudits  ;  nous  avons 
voulu,  en  produisant  les  pièces  du  procès  qui  s'agite  encore  de  nos 
jours  au  sujet  de  l'École  néoplatonicienne,  mettre  chacun  à  portée 
de  prononcer  par  lui-même,  en  pleine  connaissance  de  cause,  sur 
la  valeur  d'une  doctrine  si  contestée;  nous  avons  voulu  aussi  aider 
l'éclectique  impartial  à  séparer  d'avec  des  erreurs  dont  il  a  été  depuis 
longtemps  fait  justice  des  vérités  sublimes,  vraiment  dignes  d'en- 
trer dans  la  science  et  éminemment  propres  à  élever  l'âme,  à  la 
détacher  du  corps  et  des  intérêts  terrestres. 

En  même  temps,  nous  nous  étions  proposé,  dans  le  travail  qui 
devait  accompagner  la  traduction,  d'éciaircir,  à  l'occasion,  par  un 
«posé  de  chaque  partie  delà  doctrine  néoplatonicienne,  les  points 
qui  seraient  restés  obscurs,  de  faire  saisir  les  rapports  de  cette 
philosophie  avec  celles  qui  l'ont  précédée  ou  qui  sont  venues  après 
elle,  de  retrouver  dans  les  premières  les  éléments  dont  s'est  coin- 
posé  l'éclectisme  alexandrin,  de  suivre  dans  les  secondes  les  traces 
de  la  doctrine  néoplatonicienne  à  travers  les  âges  et  de  signaler  la 
puissante  influence  que  cette  doctrine  a  exercée  sur  tous  les  écri- 
vains postérieurs,  chrétiens  comme  païens. 

A  ces  divers  titres,  le  volume  que  nous  publions  aujourd'hui  offre 
un  intérêt  qui  surpasse  de  beaucoup  celui  que  pouvait  offrir  le 
précédent.  On  y  trouve,  en  effet,  les  solutions  données  par  Plotln 
aux  questions  les  plus  graves,  à  celles  qui  de  tout  temps  ont  le 
plus  vivement  préoccupé  le  philosophe  et  le  théologien,  celles  de  la 
Providence  et  du  Destin,  du  Temps  et  de  l'Éternité,  de  l'essence 
^  de  l'Ame,  de  ses  facultés,  de  son  origine,  de  son  immortalité  ;  de 

l'Unité  ou  de  la  Pluralité  des  êtres,  et  de  la  conciliation  de  l'une 
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VI  AVERTISSEMENT. 

avec  l'autre.  Ajoutons  que  les  livres  qui  contiennent  ces  solutions 
sont  peut-être  les  plus  achevés  que  nous  ait  laissés  Plotin,  et  que 
plusieurs  peuvent  aller  de  pair  avecce  que  les  plus  grands  philosophes 
ont  produit  de  plus  solide,  dans  les  temps  modernes  comme  dans 
l'antiquité.  Et  en  effet,  nous  ne  craignons  pas  de  le  dire,  le  traité 
De  la  Providence  peut  sur  bien  des  points  soutenir  la  comparaison 
avec  la  Théodicée  de  Leibnitz  ;  le  livre  Sur  le  Temps  et  l'Éternité, 
aussi  remarquable  par  la  méthode  que  par  la  profondeur,  se  place 
à  côté  de  la  célèbre  correspondance  de  Clarke  et  de  Leibnitz 
Sur  le  Temps  et  l'Espace;  nulle  part  enûn  la  distinction  de  l'âme  et 
du  corps  n'a  été  établie  plus  fortement  que  dans  les  livres  Sur 
l'Ame  et  Sur  l'Immortalité  :  ici  Plotin  le  dispute  à  Descartes,  si 
même  il  ne  l'emporte  sur  l'auteur  des  Méditations *. 

Nous  espérons  que  le  travail  que  nous  avons  joint  à  la  traduction 
des  deux  Ennéades  contenues  dans  ce  second  volume  ne  sera  pas 
non  plus  sans  intérêt;  nous  avons  fait  du  moins  tous  nos  efforts 
pour  qu'il  ne  fût  pas  indigne  des  livres  qu'il  devait  accompagner. 

A  cet  effet,  nous  avons  dans  co  volume,  de  même  que  dans  le 
précédent,  réuni  tous  les  genres  de  secours  qui  nous  ont  paru  pro- 
pres à  faciliter  l'intelligence  du  texte. 

Pour  ceux  des  livres  de  Plotin  où  le  sujet  est  traité  complè- 
tement et  avec  assez  de  méthode,  et  qui  par  conséquent  peu- 
vent se  suffire  à  eux-mêmes,  nous  nous  sommes  borné  aux  Som- 
maires, destinés  à  faire  mieux  saisir  l'enchaînement  des  idées,  et 
aux  notes  particulières,  où  sont  expliquées  les  difficultés  de  détail  ; 
mais,  pour  les  livres  où  la  doctrine  n'était  exposée  qu'incomplète- 
ment et  qui  supposaient  la  connaissance  des  autres  parties  du 
système,  nous  avons,  dans  les  Éclaircissements  placés  à  la  On  du 
volume,  présenté  un  tableau  aussi  complet  et  aussi  fldèh  qu'il 
nous  a  été  possible  des  opinions  de  notre  auteur  sur  la  matière,  en 
recueillant  dans  les  autres  parties  des  Ennéades  tous  les  passages 
qui  se  rapportaient  au  sujet  en  discussion  :  c'est  ce  que  nous  avons 
fait  notamment  pour  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le 
Destin  >,  sur  l'Essence,  les  Facultés  et  la  Destinée  de  l'Ame  *. 


*  C'est  ce  qu'avait  déjà  reconnu  un  des  écrivains  les  plus  coopétenti, 
M.  Jules  Simon,  qui  s'exprime  ainsi  daus  sa  savante  Hisloire  de  V École 
d'Alexandrie  (t.  I,  p.  587)  :  «  Plotin  a  employé  tout  un  livre  à  établir  la 
»  distinction  de  l'âme  el  du  corps;  et  si  l'on  rapproche  cet  ouvrage  de  la  Médi- 
»  tatinn  de  Descartes  sur  le  même  sujet,  je  ne  sais  laquelle  des  deux  dt'mons- 
»  trations  on  trouvera  la  plus  complète.  »  —  *  Voy.  ci  après,  p.  507-519 
—  *  Voy.  ci-après,  p.  566-5?!. 
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Non  content  d'expliquer  ainsi  notre  auteur  par  lui-même»  nous 
avons,  dans  un  Appendice,  donné  dos  morceaux  importants  de 
Porphyre,  de  Jamhlique  et  d'Énée  de  Gaza,  dont  nous  devons  la 
traduction  à  l'obligeance  de  M.  Eugène  Lévéque  *,  et  qui  jetteront 
plus  de  jour  sur  la  psychologie  néoplatonicienne.  Nous  appelle- 
rons particulièrement  l'attention  sur  le  TraiU  de  l'Ame  par  Jam* 
blique  ;  outre  l'intérêt  qu'il  offre  à  l'histoire  de  la  philosophie, 
parce  qu'il  renferme  des  documents  qu'on  ne  trouve  que  là,  cet 
écrit  a  l'avantage  d'énumérer  dans  un  ordre  méthodique  toutes 
le»  questions  qui  étaient  posées  sur  l'âme  dans  l'école  néoplato- 
nicienne et  de  comparer  la  doctrine  de  Plotin  sur  ces  questions 
avec  celles  des  autres  philosophes.  Les  fragments  que  nous  don- 
nons  du  Commentaire  du  même  auteur  Sur  le  Trait4  de  l'Ame 
d'Aristole  ont  aussi  leur  importance,  non-seulement  parce  qu'ils 
complètent  l'œuvre  de  Jamhlique,  mais  encore  parce  que  le  Com- 
mentaire dont  ils  sont  détachés  a  servi  de  guide  à  plusieurs  écri- 
vains postérieurs,  à  Piutarque  d'Athènes,  à  Simplicius,  à  Priscien 
de  Lydie.  Enfiu,  le  Théophroete  d'Énée  de  Gaza,  dont  nous  pré* 
sentons  l'analyse  avec  des  extraits  étendus,  fera  connaître  tout  t 
la  fois  la  polémique  des  théologiens  grecs  contre  quelques  théories 
platoniciennes  qui  étaient  en  opposition  avec  le  dogme  chrétien  et 
les  emprunts  que  ces  mêmes  théologiens  ont  cru  pouvoir  faire  sur 
d'autres  points  à  l'École  d'Alexandrie. 

Nous  avons  en  outre,  dans  ce  volume,  comme  dans  le  précédent, 
recherché  avec  soin  les  sources  où  a  puisé  l'auteur  des  Ennéadee, 
et  nous  avons  également  indiqué  ce  qu'il  a  fourni  lui-même,  soit 
aux  philosophes  de  son  école,  soit  aux  écrivains  chrétiens. 

Les  auteurs  qui  ont  été  le  plus  souvent  mis  à  contribution  dans 
la  IIIe  et  la  IVe  Ennéade  sont,  comme  pour  les  deux  premières, 
Platon,  Aristote  et  les  Stoïciens,  Chrysippe  surtout2;  cependant, 
nous  avons  pu  aussi,  en  plus  d'une  occasion,  y  saisir  la  trace  du  juif 
Pbilon1;  il  y  a  même  dans  la  W*  Ennéade  quelques  idées  qui  nous 
ont  paru  ne  pouvoir  être  rapportées  qu'A  une  origine  chrétienne  *. 

Pour  les  temps  postérieurs  à  Plotin,  nous  nous  sommes  attaché 
à  signaler,  non-seulement  les  emprunts  qui  lui  ont  été  faits  par  ses 

1  Voy,  p.  611  Y  Avertissement  en  tête  des  Fragments  de  Psychologie 
néoplatonicienne.  — -  '  Le  savaut  Mémoire  sur  le  Stoïcisme,  de  M.  Kavais- 
son,  nous  a  été  d'un  grand  secours  pour  )a  détermination  des  rapporté  de 
Ploiiu  avec  le  Sloïoisaie,  de  même  que  Y  Essai  sur  la  Métaphysique  d'Aris- 
tole du  même  auteur,  pour  les  emprunts  faits  au  Plripalétisme.  —  *  Voy* 
ootammeul  p.  231,  noie  1.  —  A  Voy,  p.  288,  note  4;  p.  207,  note  1. 
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disciples  et  par  les  commentateurs  arabes,  mais  aussi  les  nom- 
breuses analogies  qui  se  rencontrent  entre  certains  auteurs  chré- 
tiens et  notre  philosophe1;  et  peut-être  cette  dernière  partie  de 
notre  tâche  ne  sera-t-elleni  la  moins  neuve  ni  la  moins  intéressante. 
On  savait  bien,  il  est  vrai,  qu'une  étroite  affinité  unit  dès  l'origine  le 
Platonisme  et  le  Christianisme,  si  bien  que  le  savant  et  pieux  Baro- 
nius  a  pu  dire  que  V Académie  était  le  vestibule  de  l'Église,  et  que 
l'orthodoxe  Baltus  crut  nécessaire  de  justiûer  les  saints  Pères  à  cet 
égard2;  on  savait  aussi,  par  les  déclarations  et  les  citations  de 
quelques  auteurs  chrétiens  ',  que  les  écrits  de  Plotin  ne  leur 
étaient  pas  inconnus;  mais  nous  étions  loin  de  soupçonner,  avant 
les  recherches  dont  nous  consignons  ici  les  résultats,  jusqu'où  s'é- 
tendaient les  services  que  ces  écrits  ont  pu  leur  rendre. 

Pour  ne  parler  que  d'un  seul  des  Pères*,  mais  de  celui  qui  est  le 
plus  important  de  tous,  parce  que  c'est  celui  qui  a  le  plus  contri- 
bué à  constituer  l'enseignement  théologique  dans  l'Église  latine, 
pour  ne  parler,  disons-nous,  que  de  saint  Augustin,  nous  avons  pu 
reconnaître  que  ce  Père,  qui  du  reste  ne  cite  jamais  Plotin  qu'avec 
honneur4,  lui  a  emprunté,  non-seulement  quelques  pensées  déta- 
chées, mais  la  meilleure  partie  de  sa  doctrine  sur  la  Providence  *, 
les  principes  de  la  théorie  qu'il  expose  sur  le  Temps  et  l'Éternité  •, 
ainsi  que  presque  toute  sa  doctrine  psychologique  7. 

Et  qu'on  ne  s'étonne  pas  des  nombreuses  analogies  qui  se  ren- 
contrent entre  le  docteur  de  l'Église  et  le  philosophe  païen  :  saint 
Augustin  lui-même  va  nous  les  expliquer.  D'un  côté,  en  effet,  ce 
Père  nous  déclare  que,  dans  son  ardent  désir  d'atteindre  la  vérité, 
il  est  résolu  à  consulter  la  raison  aussi  bien  que  la  foi,  et  ce 
sont  les  Platoniciens  qu'il  va  consulter,  avec  la  confiance  de  trouver 
chez  eux  des  vérités  qui  soient  d'accord  avec  les  Saintes  Écritures  *; 


1  Voy.,  pour  les  Néoplatoniciens,  p.  519, 542, 584, 606;  pour  les  philosophes 
arabes,  Maimonide  et  lbo-Gébirol,  p.  170,  597  ;  pour  les  écrivains  chrétiens, 
notamment  pour  S.  Grégoire  de  Nyssc,  S.  Denys  l'Aréopagite,  Tbéodoret,  Né- 
mésius,  Synésius,  Énée  de  Gaza,  p.  520, 552, 585;  pour  S.  Augustin,  Boëce,Cas- 
siodore,  p.  523,  552, 588, 593, 600, 607,  etc.  —  *  Défense  des  Pères  accusés  de 
Platonisme,  par  le  P.  Battus,  jésuite.  —  *  Voy.  à  cet  égard  les  indications 
d4jà  données  dans  la  Préface  de  notre  1er  vol.,  p.  xxxn.  —  *  Voy.  la  Prérace 
du  1«  vol.,  p.  xxx.  — 6  Voy .  ci-après,  p.  523.— «  Voy.  ci-après,  p.  549.—'  Voy. 
ci-après,  p.  588-592.  — 8  «  Ita  sum  affectus  ut  quid  sit  verum  non  credendo  so- 
it lum,  sedetiam  inlelligendo  apprehendere  impatienter  desiderem;  apud  Pla- 
•  tonicos  me  intérim  quod  sacris  nostris  Utteris  non  repugnet  reperturum  esse 
»  confido.  »  {Conlra  Académie,  III,  19.) 
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de  l'autre,  nous  ayons  pu  établir,  tant  par  son  propre  témoignage 
qne  par  de  légitimes  inductions  tirées  de  plusieurs  passages  de  ses 
écrits,  que,  bien  qu'il  fût  peu  familier  avec  la  langue  grecque,  il 
avait  lu  et  profondément  étudié  les  écrits  de  ceux  qu'il  appelle  les 
Platonicien*  par  excellence  et  qui  ne  sont  autres  qucPlotin  et  Por- 
phyre; et  qu'il  les  avait  lus  à  l'aide  d'une  traduction  littérale  faite 
en  lalin  par  un  auteur  qu'il  nomme  lui-même,  par  Marius  Victorinus*. 

Qu'on  n'aille  pas  non  plus  s'imaginer  que  la  foi  ait  à  s'alarmer 
de  l'accord  que  nous  avons  plus  d'une  fois  signalé  entre  notre  phi- 
losophe et  les  Pères  de  l'Église.  Cet  accord,  qui  n'existe  d'ailleurs 
que  sur  des  matières  qui  sont  du  ressort  de  la  raison  et  qui 
ne  touchent  en  rien  au  dogme,  ne  peut  qu'être  à  l'honneur  de  la  re- 
ligion aussi  bien  que  de  la  philosophie,  et  il  doit  être  un  sujet  de 
joie  pour  les  amis  sincères  de  l'une  et  de  l'autre  :  il  prouve  en  effet 
que,  malgré  tant  de  causes  d'incertitude  et  d'erreur,  il  existe  une 
vérité  éternelle,  perennis  quœdam  philosophia,  comme  disait 
Leibnitz,  qui  est  indépendante  des  temps,  des  lieux  et  des  écoles. 

Du  reste,  en  nous  livrante  ces  rapprochements,  nous  n'avons  fait 
que  suivre  la  voie  si  bien  tracée  au  dernier  siècle  par  un  des  plus 
grands  théologiens  français,  par  le  P.  Thomassin,  de  l'Oratoire.  Dans 
ses  Dogmata  theologica,  ouvrage  qui  fait  autorité  en  théologie,  ce 
pieux  et  savant  auteur  interroge  successivement  sur  chaque  question 
les  philosophes  aussi  bien  que  les  Pères  de  l'Église,  et,  parmi  les  phi- 
losophes, les  Platoniciens  de  préférence,  ces  patriciens  de  la  philo* 
sophie,  comme  il  les  appelle  en  se  servant  d'une  expression  qu'il  em- 
prunte à  Cicéron  ;  et,  frappé  de  la  justesse  et  de  la  profondeur  des  ré- 
ponses qu'il  obtient  de  quelques-uns  d'entre  eux,  de  Plotin  surtout, 
il  s'écrie:  «  Le  lecteur  ne  pourra  s'empêcher  de  ressentir  une  grande 
»  joie  en  songeant  que  des  hommes  dénués  du  secours  de  la  foi 
»  aient  pu  pénétrer  si  avant  dans  les  célestes  mystères...  Cette 
>  étude  ne  peut  manquer  d'offrir  une  grande  utilité  à  cause  de 
»  l'importance  des  secours  qu'on  y  trouve  pour  éclairer  et  confir- 
»  mer  la  vérité  de  la  religion  chrétienne  *.  »  Ailleurs,  le  même 
théologien,  plein  d'admiration  pour  la  manière  dont  Plotin  décrit 
l'état  de  l'âme  qui  s'est  élevée  au  monde  intelligible,  s'écrie  avec 
transport  :  «  Il  me  semble  entendre  Augustin  lui-même  enseignant 


1  Voy.  à  la  fln  du  vol.,  p.  554-565,  la  dissertation  que  noua' avons  consacrée 
à  ce  sujet.  —  f  Voy.  ci-après  le  texte  de  ce  passage,  p.  544.  Voy.  aussi  la 
Préface  des  Dogmata  theologica  et  l'excellente  thèse  de  M.  Lescœur  sur 
la  Théodicée  du  P.  Thomatsin,  1852. 
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»  comment  le  Bien  suprême,  Dieu  le  Père,  engendre  le  Verbe,  la 
»  Vérité  éternelle»  qui  éclaire  les  intelligibles  ot  tout  ce  qui  pos- 
>  sède  la  vérité  '.  » 

Il  nous  reste  &  acquitter  deux  dettes  de  reconnaissance  : 

L'une,  envers  M.  Eugène  Lévéque,  qui,  outre  sa  traduction  des 
Fragments  de  Psychologie  néoplatonicienne,  que  nous  avons  déjà 
mentionnée,  nous  a  prêté  pour  tout  ce  volume,  comme  pour  le 
précédent,  un  concours  aussi  utile  qu'assidu; 

L'autre,  envers  le  public  lettré ,  qui  a  fait  à  cette  publication  le 
plus  bienveillant  accueil. 

Honorée  des  suffrages  des  juges  les  plus  compétents,  en  tête 
desquels  nous  nous  glorifions  de  pouvoir  nommer  les  représen- 
tants les  plus  illustres  de  la  philosophie  et  de  la  littérature  en 
France  ;  accueillie  avec  faveur  par  l'Académie  des  Sciences  morales 
et  par  l'Académie  des  Inscriptions  et  Belles-Lettres,  notre  traduc- 
tion des  Ennéades  a  attiré  l'attention  des  organes  les  plus  graves  et 
les  plus  sérieux  de  la  presse2  et  a  été  appréciée  avec  toute  la  bien- 
veillance que  nous  pouvions  espérer. 

Toutefois,  cette  bienveillance  n'a  pas  été  telle  qu'elle  dût  empê- 
cher un  examen  Impartial.  Quelques  critiques  ont  été  exprimées, 
dont  les  unes  s'adressent  à  notre  auteur  et  les  autres  à  nous-méme, 
nous  y  répondrons  en  peu  de  mots. 

On  a  reproduit  contre  Plotin  les  accusations  de  panthéisme  et  de 

1  Voy.  ci-après  le  texte  de  ce  passage,  p.  470,  note  1.  —  *  Nous  signalerons 
notamment,  ensuivant  Tordre  de  leur  apparition,  les  articles  de  M.  Ch.  Jour- 
dain, dans  la  Bévue  contemporaine  (i5  oetobre  1867),  de  M.  Is»  Cahtn,  dans 
la  Presse  (25  octobre  1857),  de  M.  Ém.  Saisset,  dans  la  Bévue  de$  Deux- 
Mondes  (15  décembre  1857),  de  M.  Vacherot,  dans  la  Revue  de  Parie  (15  jan- 
vier 1858),  de  M.  Ad.  Franck,  dans  le  Journal  des  Débats  (2  février  1868), 
de  M.  l'abbé  Hétort-Duperroo,  dans  le  Journal  général  de  l'Instruction 
publique  (6  mars  185$),  de  M.  Éd.  Fournier,  dans  la  Patrie  (fi  mars  1858), 
de  M.  Chassa  ng,  dans  le  Pays  (29  mars  1858),  de  M  Marcy,  dans  le  Siècle 
(21  juin  1858),  de  M.  Ch.  Lévéque,  dans  le  Journal  des  Savants  (septembre 
1858),  de  M.  Michel  Nicolas,  dans  le  numéro  de  septembre  du  Disciple  de  Jésus- 
Christ,  revue  mensuelle  publiée  par  M.  J.  Marti n-Paschoud;  de  M.  Rapetti, 
dans  le  Moniteur  (26  novembre  1858).  Nous  signalerons  également,  à  l'étranger, 
les  comptes  rendus  publiés  en  octobre  1857  par  la  Bibliothèque  universelle  de 
Genève  (bulletin  littéraire),  et,  en  mai  1858,  par  VMclectic  itevtetode  Londres 
et  VUnivtrsity  Magazine  de  Dublin*  Nous  avons  profilé  avec  empressement 
de  plusieurs  des  conseils  qui  nous  étaient  adressés*,  nous  répondons  ci-après  à 
quelques  critiques  qui  n'onl  pas  paru  suffisamment  fondées. 
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mysticisme  qui  lui  ont  été  si  souvent  adressées.  Si  Ton  fait  consister 
le  panthéisme,  comme  on  le  doit,  dans  l'identification  de  la  nature 
avec  Dieu,  de  la  créature  avec  le  créateur,  et  non  dans  telle  ou 
telle  explication  contestable  de  la  création,  dans  la  théorie  de  Té* 
manation,  par  exemple,  personne  n'est  moins  panthéiste  que  Plo- 
tin  :  car,  bien  qu'admettant  que  tous  les  êtres  émanent  ou  procè» 
dent  de  Y  Un,  c'est-à-dire  du  Dieu  suprême,  il  maintient  partout  la 
personnalité  et  la  liberté  humaines  ;  il  proteste  avec  force  contre 
toute  doctrine  qui  tendrait  à  les  supprimer,  et  c'est  avec  cette  arme 
puissante  qu'il  combat  le  panthéisme  des  Stoïciens  et  celui  des 
Nouveaux  Pythagoriciens  «,  d'accord  en  cela  avec  la  plus  grande  au- 
torité théologique,  avec  saint  Thomas,  l'ange  de  l'École. 

Quant  au  mysticisme,  que  Ton  considère  généralement  comme 
étant  le  pivot  de  toute  la  doctrine  de  Plotin,  nous  pouvons  dire  que 
si  l'on  entend  par  là,  non  pas  l'amour  de  l'idéal,  la  tendance  vers 
les  régions  intellectuelles  et  le  détachement  des  biens  terrestres, 
mais  la  théorie  de  Vextote  et  de  Yunion  otto  Dim,  cette  théorie, 
loin  de  faire  le  fond  du  néoplatonisme,  y  occupe  si  peu  de  place 
qu'elle  semble  n'y  être  qu'un  hors~d'œuvre  ou  du  moins  un  acces- 
soire inutile.  Dans  les  quatre  premières  Ennéadesy  on  trouve  à 
peine  quelques  lignes  qui  se  rapportent  à  l'extase,  et,  si  l'on  consi- 
dère l'ensemble  de  l'œuvre  de  Plotin,  on  peut  dire  hardiment  que 
la  plupart  des  livres  dont  elle  se  compose  n'ont  aucune  espèce  de 
rapport,  ni  direct  ni  indirect,  avec  le  mysticisme.  Bien  plus,  Plotin 
a  combattu  avec  force  le  mysticisme  des  Gnostiques  et  il  ne  craint 
pas  de  signaler  certaines  exagérations  de  Platon  lui-môme  à  cet 
égard1.  Le  mysticisme  modéré  qu'il  admet  ne  dépasse  en  rien  celui 
qne  professaient  alors  la  plupart  des  Pères  de  l'Église,  notamment 
saint  Augustin,  avec  lequel  il  se  trouve  encore  ici  pleinement  d'ac  - 
cord.  Au  reste,  quelque  opinion  que  l'on  ait  du  mysticisme,  ce  qui 
peut  se  rencontrer  de  cette  doctrine  dans  Plotin  ne  doit  en  rien 
affaiblir  le  mérite  de  bcs  observations  sur  les  facultés  de  l'âme  ou 
diminuer  la  valeur  des  preuves  si  solides  qu'il  a  données  de  la  Pro- 
vidence, de  la  spiritualité  et  de  l'immortalité  de  l'Ame  humaine. 

On  a  aussi  répété  contre  Plotin  l'accusation  d'avoir  été  l'ennemi 
du  christianisme  :  nous  ne  pourrions  répondre  à  cette  imputation 
qu'en  rappelant  les  hommages  rendus  à  ce  philosophe  par  plusieurs 


1  Voy.  notamment  Ennëadê  IV,  lh>.  m   g  4  *l  5,  et  les  rapprochements 
indiqué»  dans  les  notes  de  ces  paragraphes,  ainsi  qu«  les  ÊclaircistemitU* 
p.  515  et  518.  —  »  Toy.  notamment  Enn.  IV,  liv.  vm,  8  1,  P-  478*70. 
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Pères  de  l'Église,  ainsi  que  les  nombreuses  analogies  que  nous 
ayons  déjà  signalées  entre  leur  doctrine  et  la  sienne,  en  un  mot 
en  répétant  ce  que  nous  avons  dit  à  ce  sujet  dans  la  Préface  de 
notre  premier  volume.  Qu'il  nous  suffise  d'y  renvoyer ft. 

Si  la  publication  que  nous  avons  entreprise  peut  rendre  quel- 
ques services,  ce  ne  sera  pas  sa  moindre  utilité  d'avoir  aidé  à  dis- 
siper les  préjugés  que  nous  avons  essayé  de  combattre,  et  de 
donner  des  idées  plus  exactes  d'une  grande  et  noble  philosophie, 
qu'on  a  trop  longtemps  condamnée  sans  l'avoir  entendue. 

Venons-en  aux  critiques  qui  nous  concernent.  On  nous  a  reproché 
d'avoir  inutilement  multiplié  les  citations  textuelles,  et  d'avoir  com- 
pris parmi  les  imitateurs  de  Plotin  des  écrivains  qui  ne  paraissent 
pas  l'avoir  connu,  comme  Bossuet,  Fénélon,  Malebranche,  Leibnitz. 

Nous  l'avons  déjà  dit1  :  Si  nous  avions  cru  devoir  citer  in  extenso 
les  passages  qui  donnaient  lieu  à  des  rapprochements,  c'est  que 
nous  pouvions  craindre,  en  nous  bornant  à  des  indications  som- 
maires, que  ces  indications  ne  fussent  stériles  pour  la  plupart  de 
nos  lecteurs,  qui  n'eussent  pu  facilement  recourir  aux  textes  origi- 
naux, et  que,  par  suite,  les  analogies  signalées  ne  fussent  acceptées 
avec  défiance,  faute  de  moyens  de  contrôle,  ou  même  contestées. 
Les  mêmes  motifs  nous  ont  déterminé  à  persister  pour  le  présent 
volume  dans  la  même  méthode  de  citation. 

Quant  aux  passages  d'auteurs  modernes  que  nous  avons  rappro- 
chés de  Plotin,  nous  n'avons  jamais  prétendu  que  ces  auteurs 
eussent  tous  étudié  Plotin  lui-même,  et  qu'ils  eussent  puisé  directe- 
ment à  la  source  des  Ennéades.  Seulement,  nous  avons  dit*  que,  par 
l'étude  approfondie  qu'ils  avaient  faite  de  saint  Augustin,  de  Boëce 
et  des  grands  docteurs  de  la  Scholastique,  de  saint  Thomas  surtout4, 
qui  avaient  pris  pour  guide  saint  Augustin  en  même  temps  qu'Aris- 
tote,  ces  auteurs  s'étaient  approprié,  même  à  leur  insu,  certaines 
idées  que  leurs  devanciers  avaient  empruntées  au  chef  de  l'École 
néoplatonicienne.  C'est  ainsi  que  la  psychologie  de  Bossuet  se 
trouve  être  en  grande  partie  d'accord  avec  celle  de  Plotin  parce 
qu'elle  est  tirée  de  saint  Augustin,  qui  était  familiarisé  avec  la 


1  Voy.  p.  xxix  et  suivantes.  —  *  Voy.  la  Préface  du  l*r  vol.,  p.  xxi. 

—  *  Préface,  p.  xxiui.  —  *  Nous  avons  signalé,  p.  593-597,  plusieurs  points 

de  ressemblance  entre  saint  Thomas  et  Plotin.  On  sait  du  reste,  d'après  les 

recherches  de  M.  Ch.  Jourdain,  que  saint  Thomas  connaissait  les  Eléments 

de  Théologie t  où  Proclus  a  résumé  les  idées  du  chef  de  son  école. 
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doctrine  de  uotre  philosophe;  c'est  ainsi  encore  que  la  théorie  de 
Fénélon  sur  le  Temps  et  l'Éternité,  inspirée  également  par  saint 
Augustin,  se  trouve  reproduire  si  fidèlement  celle  de  Plotin  que 
l'écrivain  français  semble  souvent  se  borner  à  traduire  l'auteur 
grec.  Au  reste,  lors  même  que  quelques-unes  des  transmissions 
d'idées  que  nous  signalons  pourraient  être  contestées,  le  fait  de 
la  coïncidence  et  de  l'accord  des  doctrines  n'en  resterait  pas  moins, 
et  un  tel  fait  serait  des  plus  dignes  de  remarque  :  il  fournirait  un 
témoignage  de  plus  en  l'honneur  de  la  pénétration  et  de  la  pro- 
fondeur de  l'auteur  profane,  ainsi  qu'en  faveur  de  l'unité  de  l'esprit 
humain. 

Ces  critiques»  on  le  voit,  n'atteignent  en  rien  la  partie  essentielle 
de  notre  travail,  qui  était  la  traduction  d'un  auteur  réputé  intradui- 
sible et  l'interprétation  de  doctrines  proclamées  inintelligibles.  A  cet 
égard,  les  représentants  les  plus  accrédités  de  la  presse,  ainsi  que 
les  hommes  les  plus  éminents  dans  la  science  et  dans  les  lettres»  se 
sont  accordés  pour  reconnaître  l'utilité  et  la  difficulté  de  l'entre- 
prise et  pour  rendre  justice  &  nos  efforts  ;  tous  ont  bien  voulu  nous 
adresser  des  paroles  d'éloge  et  d'encouragement. 

Le  succès  qu'a  obtenu  ce  livre  auprès  des  juges  compétents,  seul 
succès  que  nous  pussions  ambitionner,  a  redoublé  notre  zèle:  sou- 
tenu par  le  désir  de  justifier  tant  de  bienveillance,  nous  avons 
poursuivi  notre  tâche  avec  courage  et  déjà  nous  avons  pu  en  exé- 
cuter la  plus  grande  et  la  plus  difficile  partie.  Espérons,  bien  qu'ar- 
rivé aujourd'hui  à  l'âge  du  repos,  que  la  Providence  ne  nous  re- 
fusera pas  le  temps  et  les  forces  nécessaires  pour  l'achever. 

Savigny-sur-Orge,  le  31  octobre  1858. 
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TROISIÈME  ENNÉÀDE. 

Porphyre  a  rassemblé  dans  la  IIP  Snnéade,  ainsi  qu'il  le  dit  dans  la 
Fie  de  PioUn  (S  24,  t.  I,  p.  30),  les  livres  qui  se  rapportent*  la  théorie  du 
Monde,  considéré  surtout  au  point  de  vue  tbéologique  et  métaphysique 


f~ 


LIVRE  PREMIER. 

DU   DESTIN. 

(Ml)  Les  essences  premières  n'ont  point  de  cause  parce  qu'elles  existent 
toujours.  Les  essences  qui  dépendent  des  essences  premières  tiennent  d'elles 
aussi  l'existence.  Quant  aux  cboses  qui  deviennent,  elles  ont  toutes  une  cause 
Seulement  les  philosophes  en  expliquent  la  production  de  diverses  manières! 
Us  uns  rapportent  tout  aux  atomes  ou  aux  éléments,  d'autres  au  Destin 
qu'ils  définissent  de  différentes  façons,  d'autres  encore  aux  astres.  ' 

(III)  La  doctrine  des  atame$  ne  peut  rendre  compte  des  faits  qui  se  produi- 
sent dans  le  monde,  parce  qu'elle  suppose  que  tout  arrive  par  hasard.  La 
doctrine  des  éléments  soulève  les  mêmes  objections. 

(IV)  On  ne  peut  admettre  (comme  Heraclite)  qu'une  cause,  appelée  Des- 
tin, agisse  seule  dans  l'univers  :  car  un  pareil  système  détruirait  l'enchaî- 
nement des  effets  et  des  causes,  puisqu'il  n'existerait  dès  lors  qu'un  seul  Cire 
qui  agirait  dans  tous  les  autres  êtres.  ' 

(V-VI)  Il  ne  convient  pas  davantage  de  rapporter  tout  ce  qui  arrive  à 
Faction  des  astres,  comme  le  font  les  astrologues.  Sans  doute  les  astres 
exercent  une  influence  physique  sur  notre  corps,  mais  ils  ne  peuvent  rien 
sur  notre  âme.  Nous  devons  d'ailleurs  à  nos  parents  beaucoup  de  nos  qua- 
lités corporelles.  Les  astres  ne  sont  donc  pas  les  auteurs  des  événements  ; 
ils  n'en  sont  que  les  signes  en  vertu  des  lois  de  l'analogie. 

(VII)  La  doctrine  (stoïcienne)  que  toutes  choses  dérivent  l'une  de  l'autre 
par  un  enchaînement  fatal  détruit  la  liberté  humaine,  parce  que,  dans  ce 
cas,  toutes  nos  déterminations  sont  des  impulsions  que  nous  recevons  du  Destin. 

(VI1I-X)  Pour  sauver  la  liberté  de  l'homme  sans  détruire  .l'enchaînement 
et  l'ordre  des  faits  dans  l'univers,  il  faut  admettre  deux  espèces  de  causes  : 
d'abord  l'âme  humaine,  puis  les  causes  secondes  qui  dépendent  de  l'Ame 
universelle.  Quand  l'âme  humaine  se  détermine  à  un  acte  par  l'influence  que 
le  choses  extérieures  exercent  sur  elle,  elle  n'est  point  libre.  Ses  actes  ne 
sont  vraiment  indépendants  que  quand  elle  obéit  à  la  raison  pure  et  im- 
passible, qu'elle  n'est  point  «'garée  par  l'ignorance  ni  dominée  par  la  passion.  / 

b         -* 
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UVRE  PEUXIÈME, 


DE  LÀ  PROVIDENCE,   I. 

i 

(Ml)  Il  ne  suffit  pas  d'admettre  que  le  monde  doit  son  existence  à  une 
cause  intelligente;  il  faut  encore  montrer  comment  les  maux  que  nous  voyons  < 

se  concilient  avec  la  sagesse  de  la  Providence.  i 

Le  monde  a  pour  cause,  non  une  Providence  particulière,  semblable  a 
la  réflexion  de  l'artiste  qui  délibère  avant  d'exécuter  son  œuvre,  mais  une  < 

Providence  universelle,  savoir  l'Intelligence,  principe,  archétype  et  paradigme  i 

de  tout  ce  qui  existe.  D'abord,  l'Intelligence  constitue  elle-même  le  monde  ! 

intelligible,  unité  vivante  et  intelligente,  permanente  et  immuable,  type  de 
la  perfection  et  de  la  béatitude.  Ensuite,  en  vertu  d'une  nécessité  inhérente  à 
son  essence,  e]le  engendre  |e  monde  sensible,  qui  es},  le  théâtre  de  la  plu  • 
ralilé,  de  la  division,  de  la  lutte  des  contraires,  parce  qu'il  est  un  mélange 
de  la  matière  et  de  la  raison.  L'harmonie  qu'on  y  découvre  lui  est  donnée 
par  l'Ame  universelle  qui  le  gouverne. 

(III)  Quoique  le  monde  sensible  sqil  biep  inférieur  au  monde  intelligible, 
Il  est  cependant  \e  plus  beau  el  le  meilleur  des  mondes  possibles  où  la  ma- 
tière entre  comme  élémeqt:  i|  proche  nécessairement  d'une  cause  excellente 
et  divine;  il  est  achevé,  complet f  harmonieux  dans  son  ensemble  et  ses 
détails  ;  enfin,  il  est  bon,  parce  que  tout  y  aspire  au  Bien  et  y  représente 
l'Intelligence  selon  son  pouvoir. 

(IV  V)  Les  parties  *lu  mono>  se  transforment,  mais  ne  périssent  pas.  Les 
âmes  animent  tour  à  tour  des  corps  différents  :  de  U  naît  la  lutte  des  na- 
tures opposées,  la  mort,  la  transgression  de  la  lui  suprême.  Les  âmes  qqi 
écoutent  les  appétits  du  corps  en  sont  justement  punies  ;  elles  n'ont  pas  le 
droit  de  réclamer  la  félicité  divine  lorsqu'elles  ne  se  sont  pas  élevées  elles- 
mêmes  à  un  état  divin.  Quant  à  la,  pauvreté,  aux  maladies  et  aux  autres 
souffrances,  elles  sont  ipdifiéren.tes  aux  hommes  vertueux  et  utiles  aux  mé- 
chants; elles  rentrent  dans  l'orale  de  l'univers,  parce  quelles  nous  forcent 
à  lutter  contre  les  obstacles,  à  distinguer  le  bien  du  mal  Ainsi,  les  maux 
qui  sont  inévitables  dans  la  constitution  de  Tqnivers,  puisque  celui-ci  doit 
être  moins  parfait  que  sa  cause,  ont  cependant  de  bons  résultats  et  se  con- 
cilient parfaitement  avec  l'existence  je  (a.  Providence:  car  le  mal  n'est  qu'un 
défaut  de  bien  *• 

(VI-V1I)  On  demande  comment  il  se  fait  que  les  hommes  vicieux  obtiennent 
si  souvent  tqus  les.  avantages  auxquels  on  attache  laql  de  prix ,  richesses, 


Voy.  ci-après  la  Lettre  de  Jamplique  à  Macédonius  sur  le  Destin,  p.  G70-613, 
et  l'Analyse  du  Théophraste  d'Énée  de  Gaza,  g  îv,  p.  680-681. 
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honneur*,  beauté,  etc.,  et  que  le*  toron**  vertueux  aient  une  condition  con- 
traire. —  Pour  répandre  *  celle  objection  et  à  toutes  celles  qu'on  pent 
élever  contre  la  Providence,  il  faut  remarquer  en  générai  que  les  choses 
sensibles  ne  sauraient  atteindre  à  la  perfection  des  choses  intelligibles,  et 
en  particulier  que  Dieu  n'est  point  responsable  des  actes  volontaires  et  libres 
des  âmes.  D'ailleurs,  l'homme  n'occupe  dans  l'univers  qu'un  rang  intermédiaire 
entre  Dien  et  la  brute. 

(VI1MÏ)  Pour  obtenir  les  avantages  auxquels  on  attache  du  prix,  il  faut 
faire  les  actes  de  l'accomplissenjent  desquels  dépend  leur  possession.  On  ne 
peut  raisonnablement  demander  à  la  Providence  de  venir  à  chaque  instant  sus- 
pendre les  lois  de  la  nature  et  en  interrompre  le  cours  par  son  intervention. 
En  effet,  l'action  de  la  Providence  ne  doit  pas  anéantir  la  liberté  de  l'homme  : 
son  rôle  est  d'assurer  à  chacun,  soit  ici-bas,  soit  après  la  mort,  la  récompense 
on  la  punition  qu'il  a  méritée  par  sa  conduite.  Elle  rappelle  d'ailleurs  toujours 
l'homme  à  la  raison  et  à  la  vertu  parles  moyens  dont  elle  dispose. 

(X)  Les  méchants  sont  pleinement  responsables  de  leurs  actions  parce  que 
ce  sont  eux  qui  les  font.  Leur  méchanceté  même  leur  est  imputable,  parce  que 
c'est  une  disposition  conforme  à  leur  volonté. 

(Xl-XII)  La  Raison  de  l'univers  n'a  pas  dû  donner  *  tout  une  perfection 
uniforme,  parce  que  les  inégalités  mêmes  et  le?  différences  des  êtres  contribuent 
à  la  beauté  de  l'univers,  que  chacun  d'eux  pris  séparément  9  ses  difféiences 
propres  qui  constituent  son  individualité,  et  que  tous  pris  ensemble  réalisent 
tontes  les  essences  contenues  dw  le  inonde  intelligible. 

(Xltl-XIY)  Pour  juger  le  monde  sensible,  il  ne  suffit  pas  de  considérer 
l'état  présent  des  choses,;  )1  faut  enoote  embrasser  toute  la  série  des  faits 
passés  et  futurs  où  s'exerce  la  justice  dlslriuutfve  de  Die u,  Un  découvre  alors 
un  ordre  admirable.  Si  chaque  individu,  considéré  isolément*  )aj&sa  à  désirer, 
c'est  parce  qu'il  ne  peut  réunir  en  lui  seul  toutes  les  perfections  de  son  espèce. 

(XV)  Quant  aux  objections  particulières  que  soulève  le  spectacle  du  moude, 
on  peut  répondre  que  la  destruction  des  animaux  les  uns  par  les.  autres  est  une 
des  conditions  de  la  vie  universelle,  que  la  guerre  n'est  qu'un  jeu  puisqu'elle 
n'anéantit  pas  rame,  etc.  En  général,  toutes  les  choses  qui  sont  pénibles  pour 
la  partie  animale  de  notre  être  constituent  des  incident*  variés  du  drame  im- 
mense dont  la  terre  est  le  théâtre. 

(XVI)  Si  l'on  remonte  aux  principes,  on  voit  que  la  Raison  du  monde  pro- 
cède de  l'Ame  universelle  et  de  riotelligepce  divine.  C'est  un  acte»  une  Yie, 
dont  l'unité  consiste  dans  une  harmonie  formée  par  mille  squs  divers,  la  plu- 
ralité et  l'opposition  des  contraires  sont  nécessaires  dan*  le  monda  seiuiule 
parce  qu'il  est  un  tout,  et  que  la.  totalité  implique  à  la  fois  unité  et  variété. 

(X  VÎlr-X  VIII)  La  Providence  accorde  à  chacun  le  rôle  qu'il  est  le  plus  propre 
à  remplir  par  ses  dispositions  naturelles,  ses  mérites  et  ses  défauts,  et,  tout  en 
donnant  à  l'univers  sa  perfection ,  exerce  en  même  temps  sa  justice  distribu- 
tive.  Ainsi,  c'est  des  différences  intrinsèques  des  âmes  que  naisseut  les  Inéga- 
lités des  conditions.  Quant  aux  inégalités  des  âmes,  elles  tiennent  à  ce  que 
celles-ci  occupent  le  premier,  le  deuxième  ou  le  troisième  rang  dans  le  drame 
de  la  vie,  où  la  nature,  prévoyant  le  rôle  que  jouerait  chaque  acteur,  lui  a 
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donné  dans  son  plan  une  place  convenable  à  ses  dispositions.  Ainsi,  le  bien  qui 
est  réalisé  ici-bas  vient  de  la  Providence,  le  mal  qu'on  y  rencontre  tient  aux 
écarts  de  la  liberté  humaine. 


LIVRE  TROISIÈME. 


DE  LÀ  PHOVlDEUtE,  II. 

(1-11)  La  Raison  de  l'univers  contient  en  soi  toutes  les  raisons  séminales 
particulières;  chacune  de  celles-ci  contient  à  son  tour  toutes  les  actions  qu'elle 
doit  produire  :  car  toute  raison  renferme  la  pluralité  dans  l'unité.  L'harmonie 
des  raisons  particulières  dans  leur  développement  constitue  l'unité  du  plan  de 
l'univers.  Tout  ce  qui  arrive  ici-bas  découle  directement  ou  indirectement  de 
l'ordre  établi  par  l'Ame  universelle. 

(III)  Les  actes  de  l'homme,  quoiqu'il  soit  libre,  sont  compris  dans  le  plan  de 
l'univers,  parce  que  la  Providence  a  tenu  compte  de  notre  liberté.  Notre  imper- 
fection morale  n'est  imputable  qu'à  nous  seuls.  Les  infériorités  relatives  sont 
la  conséquence  de  la  pluralité  des  êtres. 

(IV-V)  H  y  a  deux  règnes,  celui  de  la  Providence  et  celui  du  Destin.  Il  y  a 
aussi  deux  vies  pour  l'homme  :  dans  l'une,  il  exerce  la  raison  et  l'intelligence  ; 
dans  l'autre,  l'imagination  et  les  sens;  dans  la  première,  il  est  libre  ;  dans  la 
seconde,  il  est  soumis  à  la  fatalité.  Il  dépend  toujours  de  lui  de  mener  Tune  ou 
l'autre  de  ces  deux  espèces  de  vie.  Il  est  donc  Juste  qu'il  subisse  les  consé- 
quences de  ses  actions,  qu'il  soit  récompensé  ou  puni  par  la  Providence,  selon 
(qu'il  se  conforme  à  ses  lois  ou  qu'il  les  viole. 

•  (VI)  C'est  en  vertu  de  l'enchaînement  des  faits  que  les  astrologues  et  les 
devins  peuvent  prédire  les  événements  futurs.  Toute  divination  est  fondée  sur 
les  lois  de  l'analogie  qui  règne  dans  l'univers. 

(Vil)  En  résumé,  sans  inégalités,  il  n'y  aurait  pas  de  Providence  :  car  celle-ci, 
étant  le  principe  suprême  dont  tout  dépend,  ressemble  à  un  arbre  immense 
dont  toutes  les  parties  constitueraient  autant  d'êtres  différents  et  cependant 
unis  entre  eux  *. 


1  Cette  comparaison  a  inspiré  à  Simplicius  le  passage  suivant,  dont  M.  Dacier 
loue  avec  raison  la  beauté,  mais  dont  il  croit  à  tort  que  l'idée  a  été  empruntée  à 
saint  Paul  :  «  Quoique  l'âme  soit  maîtresse  de  ses  mouvements  et  de  sa  volonté,  et 

>  qu'elle  ait  en  elle-même  les  principes  de  ses  biens  et  de  ses  maux,  c'est  Dieu 
»  qui  lui  a  donné  ces  privilèges  en  la  créant.  C'est  pourquoi,  pendant  qu'elle 

>  est  attachée  à  $a  cause  comme  à  $a  racine  naturelle,  elle  e$t  sauvée  et  elle  a 

>  toute  la  perfection  qu'elle  a  reçue  de  Dieu  avec  l'existence  ;  maie,  si  elle  t'en 
»  détache,  et  qu'elle  ee  eépare  de  ea  racine  autant  qu'il  est  en  son  pouvoir,  elle 

>  ee  sèche  et  ee  flétrit,  elle  perd  sa  force  et  sa  beauté,  jusqu'à  ce  qu'elle  opère 
»  sa  conversion,  s'unisse  de  nouveau  à  sa  cause,  et  recouvre  ainsi  sa  perfection 

première,  »  [Commentaire  du  Manuel  d'Épictète,  g  xxu,  fin.)  Voy.  encore  ci- 
après  les  Extraits  d'Énée  de  Gaza,  p.  084,  note  7. 
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LIVRE  QUATRIÈME. 


PU  DÉXOIf  QUI  EST  PROPRE  A  CHACUN  DE  NOUS. 


(MI)  Pour  préparer  la  solution  de  la  question  qui  fait  l'objet  de  ce  livre, 
Plotin  débute  par  quelques  considérations  sur  la  différence  qui  existe  entre  la 
manière  dont  l'Ame  universelle  exerce  ses  puissances  et  celle  dont  l'âme  hu- 
maine développe  les  siennes* 

L'Ame  universelle  engendre  la  Puissance  sensitive  et  la  Nature  ou  Puissance 
végétative,  par  laquelle  elle  communique  la  vie  aux  animaux  et  aux  plantes.  La 
Nature,  à  son  tour,  engendre  la  Matière,  qui,  étant  absolument  indéterminée, 
ne  devient  parfaite  qu'en  recevant  la  forme  avec  laquelle  elle  constitue  le  corps. 
C'est  par  la  Puissance  sensitive  et  la  Nature  que  l'Ame  universelle  prend  soin, 
comme  le  dit  Platon,  de  tout  ce  qui  est  inanimé. 

Tandis  que  l'Ame  universelle,  par  ses  puissances  inférieures,  communique  la 
vie  au  corps  du  monde  sans  incliner  vers  lui,  l'âme  humaine ,  au  contraire, 
s'élève  ou  s'abaisse  selon  que,  dans  ses  existences  successives,  elle  exerce  prin- 
cipalement sa  raison,  sa  sensibilité  ou  sa  puissance  végétative  :  par  là,  elle 
reste  dans  le  rang  qui  est  assigné  à  l'homme,  ou  bien  elle  s'abaisse  à  la  con- 
dition soit  de  la  brute,  soit  du  végétal  '• 

(lll-l  V)  Noire  Démon  est  la  puissance  immédiatement  supérieure  à  celle 
qui  agit  principalement  en  noue  ;  selon  que  nous  vivons  soit  de  la  vie  sen- 
sitive, soit  de  la  vie  rationnelle,  soit  de  la  vie  intellectuelle,  nous  avons  pour 
démon  soit  la  Raison,  soit  l'Intelligence,  soit  le  Bien.  Nous  choisissons  donc 
notre  démon,  puisqu'il  dépend  de  nous  d'exercer  principalement  telle  faculté  à 
laquelle  préside  tel  démon.  Il  dépend  également  de  l'Âme  d'incliner  vers  le 
corps  ou  d'élever  avec  elle-même  au  monde  intelligible  sa  puissance  végétative. 

(V)  L'âme  est  toujours  libre,  parce  que  le  caractère  qu'elle  a  dépend  unique- 
ment de  son  choix  et  que  les  choses  extérieures  ne  sauraient  le  changer.  Elle 
n'est  pas  non  plus  contrainte  par  son  démon,  parce  qu'elle  en  change  en  chan- 
geant de  genre  de  vie. 

(VI)  Les  âmes  qui  se  sont  élevées  lànaut  résident  dans  le  monde  sensible  ou 
en  dehors  du  monde  sensible.  Dans  le  premier  cas,  elles  habitent  dans  l'astre 
qui  est  en  harmonie  avec  la  puissance  qu'elles  ont  développée.  Dans  le  second 
cas,  elles  demeurent  dans  le  monde  intelligible  et  y  ramènent  avec  elle  leur 
puissance  végétative  ;  elles  sont  alors  indépendantes  du  Destin,  à  l'influence 
duquel  elles  ne  sont  soumises  que  lorsqu'elles  descendent  ici-bas. 


*  Toy.  ci-après  les  Extraits  d'Énée  de  Gaza,  p.  6T7. 
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LIVRE  CINQUIÈME. 

DE  L'AMOUR1. 

(I)  L'amour  considéré  comme  passion  de  l'âme  humaine  est  le  désir  de  s'unir 
à  un  bel  objet.  On  souhaite  tantôt  posséder  la  beauté  pour  elle-même,  tantôt 
y  joindre  le  plaisir  de  perpétuer  l'espèce  en  produisant  daus  le  monde  sensible 
une  image  temporaire  des  essences  éternelles  du  monde  intelligible. 

(II)  L'amour  considéré  comme  rffeuesll'hypostase  (l'acte  substantiel)  de  Vé- 
nus Uranie,  c'est-à-dire  de  l'Ame  céleste.  Il  est  et  l'œil  par  lequel  elle  contemple 
Cronos  (qui  représente  l'intelligence  divine),  et  la  vision  même  qui  en  naît. 

(TN-IV)  L'amour  considéré  comme  démon  est  fils  de  Vénus  populaire,  c'est- 
à-dire  de  l'Ame  inférieure,  engagée  dans  le  monde  ;  il  préside  avec  elle  aux 
mariages,  tl  est  le  désir  de  l'intelligible  et  11  élève  avec  lui  les  âmes  auxquelles 
il  est  uni.  En  effet,  comme  l'Ame  universelle,  chaque  âme  particulière  renferme 
en  elle  un  amour  inhérent  à  son  essence  :  cet  amour  est  un  démon,  si  l'âme  â 
laquelle  il  appartient  est  mêlée  à  la  matière  i  c'est  iM  dieii,  si  i'àmë  à  laquelle 
il  appartient  est  pure. 

(V)  Oh  ne  peut  admettre  que  l'Amour  soit  le  monde  [cotrime  l'avance  Plu- 
tarque  de  Chéronée]  :  les  attributs  que  Platon  lui  prête  dàtts  le  Êanquel 
n'auraient  aucun  sens  raisonnable  dans  cette  hypothèse. 

(VI)  Les  amours  et  les  démons  ont  tirie  origine  comnlune.  Ils  occupent  Un 
rang  intermédiaire  entre  les  dieux  et  tes  hommes.  Cependant,  parmi  les  démons, 
ceux-là  seuls  sont  des  amours  qui  doivent  leur  existence  ad  désir  que  l'âme 
humaine  a  du  Bien.  Les  autres  démons  sont  engendrés  par  les  diverses  puis- 
sances de  l'Ame  universelle  pour  l'Utilité  du  Tout.  Ils  ont  des  eorps  aériens  od 
ignés, 

(Vll-tX)  Reste  à  expliquer  le  mythe  de  ta  naissance  dé  f*athoiir  tel  qti'il  se 
trouve  dans  le  Banquet  de  Platon.  —  L'Amour  est,  ainsi  que  lés  autres 
démons,  mélangé  d'indétermination  et  de  forme  :  il  participe  à  la  fois  à  l'fn- 
digence  (Penia)  et  à  [* abondance  (Poros),  parce  quïl  désire  et  qu'il  fait  nl- 
quérir  le  bien  qu'il  est  destiné  à  procurer  ;  c'est  en  ce  sens  qu'il  est  fils  de 
Penia  et  de  Poros.  Vénus  est  l'Âme  ;  Jupiter,  l'Intelligence.  Poros  repré- 
sente les  raisons  ou  idées  qui  passent  de  l'intelligence  dans  l'Ame,  et  le  jardin 
de  Jupiter,  la  splendeur  des  idées. 

Les  mythes  divisent  sous  le  rapport  du  temps  ce  qu'ils  racontent  ;  ils  pré- 
sentent comme  séparées  les  unes  des  autres  des  choses  qui  existent  simultané- 
ment, mais  qui  sont  éloignées  par  leur*  rang  ou  par  leurs  puissances9. 

Aux  dissertations  que  nous  indiquons  dans  les  Éclaircissements  (p.  S57-&41), 
1  faut  ajouter  celle  de  Fr.  G.  Starke  :  Plotini  de  Amore  sententia,  Neu-Ruppin, 
1854;  in-4,  10  pages.  C'est  une  simple  exposition  de  la  doctrine  que  Plotin  pro- 
fesse sur  ce  sujet.  —  t  yoy.  Olympiodore,  Comtn.  sur  le  Gorgias,  fol.  78-74  (dans 
M.  Cousin,  Fragments  de  Philosophie  ancienne,  p.  3BZ). 
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LIVRE  SIXIEME. 


DB  L'IMPASSIBILITÉ  DBS  CHOSES  INCOBPOBELLBS. 

Ce  livre  comprend  deux  parties  :  i°  ïk  ftmpatsibitiiê  de  tdme  ;  2*  tk 
^impassibilité  de  la  matière  et  de  ta  forme. 

ba  i,*im*assibii.itb  db  l'aMe1.  (1-UI)  Dans  la  sensation,  it  fttit  distinguer 
la  passion  et  1e  jugement  :  la  première  appartient  au  corps  ;  le  second,  à 
Time.  Étant  une  essence  inétendue  et  incorruptible,  l'âme  ne  peut  éprouver 
aucune  altération  qui  impliquerai!  qu'elle  est  périssable.  Si  Ton  dit  qu'elle 
éprouve  une  passion,  il  faut  donner  à  ce  mot  uti  sens  métaphorique,  cbmrile 
on  le  fait  pour  les  expressions  :  arracher  de  tdme  un  vlct,  y  introduire  là 
reriu,  etc.  En  effet,  la  vertu  consiste  â  ce  que  toutes  les  facultés  soieht  en 
harmonie  ;  le  tic*  n'est  que  l'absence  de  là  vertu  ;  îl  en  résulte  tjufe  ni  là  Vertu 
ni  le  vice  n'introduisent  dans  l'âme  quelque  chose  d'étranger  2  sa  nature. 
En  général,  passer  de  la  puissance  à  l'acte,  produire  une  Opération,  n'a 
rien  de  contraire  a  l'inaltérabilité  d'une  essence  immatérielle  ;  pâtir  en  agissant 
n'appartient  qu'au  corps.  Il  en  résulte  que  les  opinions,  lés  désirs  et  les  aver- 
sions, el  tous  les  faits  qu'on  appelle  par  métaphore  A^s  passions  et  des  mou- 
tements  ne  changent  pas  la  nature  de  l'âme. 

(IV)  On  nomme  partie  passïbè  de  l'âmé  celle  qui  éproUvê  les  JUtatotiJ, 

1  Michel  Psellus  résume  en  ces  termes  la  première  partie  de  ce  livre  :  «  Plotin 
^  affirme  que  l'âme  ne  partage  pas  les  passions  du  corps  :  car  l'artisan  ne  sent 

>  pas  ce  qu'éprouvent  ses  instruments.  L'âme  a  besoih  des  sens  :  car,  pour  exer- 
»  cer  les  fonctions  qui  exigent  le  concours  des  organes,  elle  se  sert  des  sens  afin 

>  de  connaître  par  leur  ministère  les  objets  extérieure.  Mais,  comme  l'âme  est 

>  incorporelle,  les  passions  du  corps  ne  l'affectent  pas,  ou  du  moins,  si  elles 

>  l'affectent,  elles  ne  modifient  pas  son  essence»  mais  seulement  ses  faeuités  et 

>  ses  actes é  >  (De  nmnifaria  doetrina,  %  as,  dans  Fabrioius,  Bibllvthique  grec- 
que, t  V(  éd.  originale:)  Dans  le  môme  ouvrage,  Michel  Psellus  résume  en  ces 
termes  le  livre  II  de  ÏRnnéade  I,  sans  toutefois  nommer  Plotin  :  «  Il  y  a  trois 
»  espèces  de  vertus  :  les  premières  ornent  l'homme,  c'est-à-dire  l'âme  unie  au 
»  corps  ;  les  deuxièmes,  nommées  purificatives,  détachent  l'âme  du  corps  et  lui 
»  apprennent  à  rentrer  en  elle-même;  les  troisièmes,  appelées  intellectuelles, 
»  élèvent  à  la  contemplation  des  intelligibles  l'âme  parfaitement  purifiée.  Autre 
»  est  la  vertu  de  Dieu,  autre  celle  de  l'ange,  autre  celle  de  l'homme  :  ear  les  vertus 

>  diffèrent  comme  les  essences;  L'ème  a  peur  eesenee  d'être  raisonnable;  au- 

>  dessus  d'elle  est  VintelHpenee;  au-dessous  d'elle  l'Ame  irraisonnable,  qu'on 
*  appelle  Vima§*  de  la  première.  Les  diverses  classes  des  anges,  en  suivant  les 
»  degrés  de  leur  hiérarchie  depuis  les  Séraphins,  possèdent  les  vertus  qui  sont 
»  en  harmonie  avec  leur  rang.  Quant  à  Dieu,  il  est  au-dessus  de  toutes  les 

>  pècea  de  vertus  et  de  biens;  il  est  supérieur  à  toute  perfectioa.  >  (JM4.,  %  48.) 


XXIV  SOMMAIRES. 

c'est-à-dire  les  faits  accompagnés  de  peine  ou  de  plaisir.  Il  faut  y  bien  distin- 
guer ce  qui  appartient  au  corps  et  ce  qui  appartient  à  l'âme  :  ce  qui  appartient 
au  corps,  c'est  l'agitation  sensible  qui  se  produit  dans  les  organes,  telle  que 
la  pâleur;  ce  qiû  appartient  à  l'âme,  c'est  l'opinion  qui  produit  la  peine  ou  le 
plaisir  et  qui  se  rattache  elle-même  à  l'imagination.  La  partie  passive  est  donc 
une  forme  engagée  dans  la  matière  ;  elle  ne  pâtit  pas  elle-même  ;  elle  est 
seulement  la  cause  des  passions,  c'est-à-dire  des  affections  éprouvées  par 
le  corps '. 

(V)  Si,  quoique  l'âme  soit  impassible,  on  dit  qu'il  faut  l'affranchir  des  pas- 
sions, c'est  que,  par  ses  représentations,  l'imagination  produit  dans  le  corps 
des  mouvements  d'où  naissent  des  craintes  qui  troublent  l'âme.  Affranchir 
l'âme  des  passions,  c'est  la  délivrer  des  conceptions  de  l'imagination.  La 
purifier,  c'est  la  séparer  du  corps,  c'est-à-dire  l'élever  d'ici-bas  aux  choses 
intelligibles. 

DB  ^'IMPASSIBILITÉ  DB  LA  FORKB  BT  DB  LA.  MATIÈRE.  (VI)    L'Être  ObSOlU 

est  impassible:  car,  possédant  de  soi  et  par  soi  l'existence,  il  se  suffit  pleinement 
à  lui-même,  il  est  par  conséquent  parfait,  éternel,  immuable,  possède  la  vie  et 
l'intelligence.  On  se  trompe  quand  on  croit  que  le  caractère  de  la  réalité  est 
l'impénétrabilité  :  cette  propriété  n'appartient  qu'aux  corps  ;  plus  ils  sont  durs 
et  pesants,  moins  ils  sont  mobiles,  moins  ils  participent  de  l'être. 

(VU)  La  matière  est  impassible,  mais  pour  une  autre  raison  que  l'Être 
absolu  ;  elle  est  impassible ,  parce  qu'elle  est  le  non-être.  N'étant  ni  être, 
ni  intelligence,  ni  âme,  ni  raison  séminale,  ni  corps,  elle  est  une  espèce 
d'uf/lni;  elle  peut  toujours  devenir  toutes  choses  indifféremment,  parce 
qu'elle  ne  possède  aucune  forme,  qu'elle  n'est  qu'une  aspiration  à  l'exis- 
tence. En  recevant  successivement  des  qualités  contraires,  elle  n'est  pas  plus 
altérée  qu'un  miroir  ne  l'est  par  une  image. 

(Vlll-X)  Ce  qui  pâtit,  c'est  le  corps,  le  composé  de  la  forme  et  de  la 
matière.  Quant  à  la  matière  elle-même ,  elle  demeure  immuable  au  milieu 
des  changements  qoe  les  qualités  contraires  se  font  subir  les  unes  aux  autres, 
comme  la  cire  garde  sa  nature  en  changeant  de  forme,  comme  un  miroir 
reste  toujours  le  même,  quelles  que  soient  les  images  qui  viennent  s'y  peindre. 
En  effet,  étant  le  commun  réceptacle  de  toutes  choses,  la  matière  ne  peut 
être  altérée  en  tant  que  matière. 

(Xl-Xlll)  Tout  en  participant  aux  idées,  la  matière  reste  impassible,  parce 
que  celte  participation  consiste  dans; une  simple  apparence:  elle  n'est  af- 
fectée en  aucune  façon  en  recevant  les  formes;  elle  en  est  seulement  le  lieu. 

(X1V-XV)  Ne  recevant  rien  de  réel  quand  les  images  des  idées  entrent  en 
elle,  la  matière  demeure  toujours  insatiable  à  cause  de  son  indigence  naturelle. 
Les  raisons  séminales  qui  sont  dans  la  matière  ne  se  mêlent  pas  avec  elle; 
elles  y  trouvent  seulement  nne  cause  d'apparence. 

(XVI-XVIU)  La  matière  n'est  pas  la  substance  étendue.  En  recevant  de  la 
raison  séminale  la  forme,  elle  en  a  reçu  en  même  temps  la  quantité  et  la 
figure.  Elle  n'est  grande  que  parce  qu'elle  contient  les  images  de  toutes  les 

1  Toy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  VAne,  p.  640  et  notes. 


.THOISlfeMB  XNNÉADt,  LIVRE  VII.  XXV 

idées,  par  conséquent  l'image  de  1»  grandeur  même.  Ne  possédant  pas  réelle- 
ment la  forme,  elle  ne  possède  pas  non  plus  réellement  la  grandeur,  elle  n'en 
a  que  l'apparence.  La  grandeur  apparente  de  la  matière  doit  son  origine  à  la 
profession  de  l'Ame  universelle  qui,  en  produisant  hors  d'elle  l'idée  de  gran- 
deur, a  donné  à  la  matière  l'extension  qu'elle  possède  dans  son  état  actuel1. 

(XIX)  La  quantité  et  les  qualités  auxquelles  la  matière  sert  de  sujet  y  entrent 
sans  lui  faire  partager  les  passions  qu'elles  subissent  elles-mêmes.  La  matière 
reste  donc  impassible  au  milieu  de  tous  les  changements  produits  par  l'action 
que  les  contraires  exercent  les  uns  sur  les  autres.  Aussi  est-elle  complètement 
stérile.  La  forme  seule  est  féconde» 


LIVRE  SEPTIÈME. 


DE  L'ÉTERNITÉ  ET  DU  TEMPS. 

Tout  le  monde  sait  que  l'Éternité  se  rapporte  à  ce  qui  existé  perpétuelle- 
ment, et  le  Temps,  à  ce  qui  devient.  Il  n'en  est  pas  moins  nécessaire  d'appro- 
fondir ces  notions  pour  s'en  rendre  compte  et  pour  bien  comprendre  les  défi- 
nitions qu'en  ont  données  les  anciens  philosophes. 

Ëmurnfc.  (Mil)  L'éternité  est  la  forme  de  la  vie  qui  est  propre  à  l'Être 
intelligible  :  elle  n'est  ni  l'Être  intelligible,  ni  le  Repos  de  cet  être  ;  elle  est  la 
propriété  qu'a  sa  vie  d'être  permanente,  immuable,  indivisible,  infinie,  et  de 
posséder  une  plénitude  perpétuelle  qui  exclut  la  distinction  du  passé  et  de 
l'avenir.  Les  choses  engendrées,  au  contraire,  ne  sont  rien  sans  leur  futur, 
parce  que  leur  existence  consiste  à  réaliser  continuellement  leur  puissance. 

(IV- V)  Nous  concevons  l'éternité  en  contemplant  l'Être  intelligible  dans  la 
perpétuité  et  la  plénitude  de  sa  vie  parfaite.  Nous  voyons  ainsi  que  l'éternité 
peut  se  définir  :  la  vie  qui  est  actuellement  infinie  parce  qu'elle  est  univer- 
selle et  qu'elle  ne  perd  rien.  Cette  vie  est  immuable  dans  l'unité,  parce 
qu'elle  est  unie  à  l'Un,  qu'elle  en  sort  et  y  retourne.  Il  en  résulte  qu'elle  ex- 
clut toute  succession,  qu'elle  est  permanente,  qu'elle  est  toujours,  comme  l'in- 
dique l'étymologie  du  mot  «tev,  éternité,  qui  dérive  de  àt\  lv,  l'Être  qui  est 
toujours. 

(VI)  L'âme  humaine  conçoit  l'éternité  aussi  bien  que  le  temps,  parce  qu'elle 
participe  à  la  fois  à  l'éternité  et  au  temps.  Pour  se  rendre  compte  de  ce  fait, 
il  faut  descendre  de  l'éternité  au  temps,  afin  d'étudier  la  nature  de  ce  dernier. 

Taws.  (V1I-1X)  1°  Le  Temps  n'est  pas  le  mouvement  en  général,  parce 
que  le  mouvement  s'opère  dans  le  temps,  et  que  le  mouvement  peut  s'arrêter 
tandis  que  le  temps  ne  saurait  suspendre  son  cours.  Il  n'est  pas  non  plus  le 
mouvement  circulaire  des  astres,  parce  que  les  astres  ne  se  meuvent  pas  tous 
avec  la  même  vitesse. 

fùy.  ci-après  Jambliqae,  Traité  de  l'Ame,  p.  037,  note  S. 
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2*  Le  temps  n'est  pas  non  plus  le  mnMHJ,  c'est-à-dire  *  H  sphère  éélesle, 
puisqu'il  n'est  même  pas  le  mouvement  de  cette  sphère; 

3»  Le  temps  n'est  pas  hott  pins  qm^ae  those  du  burttoemm. 

tt.  Il  n'est  point  Yintèrvâile  au  niouvenimt,  (jue  Ton  donne  *tf  mut  f  hftrr- 
valle  le  sens  d'espacé  on  celui  de  durée:  cal4,  dans  le  premier  éas,  èû  ednfbHd 
le  temps  avec  le  lieu  ;  dans  le  srcond  cas,  tous  l*»s  thoufelnehfs  n'ont  pas  la 
niéme  vitesse.  Si  Ton  dit  que  te  temps  est  l'ibterràlle  dit  ihUtivetiicnt  thème, 
cet  intervalle  est  le  temps,  et  l'on  ne  définit  rien. 

6.  Le  temps  n'est  point  la  tiumre  au  mouvement,  soit  que  l'on  eonsidêrn 
le  temps  comme  une  quantité  continue,  soit  qu'on  le  regarde  comme  Un  nombre  : 
car,  dire  que  le  temps  est  la  mesure  du  mouvement,  c'est  faire  connaître  une 
de  ses  propriétés,  ce  n'est  pas  définir  son  essence  ;  d'un  autre  côté,  prétendre 
que  le  temps  est  une  quantité  mesurée  ou  un  nombre  nombre,  c'est  supposer 
qu'il  n'a  point  de  réalité  en  dehors  de  l'ftine  qui  te  mesure  ou  qui  le  nombre. 

c  Le  temps  n'est  point  une  conséquence  du  mouvement  :  car  celle  défini- 
tion n'a  point  de  sens. 

(X-XII)  Le  temps  est  l'image  iriobile  de  l'étefnilé  immobile.  De  même  que 
l'éternité  est  la  vie  de  l'Intelligence,  le  temps  est  la  vie  de  l'Ame  considérée 
dans  te  moûtimènt  par  lequel  elle  passe  sàni  cesse  d'un  unie  t)  un  outre. 
Il  apparaît  done  dans  l'Ame;  il  est  en  elle  et  avec  elle.  Son  cours  se  eompoit 
de  changements  égaux,  uniformes* ,  et  il  implique  continuité  d'action^  il  est 
engendré  par  la  vie  successive  et  variée  qui  est  propre  à  l'Ame*  et  11  a  pour 
mesure  le  mouvement  régulier  de  la  sphère  céleste  t  car  le  teints  a  la  double 
propriété  dé  faire  connaître  la  durée  du  mouvement  et  d'être  mesuré  luMftêifae 
par  le  mouvement.  Il  est  donc  ce  dans  quoi  tout  détient,  tout  se  meut  on  m 
reposé  avec  ordre  et  Uniformité. 

Lé  mouvement  de  l'univers  se  rdthêhe  au  mouvement  de  l'Ame  *ui  l'em- 
brasse, et  le  mouvement  de  l'Ame  se  ramène  lUHttêhie  au  mouvement  de  rin* 
telligence. 

Le  temps  est  présent  partout,  parce  <jtte  la  vie  dé  l'Ame  est  présente  dans 
tontes  les  parties  dU  ihoride.  n  est  présent  aussi  dans  nos  Ames,  parce  qu'elles 
ont  Une  essence  conforme  I  l'essence  dé  l'Ame  universelle. 


LIVRE  HUITIEME. 


DE  LA  NÀTDftK,  DB  LÀ  GQNtBtaPLATlOlf  fcT  DB  t'U*. 

L'objet  de  ce  livre  est  de  démontrer  que  toule  production,  toute  action  sup- 
pose une  pensée.  Pour  produire,  la  Nature  contemple  les  raisons  séminales* 
contenues  dans  l'Ame  universelle,  l'Ame  universelle  contemple  les  idées  dé 
l'Intelligence,  et  l'Intelligence  contemple  la  puissance  de  l'Un. 

(1-111)  Pour  produire,  il  ne  faut  à  la  Nature  que  la  matière  qui  récrit  la 
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ferme.  Dès  qu'elle  possède  la  matière,  elle  lui  donne  la  forme  sans  le  secours 
d'aucun  instrument,  parce  qu'elle  est  une  puissance  qui  meut  sans  être  mue 
elle-même,  c'est-à-dire  une  raison-  séminale.  Éiant  une  raison,  la  Nature  est 
une  contemplation.  Sans  doute,  elle  ne  se  contemple  pas  elle-même  et  elle 
ne  délibère  pas;  son  aetion  n'en  est  pas  moins  une  contemplation,  parce 
qu'elle  réalise  une  pensée.  Seulement,  la  contemplation  silencieuse  et  calme 
qui  est  propre  à  la  Nature  est  inférieure  à  la  pensée  dont  elle  proeède  et  qu'elle 
réalise  :  car  l'action  implique  toujours  faiblesse  d'intelligence. 

(IV)  Placée  au-dessus  de  la  Nature,  l'Ame  universelle,  par  sa  partie  supé- 
rieure, contemple  l'Intelligence  divine,  et,  par  sa  partie  intérieure,  engendre 
ira  acte  qui  est  H  mage  de  sa  contemplation  ;  mais,  dans  cette  pmtession,  la 
contemplation  qui  est  engendrée  est  nécessairement  inférieure  à  celle  qui  l'en- 
gendre. 

(V)  Toute  action  à  pour  origine  et  pour  fin  la  contemplation.  On  agit 
toujours  en  me  du  bien,  on  teut  le  posséder,  ce  <jul  ramène  l'action  a  la  con- 
templation. Plus  on  a  la  confiance  de  posséder  lé  bien,  plus  la  contemplation 
est  tranquille,  plus  elle  s'approche  de  l'acte  dû  là  contemplation  et  l'objet 
contemplé  ne  font  qu'une  seule  et  même  chose. 

(VI)  Dans  le  monde  sensible  comme  dans  le  monde  intelligible,  tout  dérive 
de  la  contemplation,  tout  y  aspire.  Si  les  animaux  engendrent,  c'est  parce  qu'une 
raison  séminale  agit  en  eux  et  les  pousse  a  réaliser  une  pensée  en  donna  rit  une 
forme  à  la  matière.  Les  défauts  de  i'cftiYfé  tiennent  à  l'imperfection  de  là  con- 
templation. 

(Vil)  Puisque  la  contemplation  s'élève  par  degré*,  dé  la  ffatiire  à  l'Âme,  de 
TArne  à  l'Intelligence,  il  y  a  âtitant  d'espèces  de  vie  qti'11  Jr  a  d'espèces  de 
pensée.  La  pettséé  et  la  vie  s'identifient  de  plus  en  plus  â  mesure  qu'elles  se 
rapprochent  de  l'Un  et  du  Bien,  qui  est  leur  commun  principe.  La  Vie  suprême 
est  V intelligence  suprême,  dans  laquelle  VintelleciioH  et  l'intelUùible  ne  font 
qu'une  seule  et  même  chose. 

(VJII-X1)  Comme  l'intelligence  et  l'intelligible,  quoiqu'ils  soient  identiques 
dans  l'existence»  forment  cependant  deux  termes  pour  la  pensée,  ils  supposent 
au-dessus  d'eux  on  principe  absolument  simple,  l'Un,  le  Bien,  qui  est  supérieur 
à  rinteUigenee*  et  que  nous  ne  connaissons  point  par  la  pensée^  mais  au  moyen 
de  ee  que  nous  avons  reçu  de  lui  ett  y  participant.  Go  principe  n'est  pas  toutes 
choses,  il  est  au-dessus  de  toutes  choses  :  il  est  la  source  de  tous  les  êtres,  la  racine 
de  ce  grand  arbre  qui  est  l'Univers.  Chaque  chose  a  pour  principe  une  unité  plus 
ou  moins  simple  :  en  remontant  d'unité  en  unité,  on  arrive  à  une  unité  abso- 
lument simple,  au-delà  de  laquelle  il  n'y  a  plus  rien  à  chercher,  parce  qu'elle 
est  le  principe,  la  source  st  la  puissance  de  tout.  Elle  ne  peut  être  saisie  que 
par  une  intuition  absolument  simple»  6a  grandeur  se  manifeste  par  les  êtres 
qui  en  procèdent  ;  c'est  d'elle  que  l'Intelligence  tient  sa  plénitude. 


Yilloison  a  publié  dans  ses  Anecdota  grœca  (t.  H,  p.  227-237)  les  paragraphes 
8-10  de  ce  livre,  parce  qu'il  les  croyait  inédits.  Fr.  Chr.  Grimm  a  donné  une 
édition  spéciale  de  ce  môme  morceau,  en  y  joignant  un  commentaire,  sous  ce 
titre  :  Plotini  De  rcrum  principio,  Lipsiœ,  1788. 
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LIVRE  NEUVIÈME. 


CONSIDÉRATIONS  DIVERSES  SUR  L'AME,   L'INTELLIGENCE  ET  LE  BIEN. 

Ce  livre  contient  des  pensées  détachées  sur  les  points  suivants  : 

(I)  1°  V Animal  qui  est,  dont  Platon  parle  dans  le  Tirnée,  est  le  monde 
intelligible,  l'ensemble  des  idées  ;  il  est  identique  à  l'Intelligence  qui  le 
contemple,  en  sorte  que  la  chose  pensée,  la  chose  pensante  et  la  pensée  sont 
une  seule  et  même  chose.  L'Ame  universelle,  au  contraire,  divise  les  idées 
qu'elle  conçoit,  parce  qu'elle  les  pense  d'une  manière  discursive*. 

(II)  2°  L'Ame  s'élève  au  monde  intelligible  en  ramenant  graduellement  à 
l'unité  chacune  des  facultés  qu'elle  possède2. 

3°  L'Ame  universelle  communique  la  vie  au  corps  de  l'univers  sans  se  déta- 
cher de  la  contemplation  du  monde  intelligible.  L'âme  particulière  an  contraire 
se  sépare  de  son  principe  quand  elle  entre  dans  un  corps. 

4'  L'Un  est  présent  partout  par  sa  puissance. 

5»  L'âme  reçoit  sa  forme  de  l'intelligence. 

6*  En  nous  pensant  nous-mêmes,  nous  pensons  une  nature  intellectuelle. 

7°  LTJn  est  supérieur  au  repos  et  au  mouvement. 

8*  Ce  qui  passe  de  la  puissance  à  l'acte  ne  peut  exister  toujours,  parce 
qu'il  contient  de  la  matière.  Ce  qui  est  en  acte  et  qui  est  simple  est  im- 
muable. 

9°  Le  Bien  est  supérieur  à  la  pensée,  en  ce  sens  qu'il  en  est  la  cause* 


1  On  peut  rapprocher  de  cette  théorie  le  fragment  suivant  de  Porphyre  :  «  Il  y  a 
»  deux  sortes  de  créations,  Tune  indivisible,  l'autre  divisée  :  à  la  première  pré- 

>  aide  Jupiter,  à  la  seconde  Bacchus;  c'est  pour  cela  qu'il  est  mis  en  pièces.  Cha- 
»  oun  d'eux  a  sous  lui  une  pluralité  qui  lui  est  propre  :  Bacchus  a  sous  lui  les 

>  Titans,  et  Jupiter  les  dieux  olympiens.  L'un  et  l'autre  constituent  une  unité  et 
»  une  triade  démiurgique.  »  (Fragment  cité  par  Olympiodore,  Comm.  sur  le  Phé- 
don,  dans  M.  Cousin,  Fragments  de  Philosophie  ancienne,  p.  400.)  —  *  foy.  ci-après 
p.  640,  note  6.  Olympiodore  dit  à  ce  sujet  :  <  La  connaissance  est  la  beauté  de 

>  l'Ame,  à  cause  de  son  évidence  et  de  son  charme.  Plus  elle  se  dégage  de  la  ma- 
»  tière  et  par  conséquent  de  l'ignorance,  plus  elle  est  belle,  et  sa  beauté  au- 
»  préme  est  de  s'unir  h  la  lumière  intellectuelle.  »  [Comm,  sur  le  Phédon,  dans 
M.  Cousin,  Fragments  de  Philosophie  ancienne,  p.  49t.) 
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QUATRIÈME  ENNÊÀDE. 

Tous  les  livres  qui  composent  la  quatrième  Ennéade  «a  rapportent  à  l'Ame. 
Yoy.  ei-aprés  le  Résumé  général  4e  la  Ptycholoçis  4e  PloUn,  p.  50&-5SO. 


LIVRE  PREMIER. 


DE  L'ESSENCE   DE   LAME. 


L'essence  de  l'intelligence  est  complètement  indivisible;  celle  du  corps  est 
complétemeDt  divisible.  L'âme  a  une  nature  intermédiaire  ;  elle  est  à  la  fois  di- 
visible et  indivisible  :  divisible,  parce  qu'elle  s'unit  au  corps  ;  indivisible,  parce 
qu'elle  reste  unie  au  monde  intelligible. 


LIVRE  DEUXIEME. 


COUBIfT  l'àME  TIENT  LE  MILIEU  ENTRE  L'eSSBNCE  INDIVISIBLE 

ET  L'ESSENCE  DIVISIBLE. 


(1)  Entre  l'essence  empiétement  divisible,  dont  chaque  partie  occupe  un 
lieu  différent,  et  l'essaie*  complètement  indivisible,  dont  chaque  partie  est 
identique  an  tout  et  n'occupe  aucun  lieu,  est  une  etsenee  intermédiaire,  qui, 
d'un  côté,  devient  divisible  dans  fe  corps  auquel  elle  s'unit  (sans  se  partager 
cependant  avec  lui  comme  la  forme  matérielle),  et,  d'un  autre  côté,  reste 
indivisible,  parce  qu'elle  participe  à  l'indivisibilité  de  l'intelligence,  dont  elle 
procède  *.  Il  en  résulte  que  Ydme  est  tout  à  la  fois  divisible  el  indivisible  : 
divisible,  parce  qu'elle  s'unit  à  toutes  les  parties  du  corps  ;  et  indivisible, 
parce  qu'elle  est  présente  tout  entière  dans  toutes  les  parties  du  corps,  qu'elle 
ne  se  localise  pas. 

*  Yoy.  ci  -  après  Jamblique,  Traité  de  VAme,  p.  63i. 


(H)  1°  Si  rame  était  uniquement  divisible,  il  n'y  aurait  pas  communauté 
d'affection  dans  chacun  de  nous,  ni  sympathie  entre  lésâmes.  On  ne  saurait 
admettre  sur  ce  point  l'hypothèse  des  Stoïciens  que  les  sensations  parviennent 
au  principe  dirigeant  par  transmission  approcha  en  proche.  2°  Si  l'âme 
était  uniquement  indivisible,  elle  ne  pourrait  entrer  on  rapport  avec  le  corps 
et  l'animer  tout  entier. 

Comme  les  âmes  particulières,  l'Ame  universelle  est  à  la  fois  uns  et  mul- 
tiple, parée  qu'elle  eonmunique  la  vie  à  une  multitude  d'êtres  qui  forment 
une  unité  j  indhisiMe  eê  dfefeitfe,  parce  qu'elle  est  présente  à  la  fois  dans 
toutes  les  parties  du  monde  qu'elle  administre. 


LIVRE  TROISIÈME. 


QUESTIONS  SUR  L'àMB,  1. 

Dans  les  livres  ni,  iv  et  v,  Plotin  pose  et  résout  successivement  diverses 
questions  sur  la  nature,  les  facultés  et  la  destinée  de  l'âme,  sans  suivie  l'ordre 
méthodique  qu'il  eût  sans  doute  adopté  s'il  eut  voulu  faire  un  traité  couplet 
de  Psychologie  *. 

Introduction.  (I)  La  connaissance  de  l'âne  est  la  eoodiiftoft  de  la  cet- 
naissance  des  principes  dont  elle  procède  et  des  choses  dont  elle  est  elle-même 
le  principe.  D'ailleurs,  on  ne  peut  posséder  réellement  la  science  si  l'on  ne 
sait  ce  qu'est  l'instrument  même  de  la  science1. 

Previem  question,  Voûtes  les  âmes  ne  sont-elles  que  dès  parties 
d'une  seule  Ame  '  ? 

II  est  des  philosophes  qui  soutiennent  que  nos  âmes  sont  des  parlies  d'une 
Ame  totale  et  unique,  de  même  que  nos  corps  sont  des  parties  4u  corps  de 
l'univers.  Ils  invoquent  à  l'appui  de  leur  opinion  divers  passages  de  Platon. 

(1I-III)  De  ce  que  nos  âmes  sont  conformes  et  appartiennent  au  même  genre, 
il  en  résulte,  non  qu'elles  soient  les  parties  d'une  Ame  unique,  mais  qu'elles 
proc£4ent  d'un,  même  principe.  •*•  l,e  mot  partie  ne  peut  se  prenfre  ici  dans 
le  sens  où  or  l'applique  a.  une  qmpHt4t  parce  que  dans,  ce  cas  l'Ame  serait  une 
grandeur  corporelle.  —  Le  mol  partis  pe  peut  davantage  se  prendra  ici  dans 
)e  sens  où  l'on  dit  qu'une  notion  est  une  partie  d'une  science  ;  car»  ou  l'Apte  to- 
tale ne  serait  que  la  somme  des  âjnes  particulières,  ou  elle  leur  serait  siujé- 
rieure,  ce  qui  détruit  l'hypothèse  combattue,  -?  Le  mot  partit  ne  peut  enûa 
tt  prendre  ici  dans  le  teq*.  où  J'op  AU  que  la  puissance  m*it\pe  qui  est  dans 


1  C'est  pour  suppléer  à  ce  manque  d'ordre  que  nous  donnons  ci-après  le  résumé 
général  de  la  Psychologie  de  Plotin,  p.  566-580.  Voy.  aussi  Jamblique,  Traité  de  l'Âme, 
p.  G35-672.  —  »  Voy.  ci-après  Porphyre,  Traité  sur  le  précepte  Connaië-toi  toi- 
même,  p.  6i5-6i8.  —  s  foy.  ci-après  Jamblique,  traité  de  l'Âme,  %  %,  p.  646-etx 
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le  doigt  «a  une  parfia  4*  l'tat  totale  do  l*anl|p%I  :  car,  4*ns  ce  cas,  i\  p'y  au- 
r»it  plus  d  existence  réelle  que  celle  de  l'Ame  universelle,  par  conséquent,  il 
ni  anra.it plus 0> parties. 

(IV)  Voieila  auluMim-  -*  Le*  intelligences  particulières  sont  distincts  Iw 
iftBestft  autres,  tf  Sttbiiilepi  fspendapt  toute*  ensemble  daqs.  i'lnle|ligeuce 
universelle.  De  cette  Essence  indivisible  procèdent  à  la  fois  l'Aine  universelle 
et  les  âmes  partispliéres,  qui,  sjnjMable*  ft  d*f  rayops  de  lumière,  divergent 

retire  qu'elles  s'éloignent  de  leur  foyer- 

(V)  L'individualité  q>§  âmes  est  indestructible,,  Gomme  les  intelligence*  pa^ 
Ueulière*  doqt  e||cs  sont  tes  faifûni,  les  Ames  particulières  conservent  tou- 
jours leur  différence  et  )eur  identité  :  elles  s'unissent,  sans  se  confondre,  dans 
le  sein  de  l'Ame  universelle  dont  elles  procèdent. 

(VI- VU)  (/Ame  universelle,  contemplant  l'Intelligence  universelle,  q  plus 
de  puissance  créatrice  que  les  âmes  particulières  qui  contemplent  les  intelli- 
gences, particulières;  celles-ci  occupent  d'aiUwi  le  premier,  le,  deuxième  oq  le 
troisième  rang,  selon  qu'elles  6ont  en  acte  les,  intelligibles  naines,  qu  qu'elles 
les  connaissent  ou  qu'elles  les  désirent.  Les  passages  qu'où  cite  de  Platon  spnt 
conformes  à  la  distinction  de  l'Ame  universelle  et  des  4mes  particulières. 

(VI|l)  Les  fcnes  soqt  distinguées  les  qqes  des  autres,  abstraction,  faite  des 
corps,  par  leurs  opérations  intellectuelles  et  leurs  habitudes  morales.  Chaque 
âme  est  toutes  cnoses.  eu  puissance,  mais  n'est  en  acte  que  ce  qui  occupe  son 
attention;  par  cpqséquepl,  elle  est  caractérisée  par  la  faculté  qu'elle  a  prjn^ 
cipaientent  dévejqppe'e.  Chacune  enfin  offre  eu  elle  unité  et  variété,  pi  est 
coordonnée  avec  les  autres  dans  l'unité  et  la  variété  de  l'uuivers. 

Deuxième  question.  Pour  quelle  cause  et  de  quelle  manière  ('0106 
devtndrrtle  cfet»*  Je  corps?  H  faut  distinguer  ici  |'Ap)p  universelle  et  l'4uie 
humaine1. 

(IX-XI)  L'Ame  universelle  D'est  pas  dépendue  dans,  |e  monta;  niais,  par  se 
procession,  elle  a  produit  V espace,  en  en.geudraul  &  la  fuis  la  mature  et  la 
forme.  Elle  a  ainsi  déterre,  selon  squ  ewqcp  propre,  l'étendue  que  le 
monde  occupe  :  cai  elle  l'a  engendré  et  ordonné  de  tout  temps,  pou  par  citai? 
ai  par  délibération,  niais  pp  vertu  de  sa  qalqre.  Élaot  souverainement  maî- 
tresse de  la  matière,  elle  l'a  façonnée  par  les  raisons  sèmU^e^  et  elle  a  fait 
participer  tous  les  êtres  à  la  vie  qu'elle  possède  elle-même.  Son  râle  est  pp 
effet  de  transmettre  à  la  Nature  les  idées  qu'elle  contemple  dans  l'Intelligence 
divine;  elle  en  est  l'interprète:  c'est  par  elle  que  tout  descend  du  monde 
intelligible  dans  le  monde  sensible,  c'est  par  e)le  que  tout  y  remonte. 

(XU-XII1)  Les  4mes  humaines  viennent  à.  s'unir  &  des  corps  parce  qu'elles  j 
voient  leur  image.  Elles  descendent  du  monde  intelligible  et  y  remontent  jk 
des  époques  qui  sont  déterminées  par  les  périodes  de  la  vie  universelle,  avec 
laquelle  elles  sont  toujours  dans  un  accord  parfait,  plies  viennent  ici-bas  par 
un  mouvement  qui  n'est  ni  complètement  libre,  ni  soumis  à  une  contrainte 
extérieure  :  elles  obéissent  à  l'impulsion  irrésistible  d'une  loi  qu'elles  ont  na- 


Voy.  ri-aprèa  Jamblique,  Traité  de  l'Ame,  %  xi-xn,  p.  6*8-0*1. 
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turellement  en  elles-mêmes  et  qui  les  porte  à  se  rendre  où  les  appelle  leur 
destinée. 

(XIV)  Pandore,  dotée  d'un  présent  par  chaque  dieu,  représente  la  matière 
qui,  recevant  de  l'Âme  ou  de  la  Providence  la  vie  universelle,  et  de  chaque 
âme  une  vie  particulière,  devient  le  tout  complet  et  harmonieux  qu'on  appelle 
le  monde  {xéopoç). 

(XV-XVU)  En  quittant  le  monde  intelligible,  les  âmes  descendent  d'abord 
dans  le  ciel;  elles  s'y  fixent  et  y  prennent  un  corps  élhéré,  ou  bien  elles 
passent  de  là  dans  des  corps  terrestres.  Si  elles  s'attachent  étroitement  à  ces 
corps  terrestres,  elles  tombent  sous  l'empire  du  Destin.  Tout  ce  qui  leur  ar- 
rive, soit  en  bien,  soit  en  mal,  rentre  dans  Tordre  de  l'univers  et  dérive  du 
principe  de  convenance  qui  y  préside. 

Teoisièmb  question.  L9 âme  fait-elle  usage  de  la  Raison  discursive  quand 
elle  est  hor$  du  corps1  ? 

(XVIII)  Le  Raisonnement  est  une  opération  propre  à  l'âme  dont  l'intelli- 
gence est  affaiblie  par  son  union  avec  un  corps.  Quand  l'âme  est  dans  le 
monde  intelligible,  elle  connaît  tout  par  une  simple  intuition,  sans  le  secours 
de  la  Raison  discursive  ni  de  la  parole. 

Quatrième  question.  Comment  l'âme  est-elle  à  la  fois  divisible  et  indivi- 
sible '  ? 

(XIX)  L'âme  est  indivisible  en  elle-même,  quand  elle  produit  les  opéra* 
tionsqui  relèvent  de  la  Raison  et  de  l'Intelligence;  elle  est  divisible  par 
son  rapport  avec  le  corps,  quand  elle  exerce  les  Sens,  la  Concupiscence,  la 
Colère,  la  Puissance  végétative  et  nutritive,  parce  qu'elle  a  dans  ce  cas  besoin 
des  organes. 

Cinquième  question.  Quels  sont  les  rapports  de  Vâme  avec  le  corps*  ? 

(XX-XXIU)  L'âme  n'est  pas  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu  ou  dans 
nn  vase,  ni  comme  la  qualité  dans  le  sujet,  ni  comme  la  partie  dans  le  tout, 
ni  comme  le  tout  dans  les  parties,  ni  comme  la  Tonne  dans  la  matière  :  c'est 
au  contraire  le  corps  qui  est  contenu  dans  l'âme,  comme  l'effet  passager  dans 
la  cause  permanente.  La  comparaison  de  l'âme  avec  un  pilote  n'est  pas  non 
plus  complètement  satisfaisante.  Il  faut  dire  que  Vâme  est  présente  au  corps 
comme  la  lumière  est  présente  d  fair,  c'est-à-dire  que  l'âme  communique  à 
chaque  organe  la  puissance  qui  a  besoin  de  le  mettre  en  jeu  pour  produire  ses 
opérations. 

Sixième  question.  Où  va  Vâme  après  la  mort*? 

(XXIV)  Après  la  mort,  l'âme  va  dans  le  lieu  que  lui  des  Une  la  justice  divine  : 
dans  un  autre  corps,  si  elle  a  des  fautes  à  expier;  dans  le  monde  intelligible,  si 
elle  est  pure* 

Septième  question.  Quelles  sont  les  conditions  de  l'exercice  de  la  Mé- 
moire et  de  V Imagination*  ? 

1  Voy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  l'Ame,  g  v,  p.  CSG;  %  xm,  p.  660,  et  la 
note  4.  —  »  Voy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  l'Ame>  g  vm,  p.  640.  —  *  Voy.  ci- 
après  Jamblique,  Traité  de  l'Âme,  g  xm,  p.  651-653.  —  *  Voy.  ci-après  Jamblique, 
Traité  de  l'Ame,  g  xv-xvi,  p.  6B7-661.  —  &  voy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de 

Ame,  g  vi,  p.  637-658;  Comm.  du  Traité  d'Aristote  sur  l'Ame,  g  xxi,  p.  664-6CC. 
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(XXV-XXV1)  Étant  la  représentation  d'une  notion  adventice  et  passagère, 
le  souvenir  implique  variété,  succession;  par  là,  il  est  une  opération  moins 
parfaite  que  la  pensée,  acte  simple  et  immanent,  qui  ne  s'attache  qu'à  l'un- 
mnable  et  à  l'éternel.  D'un  autre  côté,  le  souvenir  est  supérieur  à  la  sensation  : 
car  il  n'a  pas  comme  elle  besoin  des  organes,  parce  qu'il  se  borne  à  reproduire 
la  forme  intelligible  qu'elle  a  perçue. 

(XXVU-XXXll)  11  y  a  deux  espèces  de  mémoire,  la  mémoire  sensible  et  la 
mémoire  intellectuelle  :  la  première  appartient  à  l'âme  irraisonnable;  la  se- 
conde, à  l'âme  raisonnable.  L'une  et  l'autre  ont  pour  principe  l'imagination  : 
d'un  côté,  quand  la  sensation  a  été  perçue,  l'imagination  en  garde  la  repré- 
sentation, dont  la  conservation  constitue  \e  souvenir  ;  d'un  autre  côté,  la  con- 
ception rationnelle  accompagne  toujours  la  pensée,  et  elle  la  transmet  à 
l'imagination  qui  la  réfléchit  comme  un  miroir.  Par  là,  elle  fait  arriver  dans 
notre  conscience  et  rester  dans  notre  mémoire  les  actes  de  la  partie  supérieure 
de  notre  âme.  Il  y  a  ainsi  deux  espèces  d'imagination,  qui  correspondent  aux 
deux  espèces  de  mémoire,  Yimagination  sensible  et  l'imagination  intellec- 
tuelle :  la  première  est  subordonnée  à  la  seconde  :  car,  dans  l'âme  irraison- 
nable,  le  souvenir  est  une  passion;  dans  l'âme  raisonnable,  un  acte.  Plus  on 
s'applique  à  la  pensée  des  choses  intelligibles,  moins  on  doit  se  rappeler  les 
choses  inférieures. 


LIVRE  QUATRIÈME. 


QUESTIONS  SUR  l'àMB,  II. 

PmiMiiuuK  qubstiou.  Quelles  sont  les  âmes  qui  font  usage  de  la  Mémoire 
et  de  l'Imagination,  et  quelles  sont  les  choses  dont  elles  se  soutiennent1? 

(1-il)  Quand  l'âme  s'élève  au  monde  intelligible,  elle  n'exerce  plus  la  mé- 
moire, parce  que  cette  faculté  se  rapporte  aux  choses  temporaires  et  que  le 
monde  intelligible  ne  renferme  que  des  essences  éternelles,  entre  lesquelles  il 
n'existe  d'autre  distinction  que  celle  de  l'ordre.  Tout  entière  à  la  contemplation 
de  ces  essences,  l'âme  ne  fait  point  de  retour  sur  elle-même;  mais  elle  se  voit 
dans  son  principe,  parce  qu'en  le  pensant  elle  se  pense  elle-même  en  vertu 
de  l'intuition  qu'elle  a  de  toutes  choses. 

(11I-IV)  Quand  l'âme  redescend  du  monde  intelligible  aux  choses  sensibles, 
elle  se  souvient  de  ces  dernières  et  elle,  a  conscience  d'elle-même  :  car  la  mé- 
moire ne  consiste  pas  seulement  â  se  rappeler  ce  qu'on  a  vu  ou  éprouvé,  mais 
encore  à  être  dans  une  disposition  conforme  â  la  nature  de  ce  qu'on  se  rap- 
pelle. 

(V)  L'âme  se  représente  les  intelligibles  plutôt  par  une  intuition  que  par  un 
souvenir.  La  mémoire  proprement  dite  ne  s'exerce  dans  l'âme  que  quand  elle 

1  Voy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  l'Ame,  f  v,  p.  686. 


miv  ioanuiiBf. 

redescend  du  radiée  intelligible  dans  le  deL  Là,  elle  M  rappelle  les  choses 
humain*  et  «lie  reconnaît  les  âmes  avec  lesquelles  alla  a  été  liéa  jadis. 

Dbux&iib  qvistioil  Us  dmes  des  astres  al  l'Ame  universelle  ont-rite* 
besoin  de  la  Mémoire  al  du  Raisonnement,  ou  se  bomeni+Uee  à  contempler 
r  Intelligence  suprême  * 

(VI-V1U)  Étant  propre  aux  âmes  qui  changent,  la  mémoire  ne  convient  pas 
aux  ftmêi  des  astres,  parce  que  celles-ci  vivent  d'une  existence  uniforme  el 
Identique.  La  contemplation  de  l'intelligence  suprême  leur  rend  inutile  la 
connaissance  des  choses  particulières. 

(IX-XU)  Jupiter  (l'Ame  universelle)  nva  pas  besoin  de  la  mémoire  ni  de  la 
raison  discursive:  pour  administrer  le  monde  et  y  faire  régner  l'ordre,  il  lui 
suffit  de  contempler  la  Sagesse  divine  dont  cet  ordre  est  l'image  ;  il  produit 
les  choses  muables  chacune  dans  son  temps,  tout  en  restant  lui-même  im- 
muable ;  11  connaît  le  futur  comme  le  présent,  parce  qu'il  en  est  le  principe. 

(XIIl-XIV)  Il  en  est  de  même  de  la  Nature,  parce  qu'elle  possède  le  dernier 
degré  de  la  Sagesse  propre  à  l'Ame  universelle.  N'ayant  ni  la  pensée  ni  même 
l'imagination,  elle  imprime  aveuglément  i  la  matière  les  formes  qu'elle  reçoit 
des  principes  supérieurs.  A  la  Nature  finit  Tordre  des  essences.  Après  elle 
viennent  immédiatement  les  corps  qu'elle  engendre,  c'est-à-dire  les  éléments. 

(XV-XV1)  Quoique  les  choses  engendrées  soient  toutes  dans  le  temps, 
l'essence  de  l'Ame  universelle  est  éternelle  :  c'est  que  la  distinction  du  passé, 
du  présent  et  de  l'avenir  ne  s'applique  qu'à  ses  œuvres,  qui  varient  sans  cesse, 
tandis  qu'elle-même  possède  à  la  fois  toutes  les  raisons  séminales  qu'elle  réalise 
successivement. 

Troisième  question.  Quelles  sont  les  différences  intellectuelles  entre 
l'Âme  universelle,  les  dmes  des  Astres ,  Vdme  de  la  Terre  et  les  dmes 

humaines  *  ? 

(XVIII)  L'âme  humaine  ne  peut,  comme  l'Ame  universelle  jouir  de  l'exer- 
cice calme  et  uniforme  de  la  pensée,  parce  qu'elle  est  troublée  par  les  besoins 
et  les  passions  qui  naissent  de  l'union  de  l'âme  avec  le  corps. 

Quelles  sont  Us  facultés  dont  VemercUe  dépend  de  l'union  de  Mme  et  du 
corps  p  —  Voici  quelles  sont  les  lois  qui  président  à  l'influence  que  l'état 
du  corps  exerce  snr  celui  de  l'âme. 

1»  Appétit  coneupiseible*.  (XIX-XX1)  Le  corps  reçoit  de  l'âme  la  force 
vitale  appelée  nature  2  en  vertu  de  oetle  forée  vilale,  il  éprouve  des  passions, 
c'est-à-dire  des  impressions  et  des  modifications  physiques,  que  l'âme  connaît, 
mais  ne  partage  point.  En  effet,  quand  un  organe  souffre,  c'est  le  corps  qui 
pdtit  par  le  fait  de  la  lésion,  tandis  que  l'âme  se  borne  à  sentir,  c'est-à-dire 
à  prendre  connaissance  de  la  douleur.  Par  là  s'explique  l'origine  de  V Appétit 
concupiscibU:  indifférente  par  elle-même  aux  propriétés  des  objets  extérieurs, 
l'âme  les  recherche  ou  les  fuit  à  cause  du  corps  auquel  elle  est  unie. 

2'»  Sensation*.  (XXIl-XXVil)  Pour  comprendre  ce  que  peut  élre  dans  la 

»  Voy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  VAmê,  g  ix,  p.  GM-644.  —  »  Voy.  ci-après 
Jamblique,  Traité  de  l'Ame,  p.  640,  et  note  a.  —  3  Voy.  ci-après  jamblique,  Comm. 
du  Traité  d'Aristote  sur  l'Ame,  g  xyiii.  p.  60i 
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Tint  et  tais  tas  végétaux  la  puissance  que  nom  appelons  mlure  dam  notre 
âne,  il  tat  examiner  quelles  sont  las  condition*  de  la  sensation. 

feuler,  c'est  percevoir  la  qualité*  tnhértnUt  ans?  corps  et  $$  npréêtntir 
leurs  formes.  La  sensation  suppose  donc  trois  choses  s  l'objet  extérieur,  la 
feculté  de  connaître  qui  est  propre  i  l'âme,  entln  l'organe  qui  Joue  le  rôle  de 
moyen  lenae  entre  deux  extrêmes,  éprouvant  une  tffHUon  pmtiv*  analogue 
à  celle  de  l'objet  extérieur  et  transmettant  ensuite  A  l'âme  une  formé.  L'Ame 
ne  peut  doue  sentir  qu'avec  le  concours  du  corps.  Mais,  p'eûMle  psi  besoin 
de  ee  concours,  elle  ne  sentirait  pas  si  aile  n'était  pas  unie  à  un  corps*  parce 
que  c'eut  pour  lui  seul  qu'elle  a  besoin  de  connaître  les  objets  extérieurs,  et 
que,  livrée  à  elle-même,  elle  se  bornerait  k  contempler  le  monda  intelligible. 

Il  en  résulte  que  le  Monde,  n'ayant  rien  bors  de  lui,  n'a  rien  i  percevoir  i 
il  ne  peut  avoir  que  le  sens  intime  de  lui-même.  Quant  A  sas  parties,  rien  n'em» 
pêche  qu'elles  se  sentent  les  unes  les  autres  uns  avoir  d'organes.  C'est  ainsi 
que  lea  âmes  des  Astres  peuvent  posséder  l'ouïe  et  la  vue  ;  cependant,  elles 
n'ont  pas  besoin  de  cas  deux  sens  pour  connaître  nos  toux  :  elles  les  exaucent 
par  la  sympathie  qui  nous  unit  à  elles.  Quant  à  la  Terre,  l'Ame  qui  lui  com- 
munique la  vie  doit  posséder  des  espèces  de  sens  sans  avoir  cependant  d'or* 
gant»  :  aussi  attribue*t-on  à  la  Terre  une  Ame  et  une  Intelligence,  qui  sont 
désignées  sous  lea  noms  de  Cérès  et  de  Yasla, 

a*  Appéut  *a*me,  (XXYUI)  lAwtHt  froatiofe  a  pour  origine,  comme 
l'Appétit  eoncupiscible,  la  constitution  du  corps  qui  reçoit  dp  l'Ame  la  force 
vitale  appelée  nature.  11  a  pour  siège  la  cœur,  tandis  que  )'Appétit  coneupis* 
cible  a  pour  siège  le  foie. 

4»  PwUnmct  v4*éMto9  H  générattoi,  OPUX)  Quand  l'âme  quitte  le 
corps,  la  force  vitale  eju'ejle  communiquait  au  corps  abandonne  celui-ci  et 
remonte  à  sa  source,  comme  la  lumière  remonte  à  sa  source  quand  le  soleil 
disparaît 1, 

Quiwtwu  ftuasfipju  0t"N#  *if  VinfUtnct  $xirçé$  \wr  les  oalra' 

(XXX-XXXI)  Us  fatuités  qui  ont  été  précédemment  accordées  aux  astres 
suffisent  pour  expliquer  l'action  qu'ils  exercent  :  car  celte  action  n'est  point 
reflet  de  leur  volonté  ni  de  lews  propriétés  physiques,  mais  de  la  constitution 
générale  du  monde, 

(XXXU-XXXIU)  Le  Monde  est  un  grand  Animal,  dont  l'Ame  universelle 
pénètre  toutes  les  parties  i  par  sqn  unité,  il  forme  un  tout  sympathique  à  lui- 
même.  Si  l'être  qui  pâtit  a  une  nature  analogue  à  la  nature  de  celui  qui  agit, 
il  éprouve  du  bien  ;  dam  le  cas  contraire,  du  mal,  Les  dispositions  particulières 
de  ces  êtres  sont  d'ailleurs  régies  par  l'ordre  universe1,'eomme,  dans  un  chœur, 
les  diverses  attitudes  de  chaque  danseur  sont  déterminées  par  la  figure  générale 
qui  règle  tous  les  mouvements  particuliers. 

(XXXI V-XXX Vil)  C'est  par  son  corps  seulement  que  l'homme  subit  l'in- 
fluence des  astres1.  Cette  influence  dépend  à  la  fois  des  figures  que  ceux-ci 


i  roy.  ci-après  Jamblique,  Traité  de  l'Ame,  g  r,  p.  630-637,  —  '  Pour  la  doctrine 
de  Plotiu  sur  l'influence  des  astres,  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  464. 
Oly mpiodore  résume  dans  ce  dilemme  les  objections  que  Plotiu  adresse  aux  ustro- 
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forment  par  leurs  mouvement*  et  des  choses  que  représentent  ces  figures. 
D'ailleurs,  la  puissance  de  produire  des  figures  douées  d'une  certaine  efficacité 
est  commune  à  tous  les  êtres;  tous,  étant  des  membres  du  grand  Animal, 
doivent,  selon  leur  nature,  produire  ou  subir  une  action  :  car  la  ne  est  ré- 
pandue dans  le  monde  entier  sous  des  formes  diverses,  et  tous  les  êtres  tiennent 
de  l'Ame  universelle  une  puissance  plus  ou  moins  occulte,  puissance  qui  se 
manifeste  surtout  dans  les  astres. 

(XXXVUI-XXXIX)  Les  faits  dont  la  production  est  naturelle  ont  pour 
cause  la  puissance  végétative  de  l'univers.  Ceux  dont  la  production  est  pro- 
voquée soit  par  des  prières,  soit  par  des  enchantements,  doivent  être  rappor- 
tés, non  aux  astres,  mais  à  la  nature  particulière  de  ce  qui  subit  l'action.  Si 
l'influence  des  astres  semble  quelquefois  nuisible,  c'est  que  les  êtres  qui  y  sont 
soumis  ne  peuvent  point,  par  leur  constitution  propre,  profiter  de  ce  que  cette 
action  a  de  salutaire.  Toutes  choses  sont  d'ailleurs  coordonnées  dans  l'univers  : 
c'est  pour  cela  qu'elles  sont  les  signes  les  unes  des  autres.  Elles  relèvent  d'une 
Raison  supérieure  aux  raisons  séminales,  et  elles  concourent  à  la  réalisation 
de  son  plan  par  leurs  qualités  comme  par  leurs  défauts.  En  tout  cas,  les  astres 
ne  sont  pas  responsables  des  maux  qui  se  produisent  ici-bas. 

En  quoi  consiste  la  puissance  de  la  magie?— (XlrXIA)  Les  considérations 
qui  précèdent  expliquent  la  puissance  delà  Magie.  Elle  est  fondée  sur  la  sym- 
pathie  qui  unit  entre  elles  toutes  les  parties  de  l'univers,  sur  les  attractions 
et  les  répulsions  réciproques  que  la  nature  a  établies  entre  les  êtres.  L'uni- 
vers ressemble  à  une  lyre,  où,  dès  qu'une  corde  vibre,  les  autres  vibrent  à  l'u- 
nisson. L'harmonie  qui  y  règne  est  fondée  aussi  bien  sur  l'opposition  que  sur 
l'analogie  des  forces  multiples  qu'il  contient.  Si  les  choses  se  nuisent  les  unes 
aux  autres,  cela  tient  à  leurs  différences  essentielles  :  ce  n'est  pas  le  vœu  de 
la  nature. 

(XL11)  Les  astres  n'exaucent  nos  prières  que  fatalement,  en  vertu  des  lois 
qui  régissent  l'univers.  Les  âmes  des  astres  sont  impassibles,  aussi  bien  que 
l'Ame  universelle:  car  elles  ne  sauraient  subir  d'affection  physique  et  leurs  corps 
sont  inaltérables. 

(XLH-XLI V)  La  magie  n'a  point  de  prise  sur  Vâme  du  sage,  mais  seulement 
sur  son  corps.  En  effet,  l'âme  échappe  aux  influences  de  la  magie  quand,  par  la 
contemplation,  elle  se  concentre  en  elle-même.  Au  contraire,  si  elle  se  livre  à 
l'activité  physique,  elle  cède  dès  lors  à  l'attrait  qu'exercent  nécessairement  sur 
elle  les  autres  êtres,  elle  se  laisse  séduire  par  les  apparences  du  beau  et  du  bien. 

(XL V)  Chaque  être,  par  ses  actions  et  ses  passions  naturelles,  concourt  à 
l'accomplissement  de  la  fin  de  l'univers.  Il  donne  et  il  reçoit,  il  est  uni  à  tout 


logues  :  <  Les  astres  sont  animés  ou  inanimés.  S'ils  sont  inanimés,  ce  qui  n'est  pas, 
»  comment  peuvent-ils  produire  quelque  effet,  opérant  sans  àme?  S'ils  sont  ani- 
»  mes,  et  que  leur  action  soit  divine,  comment  donnent-ils  à  l'un  la  richesse  et 
>  tous  les  avantages  de  ce  genre,  à  l'autre  la  pauvreté  et  toutes  les  autres  sortes 
»  d'infortunes?»  [Comm.  sur  le  Gorgias,  dans  M.  Cousin,  Fragments  de  Philoso- 
phie ancienne,  p.  375.)  Yoy.  le  développement  de  cet  argument  dans  YEnnéade  IT, 
livre  m,  $  3, 1. 1,  p.  107. 


QUATRlfeME  BHNftADB,   LIVRE  V.  XXXVM 

par  la  sympathie.  Placé  dans  une  condition  intermédiaire,  l'homme  peut  s'é- 
lever par  la  Tertu  ou  s'abaisser  par  le  vice  :  par  les  voies  cachées  que  suit  la 
ustice  distributive  de  la  Providence  divine,  il  obtient  les  récompenses  ou  subit 
es  punitions  qui  sont  nécessaires  au  bon  ordre  de  l'univers1. 


LIVRE  CINQUIÈME. 

QUESTIONS  SUR  L'AME,  III. 

(I-II)  La  perception  de  l'étendue  tangible  suppose  contact  entre  le  corps  et 
l'objet  extérieur.  En  est-il  de  même  pour  la  vue  et  pour  l'ouïe  ?  T  a-t-il  un  mi- 
lieu entre  l'oeil  et  l'objet  visible,  entre  l'oreille  et  l'objet  sonore  ? 

S'il  y  a  un  milieu  entre  l'œil  et  l'objet  visible,  ce  milieu  n'est  pas  affecté,  ou 
l'affection  qu'il  éprouve  n'a  aucune  analogie  avec  la  sensation  delà  couleur.  En 
tout  cas,  celle-ci  est  plus  nette  quand  il  n'y  a  pas  de  milieu  interposé:  car,  s'il 
est  obscur,  il  fait  obstacle  à  la  vision  ;  s'il  est  transparent,  il  se  borne  à  ne  pas 
nuire. 

On  a  besoin  d'un  milieu,  si  l'on  admet,  comme  lesPéripatéticiens,  que  la  lu- 
mière est  une  affection  du  corps  diaphane,  ou  si,  comme  les  Stoïciens,  on 
explique  la  vision  par  une  réflexion  du  rayon  visuel.  —  On  n'a  pas  besoin  d'ad- 
mettre un  milieu,  si,  comme  Épicure,  on  rend  compte  delà  vision  par  des  images 
émanées  des  objets,  ni  si  Ton  admet  avec  Platon  que  la  lumière  émanée  de  l'œil 
se  combine  avec  la  lumière  interposée  entre  l'œil  et  l'objet,  ni  si  l'on  explique 
la  vision  par  une  certaine  sympathie  entre  l'œil  et  l'objet  [ce  qui  est  la  doc- 
trine propre  i  Plotin]. 

(111)  La  lumière  n'est  pas  une  affection  de  l'air,  comme  la  chaleur  :  car, 
dans  l'obscurité,  on  aperçoit  les  astres  et  les  signaux  de  feu,  sans  voir  les  autres 
objets  ;  on  voit,  en  outre,  l'image  tout  entière  de  l'objet,  tandis  que,  dans  l'hy- 
pothèse d'une  affection  éprouvée  par  l'air,  on  ne  devrait  voir  qu'une  partie  do 
cette  image.  C'est  que  la  vision  n'a  pas  lieu  selon  les  lois  de  la  nature  corpo- 
relle, mais  selon  les  lois  supérieures  de  la  nature  animale.  Entre  l'œil  et  l'ob- 
jet, il  n'est  pas  besoin  d'un  autre  milieu  que  la  lumière  ;  la  vision  s'explique 
par  ce  fait  seul  que  le  corps  visible  a  le  pouvoir  d'agir  et  l'œil  celui  de  subir 
son  action. 

(V)  Quand  on  examine  la  sensation  du  son,  on  trouve  que  l'air  est  néces- 
saire pour  le  transmettre  jusqu'à  l'oreille,  ou,  dans  certains  cas,  pour  le  pro- 
duire par  ses  propres  vibrations.  Les  différences  qui  existent  entre  les  sons  ar- 
ticulés ou  inarticulés  s'expliquent  par  la  nature  de  l'action  qu'exercent  les  objets 
qui  résonnent.  La  perception  du  son  suppose  donc,  ainsi  que  celle  de  la  cou- 
leur, que  les  choses  sont  organisées  de  manière  à  entrer  en  rapport  entre  elles 
par  la  sympathie  qui  les  unit  comme  les  parties  d'un  seul  animal. 

1   roy.  Olympiodore,  Comm.  ewr  le  Gorgiat  (dans  M.  Cousin,  Fragment»  de  Phi- 
losophie ancienne,  p.  303-309). 
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(VI'VU)  La  lumière  n'est  ni  on  corps,  ni  une  modification  de  l'air  :  elle  eut 
l'aeft  du  corp$  lumintu*,  $a  formé  et  «on  «astuce  *.  Elle  apparaît  et  disparaît 
avec  loi;  elle  modifie  les  objets  éclairés  sans  s'y  mêler,  comme  la  Tieest  l'acte 
que  l'âme  produit  dans  le  corps  par  sa  présence*  Quant  I  la  couleur,  elle  ré- 
sulte du  mélange  du  corps  lumineux  avec  la  matière.  Donc,  dans  tous  les  cas, 
la  lumière  est  incorporelle  quoiqu'elle  soit  l'acte  d'un  corps  :  elle  subsiste 
aussi  longtemps  que  lui,  et  cesse  de  se  manifester  dès  qu'il  disparaît. 

(VIII)  Ce  qui  rend  possible  toute  perception  en  général,  et  la  perception  de 
la  couleur  en  particulier,  c'est  que  l'objet  sensible  et  le  sujet  sentant  appartien- 
nent au  même  monde,  qu'ils  sont  faits  l'un  pour  l'autre  et  qu'ils  constituent 
des  parties  d'un  seul  organisme.  Supposez  détruite  la  conformité  de  l'objet  et 
du  sujet,  et  ils  ne  sauraient  plus  entrer  en  rapport  \  par  conséquent,  dans  cette 
hypothèse,  la  perception  est  impossible. 
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usa  sHita  st  ton  la  méhoiii. 

(MI)  La  Sensation  n'est  pas  une  Image  imprimée  à  l'âme  et  semblable  à 
'  empreinte  d'un  cachet  sur  la  être,  mais  un  acte  relatif  aux  objets  qui  sont  da 
non  domaine*  tl  mut  ici  distinguer  la  passion  et  la  connaissance  de  là  pat» 
Hon  t  la  première  est  propre  au  corps,  la  seconde  appartient  à  l'âme  et  con- 
stitue la  Sensation. 

(III)  Il  en  est  de  même  de  la  Mémoire  :  se  souvenir,  c*  n'es!  pas  ganter 
une  emprunte*  mais  réfléchir  eux  notions  qu'on  possède,  filant  la  raison 
tt>  toutes  choses,  lame  a  {'intuition  des  choses  intelligibles  en  s'y  appliquant, 
en  passant  de  la  puissance  à  Vaclet  de  même,  elle  a  Yintuition  des  choses 
Sensibles  éti  éveillant  les  fMrmH  qu'elle  en  possède,  en  vertu  de  la  puissance 
qu'elle  a  de  les  percevoir  et  de  les  enfanter3,  Le  soutenir  a  pour  principe 
Yaclivité  de  l'âme,  qdi,  après  avoir  considéré  un  objet  avec  attention,  en  reste 
longtemps  afleetée  et  se  le  rappelle  ensuite  quand  elle  y  réfléchit. 

fcd  général,  tous  tes  phénomènes  qui  se  produisent  dans  l'âme  procèdent  de 
facultés  essentiellement  actives  ;  c'est  ce  qui  les  distingue  profondément  des 
phénomènes  sensibles,  auxquels  certains  philosophes  ont  tort  de  les  assimiler. 


Voy.  ci-après  Jamblique,  Comm.  du  Traité  d'Arittotê  sur  i'isw»  %  xix,   p.  085. 
—  >  roff.  ci-après  Jamblique,  ibid.,  g  zvin,  m,  ara,  p.  0§e. 
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DÉ  L'itttOftTAUTfi  DE  L'aJtl  '. 

(1-V.)  Pour  savoir  si  l'âme  est  immortelle,  11  faut  examiner  si  elle  est  indé* 
pendante  du  corps. 

A.  l'âmu  h'ist  pas  corporsllb. 

1°  Ni  une  molécule  matérielle,  ni  une  agrégation  de  molécules  matérielles  ne 
sauraient  posséder  la  ne  et  l'intelligence.  2*  Une  agrégation  d'atomes  ne 
pourrait  former  un  tout  qui  fût  un  et  sympathique  à  lui-même.  3*  Tout  corps 
est  composé  d'une  matière  et  d'une  forme,  tandis  que  l'Ame  est  une  substance 
simple,  4*  L'âme  n'est  pas  une  simple  manière  d'être  de  la  matière,  parce  que 
la  matière  ne  saurait  se  donner  à  elle-même  une  forme.  5°  Aucun  corps  ne 
subsisterait  sans  la  puissance  de  l'Ame  universelle.  0°  Si  l'âme  est  autre 
chose  que  la  simple  matière,  elle  doit  constituer  une  formé  substantielle. 
7°  Le  corps  exerce  une  action  uniforme,.tandis  que  l'âme  exerce  une  action 
très-diverse.  8°  Le  corps  n'a  qu'une  seule  manière  de  se  mouvoir,  tandis  que 
liras  a  des  mouvements  différents.  &•  Lame,  étant  toujours  identique,  ne 
peut,  comme  le  fait  le  corps,  perdre  des  parties  ni  s'en  adjoindre.  10»  Étant 
une  et  simple,  elle  est  tout  entière  partout,  ot  elle  a  des  parties  identiques  au 
tout;  il  n'en  est  pas  de  même  du  corps. 

(V1-VH1)11#  Le  corps  ne  saurait  posséder  ni  la  sensation,  ni  la  pensée,  ni 
In  mm.— [Impossibilité  pour  le  corps  de  sentir ,]  Le  sujet  qui  sent  doit  être 
un,  inéteudu,  pour  percevoir  l'objet  sensible  tout  entier  à  la  fois,  pour  être 
le  centre  auquel  viennent  aboutir  toutes  les  sensations  qu'il  compare  et  qu'il 
juge.  Si  l'âme  était  corporelle,  elle  devrait  avoir  autant  de  parties  que  l'objet 
sensible  et  percevoir  une  infinité  de  sensations;  de  plus,  chaque  sensation 
serait  une  empreinte  matérielle,  ce  qui  rendrait  la  mémoire  impossible.  On  peut 
en  dire  autant  des  affections  :  dans  la  douleur»  il  y  a  la  souffrance  qui  est 
propre  au  corps,  et  le  sentiment  de  celte  souffrance  qui  appartient  à  l'âme; 
ce  sentiment  n'est  pas  transmis  ds  proche  m  proche  [comme  l'enseignent  les 
Stoïciens],  mais  produit  instantanément,  par  conséquent)  il  suppose  l'unité 
du  principe  qui  sent.—  [impossibilité  pour  le  corps  de  penser.]  L'âme  pense  ! 
or,  la  pensée  de  l'intelligible,  qui  est  indivisible  et  incorporel,  suppose  un 
sujet  de  même  nature.  —  [Impossibilité  pour  le  corps  de  posséder  la  vertu.] 
La  Beauté  et  la  Justice,  n'ayant  pas  d'étendue,  ne  peuvent  être  conçues  et 
gardées  que  par  un  principe  indivisible.  Si  l'âme  était  corporelle,  les  vertus. 


1  Toy.   ci-après  Porphyre,  traité  de  l'Ame,  p.  619-e»*,  et  Jamblique,  Traité 
de  l'Ame,  %  xy,  p.  654-686. 
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telles  que  la  prudence,  la  justice,  le  courage,  ne  seraient  plus  qu'une  certaine 
disposition  du  sang  ou  du  souffle  vivant;  or,  une  pareille  hypothèse  est 
inadmissible. 

12°  Les  corps  n'agissent  que  par  des  puissances  incorporelles  qu'ils  tiennent 
de  l'âme.  Celle-ci  doit  donc  être  elle-même  une  force  incorporelle.  13°  L'âme 
pénètre  le  corps  tout  entier,  tandis  qu'un  corps  tout  entier  ne  peut  pénétrer 
un  autre  corps  tout  entier.  14°  Si  [comme  le  prétendent  les  Stoïciens]  l'homme 
était  d'abord  une  habitude,  puis  une  âme,  enfin  une  intelligence,  le  parfait 
naîtrait  de  l'imparfait,  ce  qui  est  impossible. 

B.  l'ajie  n'est  pa.s  l'harmonie  ni  l'bntblbchib  nu  coeps. 

L'âme  n'est  pas  V harmonie  du  corps *  :  car  l'harmonie  est  un  effet  ;  elle 
suppose  donc  une  cause;  or  cette  cause  n'est  autre  que  l'âme. 

L'âme  n'est  pas  non  plus  Yentéléchie  du  corps  naturel,  organisé ,  qui  a 
la  vie  en  puissance.  En  effet,  cette  hypothèse  soulève  une  foule  de  diffi- 
cultés. D'abord,  la  pensée  pure  suppose  un  principe  séparé  du  corps.  En- 
suite, le  souvenir  de  la  sensation,  à  moins  d'être  assimilé  à  une  empreinte 
corporelle,  doit  être  conçu  comme 'indépendant  de  l'organisme.  Enfin,  les 
fonctions  même  de  la  vie  végétative  ne  sauraient  "s'expliquer  par  une  force 
complètement  inséparable  de  la  matière  qu'elle  façonne. 

C.  l'amb  est  une  essbncb-  incorporelle  et  immortelle. 

(IX-X)  Puisque  l'âme  n'est  ni  un  corps,  ni  une  manière  d'être  d'un  corps, 
et  qu'elle  est  cependant  le  principe  de  la  force  active,  il  faut  admettre 
qu'elle  est  une  essence  véritable,  qui  donne  au  corps  le  mouvement  et  la 
vie  parce  qu'elle  se  meut  elle-même  et  qu'elle  possède  la  vie  par  elle-même. 
Elle  est  donc  immortelle.  Pour  s'en  convaincre,  il  suffit  de  considérer  l'af- 
finité qu'elle  a  avec  la  nature  divine  et  éternelle,  lorsque,  se  séparant  du 
corps,  elle  s'applique  à  penser  et  s'élève  à  Dieu1. 

1  Yoy.  Olympiodore,  Comm.  sur  le  Phédon  (dans  M.  Cousin,  Fragments  de  Phi- 
loiophie  ancienne,  p.  414).  —  '  C'est  l'argument  de  la  similitude,  argument  déve- 
loppé par  Porphyre  dans  son  Traité  de  l'Âme  [Voy.  ci-après,  p.  619-681),  et  par 
Olympiodore  dans  son  Commentaire  sur  le  Phédon  :  c  Olympiodore  nous  apprend, 
»  dit  M.  Cousin,  que  l'argument  tiré  de  l'essence  de  l'Ame,  et  fondé  sur  l'analogie 

>  de  l'Ame  avec  l'indissoluble,  était  considéré  par  tous  les  interprètes  de  Platon 

>  comme  le  seul  argument  vraiment  démonstratif.  Ici  Jamblique  est  cité.  Voici 

>  quel  était  son  raisonnement:  il  s'appuyait  sur  ce  principe  de  Plotin  [Enn.  IV, 

>  liv.  vir,  %  3,  p.  438-439]  que  tout  ce  qui  est  détruit  l'est  d'une  de  ces  deux  manières, 
»  soit  comme  composé,  soit  comme  accident  et  n'ayant  d'existence  que  dans  un 
»  sujet.  Ainsi  les  corps  périssent  parce  qu'ils  sont  composés,  et  les  qualités  intel- 
»  lectuelles  périssent  aussi  parce  qu'elles  n'existent  que  dans  un  sujet.  Or,  l'Âme 
»  n'étant  point  composée  et  n'existant  pas  non  plus  dans  un  sujet,  puisqu'elle 

>  gouverne  le  corps,  lui  donne  la  vie  et  a  en  elle-même  son  principe  d'action, 
»  ne  peut  périr  d'aucune  manière,  ni  comme  composée,  ni  comme  dépendante 
»  d'un  sujet  pour  son  existence.  »  (M.  Cousin,  Fragments  de  Philosophie  ancienne 
p.  4SI.) 
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(XI-XII)  La  vie  suppose  un  principe,  et  ce  principe  doit  être  impéris- 
sable: sans  cela,  il  n'y  aurait  plus  dans  l'univers  qu'une  suite  de  phéno- 
mènes sans  cause  réelle.  Si  l'on  veut  que  l'Ame  universelle  soit  seule  im- 
mortelle, tandis  que  l'âme  humaine  serait  périssable,  on  avance  une  chose 
Impossible  :  car,  l'âme  humaine  étant  un  acte  un,  simple,  indivisible,  inal- 
térable, ne  saurait  périr  par  décomposition,  division  on  altération. 

(ÏIU)  Pure  et  impassible  Uni  qu'elle  reste  dans  le  monde  intelligible, 
lime  déchoit  sans  doute  quand  elle  vient  ici-bas  façonner  une  portion  de  la 
matière  à  l'image  des  idées  qu'elle  a  contemplées  là-haut;  mais,  alors  même, 
par  son  intelligence,  elle  demeure  encore  impassible  et  indépendante  dn  corps. 

(XIV)  L'âme  n'est  pas  composée  quoiqu'on  y  distingue  plusieurs  par- 
ties: car,  lorsqu'elle  se  sépare  du  corps,  elle  ramène  à  elle  les  puissances 
qu'elle  avait  produites  pour  lui  communiquer  la  vie  '. 

Les  âmes  qui  animent  les  corps  des  brutes  sont  également  impérissables, 
quelle  que  soit  leur  nature. 

(XV)  Aux  preuTes  précédentes,  qui  s'adressent  uniquement  à  la  raison,  on 
peut,  si  on  le  désire,  joindre  des  preuves  historiques,  comme  les  rites  observés 
envers  ceux  qui  ne  sont  plus,  les  réponses  des  oracles,  etc. 
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DE  LA  DESCBirTB  DE  L'AME  DANS  LB  CORPS  ». 

(I)  La  perfection  que  l'on  découvre  dans  l'âme  considérée  en  elle-même  con- 
duit à  chercher  comment  elle  a  pu  descendre  dans  un  corps.  Heraclite,  Empé- 
doele,  Platon  lui-même  ne  se  sont  pas  expliqués  sur  ce  point  avec  assez  de 
clarté.  Il  reste  donc  encore  à  faire  une  étude  attentive  et  complète  de  la 
question. 

1  Olympiodore  résume  en  ces  termes  les  opinions  diverses  des  Néoplatoniciens 
sur  cette  question  :  <  Parmi  les  philosophes,  les  uns  font  l'âme  immortelle,  en 
»  comprenant  dans  cette  immortalité  le  principe  vital,  comme  Numénius;  les 
»  autres,  comme  Plotin  s'exprime  quelque  part,  y  comprennent  notre  nature  phy- 
»  sique;  ceux-ci  comprennent  la  partie  irrai3onnable  de  notre  être,  comme  Xéno- 
»  crate  et  Speusippe  parmi  les  anciens,  Jamblique  et  Plutarque  parmi  les  modernes  ; 
»  ceux-là  y  comprennent  seulement  la  partie  raisonnable,  comme  Proclus  et  Por- 
>  phyre  ;  d'autres  enfin  immortalisent  l'Ame  tout  entière,  absorbant  les  parties  dans 

le  tout.  >  {Comm.  tur  le  Phédon,  dans  .M.  Cousin,  Fragmenté  de  Philoeophie  an- 
cienne, p.  455.}  Dans  un  autre  passage,  Olympiodore  place  encore  Jamblique  parmi 
ceux  qui  exagérant  et  dénaturant  la  pensée  de  Platon,  s'étaient  imaginé  que  Platon 
regarde  toute  Ame  comme  immortelle,  l'Ame  des  bêtes  et  l'Ame  des  végétaux, 
aussi  bien  que  l'âme  raisonnable.  (Cousin,  ibid.f  p.  413.)  Voy.  ci -après  p.  655-656. 
— *  Nous  avons  omis  de  dire  dans  les  Èclaircistementi  que  ce  livre  a  été  traduit 
en  anglais  par  Th.  Taylor,  Vive  Books  of  Plotinw,  p.  S49.  —  *  Koy.ci-aprôs  Jam- 
blique, Traité  de  VAnM,  g  xi-xii,  p.  6tt-««. 
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(II)  L'Ane  universelle,  demeure  impassible  en  t'unissant  au  monda  parce 
que  le  corps  du  monde  est  parfait  :  elle  le  gouverne  avec  une  autorité  royale, 
par  des  lois  générales,  sans  éprouver  de  peine  ni  de  fatigue,  sans  être  détournée 
de  la  contemplation  des  essences  intelligibles.  Il  n'en  est  pas  de  même  de  rame 
particulière  que  son  commerce  avec  le  corps  détourne  des  conceptions  de  l'ia* 
telligence  et  eipose  à  la  douleur. 

(III)  La  descente  des  ftmes  particulières  sur  la  terre  est  une  des  lois  de  l'pni- 
vers.  En  effet,  de  même  que  l'Intelligence  universelle  enveloppe  la  pluralité 
des  intelligences  particulières  j  de  même,  l'unité  de  l'Ame  universelle  contient 
la  pluralité  des  ftmes  particulières,  dont  la  destinée  est  de  vivifier  et  de  gou- 
verner les  corps,  afin  que  le  monde  intelligible  manifeste  et  développe  toutes 
les  puissances  qu'il  possède. 

(1V-V)  Tant  que  l'âme  particulière  se  borne  à  eiercer  sa  puissance  intellect 
tuelle,  elle  reste  unie  A  l'Ame  universelle.  Quand  elle  développe  ses  puissances 
sensitive  et  végétative,  elle  entre  dans  un  corps  et  elle  en  partage  las  infir- 
mités ;  elle  peut  cependant  remonter  au  monde  intelligible.  Par  là,  on  peut 
concilier  les  opinions  diverses  énoncées  précédemment  (S  I)  t  la  descente  de 
Târne  dans  le  corps  n'est  ni  spontanée,  ni  involontaire;  elle  résulte  d'une  loi 
providentielle  qui  n'abolit  pas  la  liberté;  elle  n'est  pas  un  mal  en  soi,  puisqu'elle 
donne  aux  ftmes  l'occasion  de  développer  leurs  facultés,  de  les  faire  passer  de  la 
puissance  à  l'acte1  ;  elle  n'est  un  mal  que  pour  celles  qui  s'attachent  au  corps  et 
oublient  leur  céleste  origine.  Dans  ee  cei,ces  ftmes  sont  soumises  à  un  juge- 
ment et  à  un  châtiment  qui  a  pour  but  de  les  purifier2. 

(Vl-VUI)  C'est  une  loi  universelle  que  toute  puissance  produise  en  raison 


1  Olympiodore  tire  de  cette  doctrine  les  arguments  par  lesquels  il  prouve  qu'il 
n'est  pas  permis  de  se  donner  la  mort  :  «  i°  Dieu  ne  se  borne  pas  h  la  conscience 
»  de  lui-même:  il  est  la  Providence  de  ce  monde.  Ainsi,  le  philosophe  qui  prend 
»  Dieu  pour  modèle  (car  la  philosophie  est  la  plus  haute  ressemblance  avec  Dieu}, 
»  ne  doit  pas  se  bornera  la  réflexion  ;  rien  ne  l'empêche  d'agir,  d'exercer  une  sorte 
*  d'action  providentielle  sur  les  choses  inférieures,  sans  perdre  sa  pureté.  Après  la 
»  séparation  de  l'Ame  et  du  corps  opérée  par  la  mort,  il  n'est  pas  difficile  de  vivre 
»  dans  la  pureté;  mais  c'est  une  belle  chose  de  se  conserver  incorruptible  pendant 

>  que  l'on  est  assujetti  au  corps.  2o  De  même  que  Dieu  est  présent  en  toutes  choses, 

>  de  môme  l'âme  doit  être  présente  dans  tout  le  corps  et  ne  point  s'en  séparer. 
»  30  Un  lien  volontaire  doit  être  délié  volontairement;  un  lien  involontaire  doit 
9  l'être  involontairement.  La  vie  physique  est  involontaire;  c'est  un  lien  qui  doit 

>  être  dénoué  sans  l'intervention  de  la  volonté,  c'est  à-dire  par  la  mort  naturelle, 
»  tandis  que  la  vie  des  sens,  que  nous  avons  embrassée  librement,  doit  avoir  une 

>  fin  volontaire,  la  purification  de  nous-mêmes.  >  (Comm.  sur  le  Phédon,  dans 
M.  Cousin,  Fragment*  de  Philosophie  ancienne,  p.  307.)  Sur  ce  dernier  argument, 
Voy.  Bnn.  1,  Iiv.  ii,  1. 1,  p.  140.  — a  Cette  opinion  de  Plotin  est  citée  en  ces  termes 
par  Olympiodore  :  <  tes  âmes  qui  n'ont  commis  que  des  fautes  légères  ne  sont  con- 
»  damnées  que  pour  peu  de  temps,  et  une  fois  purifiées  elles  s'élèvent,  non  par 

>  rapport  aux  lieux,  ce  qui  est  symbolique,  mais  moralement,  par  rapport  à  leur 
»  manière  d'être.  Aussi  Plotin  dit-il  que  l'âme  est  ramenée  au  monde  intelligible, 
»  non  en  changeant  de  lieu,  mais  en  changeant  de  vie.  »  (Comm.  sur  le  Gorgias, 
dans  M .  Cousin,  Fragments  de  Philosophie  ancienne,  p,  375.) 
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même  de  sa  perfection  et  de  sa  fécondité.  C'est  ainsi  que,  par  une  procession 
successive,  l'Un  engendre  l'Intelligence,  l'Intelligence  engendre  l'Ame,  et  ainsi 
de  suite,  jusqu'à  ce  qoe  les  dernières  limites  du  possible  soient  atteintes  et 
que  chaque  chose  participe  du  Bien  autant  que  le  comporte  sa  nature  par- 
ticulière. C'est  en  vertu  de  celle  loi  que  l'âme  particulière  vient  ici-bas  pour 
manifester  ses  puissances  et  apprendre  à  mieux  apprécier  la  félicité  du  monde 
intelligible  par  l'épreuve  des  contraires.  Dans  s&  procession,  elle  se  commu- 
nique aux  choses  inférieures  tout  en  conservant  son  intégrité;  à  quelque  rang 
qu'elle  s'abaisse,  elle  ne  descend  jamais  dans  le  corps  tout  entière,  elle  reste 
toujours  unie  à  l'Intelligence  par  sa  partie  supérieure.  11  y  a  en  effet  en  nous 
deux  parties,  dont  l'une  contemple  l'Intelligence,  et  l'autre  dirige  notre  corps  : 
nous  avons  successivement  conscience  de  chacune  d'elles,  en  appliquant  notre 
attention  à  ses  actes. 


LIVRE  NEUVIÈME. 


TOUTES  LES  AMES  FORMENT-ELLES  UNB  SEULE  AME  *  P 

(I)  De  même  que  chaque  âme  particulière  est,  sans  étendue  et  sans  divi- 
sion, présente  à  tous  les  organes  qu'elle  anime,  de  même  l'Ame  universelle 
est  présente  à  toutes  les  âmes  particulières  dont  elle  est  la  commune  origine. 

(11-111)  De  ce  que  toutes  les  âmes  n'en  forment  qu'une,  il  n'en  faudrait  pas 
conclure  qu'elles  doivent  éprouver  les  mêmes  affections  :  car  elles  ne  forment 
pas  une  unilé  numérique,  mais  une  unité  générique;  or,  dans  des  êtres  diffé- 
rents, la  même  essence  peut  éprouver  des  affections  diverses ,  et  les  mêmes 
puissances  produire  des  actes  variés.  D'un  côté,  nous  sympathisons  les  uns 
avec  les  autres,  et  cette  sympathie  prouve  l'unité  de  tous  les  êtres,  unité 
qui  résulte  de  ce  que  l'Ame  est  une.  D'un  autre  côté,  les  âmes  particulières 
exercent  des  puissances  diverses,  ou  développent  d'une  manière  différente  la 
même  puissance,  ce  qui  explique  pourquoi  elles  éprouvent  des  affections 
diverses. 

(IV-V)  L'Ame  universelle  est  l'unité  dans  la  multitude;  mais  ce  n'est  pas 
une  masse  homogène  divisée  en  une  multitude  de  parties,  ni  une  forme 
identique  imprimée  à  une  multitude  de  sujets.  L'Ame  universelle  se  donne 
à  la  multitude  des  âmes  particulières ,  dont  elle  est  le  principe,  tout  en  demeu- 
rant elle-même  une  et  identique.  Ainsi,  la  science  est  à  la  fois  unité  et  plu- 
ralité :  elle  est  le  tout  en  acte  et  les  parties  en  puissance  ;  chaque  partie  à 
son  tour  est  le  tout  en  puissance  et  la  partie  en  acte. 

Yoy.  ci-après  Jomblique,  Traité  de  l'Ame,  §x,p.  6iG-6t  . 


LES  EMÉADES 
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LIVRE  PREMIER. 


t  DU  DEOTIH', 

I.  Ou  toutes  les  choses  qui  deviennent  et  toutes  celles 
qui  existent  ont  également  une  cause,  les  unes  de  leur  de- 
venir, les  autres  de  leur  existence  ;  ou  les  unes  et  les  autres 
n'ont  également  pas  de  eause;  ou,  dans  les  premières 
aussi  bien  que  dans  les  secondes,  quelques-unes  ont  une 
cause,  et  d'autres  n'en  ont  pas  ;  ou  les  choses  qui  de- 
viennent ont  une  cause,  tandis  que  celles  qui  existent,  en 
partie  ont  une  cause,  en  partie  n'en  ont  pas  ;  ou  aucune 
des  choses  qui  existent  n'a  de  cause  ;  ou  bien,  au  contraire, 
toutes  les  choses  qui  existent  ont  une  cause,  tandis  que 
celles  qui  deviennent^  en  partie  ont  une  cause,  en  partie 
n'en  ont  pas  ;  ou  eufin  aucune  des  choses  qui  deviennent 
n'a  de  cause  \ 

D'abord,  dans  l'ordre  des  choses  qui  existent  toujours, 
les  essences  qui  occupent  le  premier  rang  ne  peuvent  être 


1  Pour  les  Remarques  générales,  Yoy.  les  Éclaircissements  pur 
ce  livre,  à  la  fin  du  volume.  —  »  Pour  cette  manière  d'énumérer 
tontes  les  hypothèses  qu'on  peut  faire  sur  une  question,  Voy,  le* 
Éclaircissements  du  tome  I,  p.  410. 
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ramenées  à  d'autres  causes,  puisqu'elles  sont  premières. 
Quant  aux  essences  qui  dépendent  des  essences  premières, 
admettons  qu'elles  en  tiennent  aussi  l'existence1.  Il  faut  en 
outre  rapporter  à  chaque  essence  l'acte  qu'elle  produit  : 
car,  pour  une  essence,  exister,  c'est  produire  tel  acte. 

Ensuite,  dans  l'ordre  des  choses  qui  deviennent,  ou  qui, 
bien  qu'elles  existent  toujours,  ne  produisent  pas  toujours 
le  même  acte,  on  peut  affirmer  hardiment  que  tout  a  une 
cause.  Il  ne  faut  pas  admettre  que  quelque  chose  arrive 
sans  cause  *,  ni  laisser  le  champ  libre  aux  déclinaisons  ar- 
bitraires des  atomes  [napeyyliauç)  ',  ni  croire  que  les  corps 
entrent  en  mouvement  soudainement  et  sans  raison  déter- 
minante, ni  supposer  que  l'âme  entreprenne  de  faire  une 
action  par  une  détermination  aveugle  (<3pp5  èp!tk/ixT<ù)  et 
sans  aucun  motif4.  C'est  la  soumettre  à  la  nécessité  la  plus 


*  Pour  la  hiérarchie  des  causes,  Voy.  Proclus ,  Éléments  de 
Théologie,  §  11, 12.  —  *  To  f  cbainov  où  «apatixxifn.  C'était  une 
maxime  des  Stoïciens  :  «  Concluait  Chrysippus  hoc  modo  :  «  Si  est 
•  motos  sine  causa,  non  omnis  enuntiatio  aut  vera  aut  falsa  erit. 

>  Causas  enim  efficientes  quod  non  habebit,  id  nec  verum  nec 

>  falsum  erit.  Omnis  autem  enuntiatio  aut  vera  aut  falsa  est.  Motus 
»  ergo  sine  causa  nullus  est  »  (Cicéron,  De  Fato,  10.)  Leibnitz  a 
fait  de  ce  principe  l'une  des  bases  de  son  système  :  «  Jamais  rien 

>  n'arrive  sans  qu'ily  ait  a/ne  cause  ou  du  moins  une  raison  déter- 

>  minante,  c'est-à-dire  quelque  chose  qui  puisse  servir  à  rendre 
»  raison  à  priori  pourquoi  cela  est  existant  plutôt  que  de  toute 
»  autre  façon.  Ce  grand  principe  (de  la  raison  déterminante)  a  lieu 
»  dans  tous  les  événements,  et  on  ne  donnera  jamais  un  exemple 
contraire.  »  (Théodicée,  I,  $44.)  Leibnitz  est  sur  ce  point  d'accord 
avec  saint  Augustin,  qui  a  développé  le  même  principe  dans  son 
traité  De  l  Ordre,  1, 4.  —  »  «  Deinde  ibidem  homo  acutus  [Epicurus], 
»  quum  illud  occurreret  :  si  omnia  deorsum  e  regione  ferrentur  et, 

>  ut  dixi,  ad  lineam,  nunquam  fore  ut  atomus  altéra  alterampossit 

>  attingere;  itaque  attulit  rem  commentitiam  :  declinare  dixit 

>  atomum  perpaulum,  quo  nihil  fleri  posset  minus.  >  (Cicéron,  De 
Finibus,  I,  6.)  —  *  <  Epicurus,  quum  videret,  si  atomi  ferrentur 
»  in  iocum  inferiorem  suopte  pondère,  nihil  fore  in  nostra  potes* 
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pesante  que  de  supposer  qu'elle  ne  s'appartienne  pas, 
qu'elle  puisse  être  entraînée  par  des  mouvements  invo- 
lontaires et  agir  sans  aucun  motif.  Il  faut  que  la  volonté  soit 
excitée  ou  que  la  concupiscence  soit  éveillée  par  quelque 
stimulant  intérieur  ou  extérieur.  Point  de  motif,  point  de 
détermination1. 

Si  tout  ce  qui  arrive  a  une  cause,  nous  pouvons  décou- 
vrir les  causes  prochaines  de  chaque  fait  et  rapporter  ce 
fait  à  ces  causes.  Si  Ton  se  rend  à  la  place  publique,  c'est 
qu'on  a,  par  exemple,  une  personne  à  y  voir  ou  une  créance 
à  recouvrer.  En  général,  toutes  les  fois  qu'on  prend  une 
détermination,  qu'on  accomplit  un  acte,  on  a  un  motif,  on 
croit  bien  faire.  Il  est  certains  faits  que  nous  rapportons 
aux  arts  comme  à  leurs  causes ,  le  rétablissement  de  la 
santé,  par  exemple,  à  la  médecine  et  au  médecin.  Un 
homme  s'est-il  enrichi,  c'est  qu'il  a  trouvé  un  trésor  ou 
reçu  quelque  libéralité,  qu'il  a  travaillé  ou  exercé  quelque 
profession  lucrative.  La  naissance  d'un  enfant  a  pour  cause 
son  père  et  le  concours  des  circonstances  extérieures  qui 
ont  favorisé  sa  procréation  par  suite  de  l'enchaînement  des 
causes  et  des  effets,  par  exemple  une  certaine  nourriture, 
ou  bien  encore  une  cause  plus  éloignée,  la  fécondité  de  la 
mère  *.  La  cause  générale,  c'est  la  Nature. 

II.  S'arrêter  une  fois  qu'on  est  arrivé  à  ces  causes,  et 
ne  pas  vouloir  remonter  plus  haut,  c'est  montrer  de  la 
paresse  d'esprit,  c'est  ne  pas  écouter  les  sages  qui  ensei- 
gnent à  s'élever  aux  causes  premières,  aux  principes  su- 


»  tate,  qnod  esset  earnm  motus  certus  et  necessarius,  invenit,  quo 
»  necessitatem  effugeret,  quod  videlicet  Democritum  fagerat  :  ait 
>  atomum,  quum  pondère  et  gravitate  directo  deorsum  feratur, 
»  declinare  paululym.  >  (Cicéron,  De  natura  Deorum,  I, 25.) 

4  «  Il  ne  fant  pas  s'imaginer  cependant  que  notre  liberté  con- 
»  siste  dans  une  indétermination  ou  dans  une  indifférence  iïéquir 
»  libre,  etc,  >  (Ljlbnitz,  Théodicée,  I,  §  35.)—*  Pour  le  dévelop- 
pement des  mêmes  idées,  Voy.  Enn.  H,  liv.  m,  §  14;  t.  I,  p.  185. 
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prêmes.  Pourquoi,  en  effet,  dans  les  mêmes  circonstances, 
dans  la  pleine  lune,  par  exemple,  celui-ci  a-t-il  volé  et 
celui-là  ne  r a-t-il  pas  ftrit?  Pourquoi,  sous  la  même  in- 
fluence du  ciel,  l'un  a-t-il  été  malade,  et  l'autre  ne  IVt-ll 
pas  été?  Pourquoi  celui-là  s'est-il  enrichi  et  cet  autre 
s'est-il  appauvri  en  employant  les  mêmes  moyens?  La 
diversité  des  moeurs,  des  caractères,  des  fortunes  nous 
enseigne  à  chercher  des  causes  plus  éloignées.  Aussi,  les 
philosophes  be  se  sont-ils  jamais  arrêtés  [aux  causes  pro- 
chaines] . 

Les  uns1,  qui  admettent  des  principes  matériels,  tels  que 
lés  atomes,  et  qui  expliquent  tout  par  leur  mouvement, 
leurs  chocs,  leurs  combinaisons,  prétendent  que  tout  ce 
qui  existe  et  tout  ce  qui  arrive  a  pour  cause  l'agencement 
de  ces  atomes,  leurs  actions  et  leurs  passions.  Bien  plus, 
dans  cette  théorie,  nos  appétits  et  nos  dispositions  dé- 
pendent des  atomes.  Ces  philosophes  étendent  donc  à  tout 
ce  qui  existe  la  nécessité  qui  se  trouve  dans  la  nature  de 
ces  principes  et  dans  leurs  effets.  Quant  à  ceux  qui  adoptent 
d'autres  principes  corporels9 et  qui  leur  rapportent  tout, 
ils  soumettent  encore  de  cette  manière  les  êtres  à  la  néces- 
sité [qui  est  inhérente  à  ces  principes  corporels], 

Il  en  est  d'autres8  qui,  s'élevant  jusqu'au  principe  de 

1  Leucippe,  Démocrite,  Épicure.  Fo#.§3.  —  *  Ces  principes  cor- 
porels autres  que  les  atomes  sont  les  éléments,  par  lesquels  les  philo* 
sophes  ioniens  expliquaient  toutes  choses.  Voy>  §  3.  —  *  Il  s'agit 
ici  d'Heraclite,  dont  la  doctrine  sur  le  Destin  parait  avoir  donné  nais- 
sance à  celle  des  Stoïciens.  «  Heraclite  définit  ainsi  le  Destin  : 
»  L'essence  du  Destin  est  la  raison  qui  pénètre  l'essence  de  l'univers 

»  (Xôyav  tov  ôtà  ovaiaç  toû  iravrbff  âtifrovra)  ;  cette  raison  est  le  corps 

>  éthéré,  semence  génératrice  de  l'univers  et  mesure  d'une  période 

»  déterminée  (*iQtpiov  râpa,  <nrlpfA«  rnç  toû  iravroc  ^mtrewç  xal  mpto- 

»  *ov  fctTpov  Tirayitéwiç).  Tout  arrive  par  le  Destin,  qui  est  la  même 
»  chose  que  la  Nécessité.  >  (Stobée,  Eclogœ  physicœ,  I, 6,  p.  178.)  On 
voit  que  les  expressions  de  Plotin  dans  la  suite  à$  ce  passage  Rac- 
cordent parfaitement  avec  celles  que  Stobée  prête  à  Heraclite. 
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rnnîvers,  en  font  tout  dérivet»  :  ils  disent  que  ce  principe 
pénètre  tout,  meut  tout,  produit  tout.  Ils  le  nomment  le 
Destin  (tifjLxpyuém) ,  la  Cause  suprême  [tvpmrdrnaitla).  Ils 
lui  rapportent  tout  ;  ils  font  naître  de  ses  mouvements,  non- 
seulement  les  choses  qui  deviennent,  mais  nos  pensées 
mêmes  :  c'est  ainsi  que  les  membres  d'un  animal  tie  se 
meuvent  pas  par  eux-mêmes,  mais  reçoivent  l'impulsion 
du  principe  dirigeant  [xo  tfye^dvo&v)  *  qui  est  en  eux. 

Quelques-uns  *  expliquent  tout  par  le  mouvement  circu- 
laire dû  ciel,  par  les  positions  relatives  des  planètes  et  des 
étoiles,  et  par  les  figures  qu'elles  forment  entre  elles.  Ils  se 
fondent  sur  ce  qu'on  a. coutume  d'en  tirer  des  conjecturés 
pour  l'avenir. 

U  en  est  encore  qui  définissent  le  Destin  d'une  autre 
manière9  :  Le  Destin,  disent-ils,  consiste  dans  Y  enchaîné^ 
ment  des  tauses  (tf  tw*  ain'wv  imithxti  itpèq  &liika) ,  dans 
leur  connexion  qui  remonte  à  V infini  [è  <&/w0ev  tipfLéç)  et 
par  laquelle  tout  fait  postérieur  est  la  conséquence  d'un  fait 
antérieur.  Ainsi  les  choses  qui  suivent  se  rapportent  à  celles 
qui  précèdent,  en  sont  les  effets  et  en  dépendent  nécessai- 
rement, tl  y  a  d'ailleurs  parmi  ces  philosophes  deux  ma- 
nières de  concevoir  le  Destin  :  les  uns  veulent  que  tout 
dépende  d'un  seul  principe,  les  autres  rejettent  cette  opi- 
nion. Nous  en  parlerons  plus  loin. 

Nous  allons  commencer  par  examiner  le  système  dont  nous 
avons  parlé  en  premier  ;  nous  passerons  ensuite  aux  antres. 


*  Voy.  ci-après,  p.  9,  la  note  sur  ce  mot  —  *  Les  astrologues. 
Voy.  8  5,  6-  -  '  Les  Stoïtiens.  Voici  comment,  selon  Àulu-Gelle 
(Nuits  attiqueSy  VI,  2),  Chrysippe  définissait  le  Destin  :  <  Le  Destin 

>  est  l'ordre  naturel  des  choses  qui  de  toute  éternité  sont  les  consé- 
»  quences  les  unes  des  autres  et  forment  un  ènchatn&nmt  infieadble 

»  (cifROf pcvty  fvo-ixii  ffimaÇif  tû*  ftuv  4g  à&tftv  tûv  irifOut  rotf  Mputç 

>  iiraotricvffouvToiv ,    x«t  pstA  xro>0  ftfo  tût  «7taptt£6*oy  60<n?r   f*c 

»  Toi*\*Tric<njfw\oxriç).t  Voy.  encore  M.  Ravaisson*  Sur  le  Stoïcisme 
(Mém.  de  l'Acad.  des  Inscriptions  et  Belies-LeUres,  t.  XXI,  f>.  69). 


i 


Les  objections  dont  Plotin  parle  ici  et  qu'il  développe  dans  les 
phrases  suivantes,  paraissent  être  celles  que  les  Stoïciens  adres- 
saient aux  Épicuriens.  Voy.  l'argumentation  de  Ghrysippe  contre  la 
doctrine  des  atomes  dans  Cicéron,  De  Fato,  10.  Voy.  encore  Fé- 
nelon,  De  l'Existence  de  Dieu,  I,  ch.  3. 
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III.  Rapporter  tout  à  des  causes  corporelles,  qu'on  les         i 
appelle,  soit  atomes y  soit  éléments,  et  de  leur  mouvement  i 

désordonné  faire  naître  Tordre,  la  raison,  et  l'âme  qui  dirige 
[le  corps],  c'est  une  chose  absurde  et  impossible  dans  l'une 
comme  dans  l'autre  hypothèse  ;  cependant,  faire  tout  naître 
des  atomes  est,  si  je  puis  m'exprimer  ainsi ,  plus  impos- 
sible encore.  Aussi  a-t-on  fait  à  ce  système  beaucoup  d'ob- 
jections parfaitement  fondées i . 

D'abord,  en  admettant  de  pareils  principes,  leur  exis- 
tence n'a  pas  pour  conséquence  inévitable  la  nécessité  de 
toutes  choses  ni  la  fatalité.  Supposons  en  effet  qu'il  y  ait 
des  atomes  :  les  uns  se  mouvront  vers  le  bas  (en  supposant 
qu'il  y  ait  un  haut  et  un  bas  dans  l'univers),  les  autres  dans 
'  une  direction  oblique,  ou  au  hasard,  dans  divers  sens.  Il 
n'y  aura  rien  de  déterminé  puisqu'il  n'y  aura  pas  d'ordre. 
U  n'y  aura  de  déterminé  que  ce  qui  naîtra  des  atomes.  Il 
Njgra  donc  impossible  de  deviner  et  de  prédire  les  événe- 
ments ,  soit  par  art  (comment  en  effet  pourrait-il  y  avoir 
de  l'art  au  milieu  de  choses  sans  ordre?) ,  soit  par  en- 
thousiasme et  par  inspiration  divine  :  car  il  faut  pour  cela 
que  l'avenir  soit  déterminé.  Les  corps  obéiront,  il  est  vrai, 
^    aux  impulsions  que  les  atomes  leur  donneront  nécessaire- 
ment; mais,  pour  les  opérations  et  les  affections  de  l'âme, 
+v   comment  les  expliquer  par  des  mouvements  d'atomes? 
v  k  Gomment  le  choc  des  atomes,  qu'il  ait  lieu  par  une  chute 
A  verticale  ou  par.  un  mouvement  oblique,  peut-il  produire 
dans  l'âme  tels  raisonnements,  tels  appétits,  soit  néces- 
sairement, soit  de  tonte  autre  manière?  Comment  se 
fait-il  que  l'âme  résiste  aux  impulsions  du  corps?  Par  quel 
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concours  des  atomes  arrive-t-il  que  celui-ci  soit  géomètre, 
celui-là  arithméticien  et  astronome,  cet  autre  philosophe? 
Car,  dans  cette  doctrine,  nous  ne  produisons  aucun  acte 
qui  nous  appartienne,  nous  ne  sommes  même  plus  des 
êtres  vivants,  puisque  nous  subissons  l'impulsion  de  corps 
qui  nous  entraînent  comme  des  choses  inanimées. 

La  doctrine  des  philosophes  qui  expliquent  tout  par 
d'autres  causes  corporelles  [parles  éléments]  est  sujette  aux 
mêmes  objections.  Des  principes  de  nature  inférieure  peu- 
vent bien  nous  échauffer,  nous  refroidir,  nous  faire  périr 
même  ;  mais  ils  ne  sauraient  engendrer  aucune  des  opéra* 
tions  que  produit  l'âme  :  celles-ci  ont  une  tout  autre  cause. 

IV.  Mais  ne  pourrait-on  pas  supposer  qu'une  seule  Ame  \ 
répandue  dans  tout  l'univers  produise  tout,  et,  en  donnant  1 
le  mouvements  l'univers,  donne  le  mouvement  à  tous  les  : 
êtres  qui  en  font  partie,  de  sorte  que  toutes  les  causes  se- 
condes découleraient  nécessairement  de  cette  cause  pre- 
mière, et  que  leur  suite  et  leur  connexion  constitueraient 
le  Destin1?  De  même,  dans  une  plante,  par  exemple,  on 
pourrait  appeler  Destin  de  la  plante  le  principe  [dirigeant] 
qui  de  la  racine  administre  les  autres  parties  et  enchaîne 
les  unes  aux  autres  dans  un  seul  système  leurs  actions  et 
leurs  passions1. 

D'abord  cette  Nécessité,  ce  Destin  se  détruisent  par  leur 
excès  même  et  rendent  impossibles  la  suite  et  l'enchaî- 
nement des  causes.  En  effet,  il  est  absurde  de  soutenir 


1  C'est  le  système  d'Heraclite,  comme  nous  l'avons  dit  p.  6,  note  3. 
—  *  <  Omnem  naturam  necesse  est,  quœ  non  solitaria  sit  neque 
»  simple*,  sed  cum  alio  j  une  ta  atque  connexa,  habere  aliquem  in 

>  se  prindpatum,  ut  in  homine  mentém,  in  bellua  quiddam  simile 

>  mentis,  unde  oriantur  reruin  appetitus.  In  arborum  autem  et 

>  earum  rerum  quœ  gignuntur  e  terra  radicibus  inesse  princir- 
»  palus  putatur.  Principatwn  autem  dico,  quod  Graci  «vrigoucriov 

>  vocant  ;  quo  nihil  in  quoque  génère  nec  potest  nec  débet  esse 

>  praestantius.  »  (Cicéron,  DenatiwraDeorwn,  il,  11.) 
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que  nos  membres  sont  mus  fatalement  quand  ils  sont  * 
mis  en  mouvement  par  le  principe  dirigeant  (car  il  n'y  a  i 
pas  d'un  côté  une  partie  qui  donne  le  mouvement ,  de  i 
l'autre  côté  une  partie  qui  le  reçoive  de  la  précédente  ;  i 
i  ^  *    c'est  le  principe  dirigeant  qui  meut  la  jambe  comme  toute         i 

"  *   autre  partie)  ;  de  même,  s'il  n'y  a  dans  l'univerd  qu'un  seul        t 

rincipe  qui  agisse  et  qui  pâtisse,  si  les  choses  dérivent  les         i 
s  des  autres  par  une  série  de  causes  dont  chacune  se         i 
ramène  à  celle  qui  la  précède»  on  ne  pourra  plus  alors  dire         3 
avec  vérité  que  toutes  choses  arrivent  par  des  causes  : 
toutes  en  effet  ne  feront  plus  qu'un  seul  être.  Dans  ce  Cad,         ; 
nous  ne  sommes  plus  nous,  il  n'y  a  plus  d'action  qui  soit 
nôtre,  ce  n'est  plus  nous  qui  raisonnons  ;  c'est  un  autre         1 
principe  qui  raisonne,  qui  Veut,  qui  agit  en  nous,  comme         1 
ce  ne  sont  pas  nos  pieds  qui  marchent,  mais  nous  qui 
marchons  par  nos  pieds,  Cependant  il  faut  admettre  que 
chacun  vit,  pense,  agit  d'une  vie,  d'une  pensée,  d'une  action 
qui  lui  soit  propre  ;  il  faut  laisser  à  chacun  la  responsabi- 
lité de  ses  actions,  bonnes  ou  mauvaises,  et  ne  pas  attrk 
%  buer  à  la  cause  universelle  des  choses  honteuses. 

Y.  Mais  [dira-t-on],  les  choses  ne  Be  produisent  pas  ainsi, 
et  leur  disposition  dépend  du  mouvement  circulaire  du  ciel 
qui  gouverne  tout,  du  cours  des  astres,  de  leur  situation 
relative  au  moment  de  leur  lever,  de  leur  coucher,  de  leur 
zénith,  ou  de  leur  conjonction1.  En  effet,  c'est  d'après  ces 
signes  que  l'on  présage  et  que  Ton  prédit  ce  qui  doit  arriver» 
non-seulement  à  l'univers,  mais  encore  à  chaque  homme 
sous  le  rapport  de  l'esprit  aussi  bien  que  sous  celui  de  la 
fortune.  On  voit  que  les  autres  animaux  et  les  végétaux  sont 
plus  grands  ou  plus  petits  d'après  l'espèce  de  sympathie 
qui  existe  entre  eux  et  les  astres,  que  toutes  les  autres 


*  Pour  le  développement  des  idées  que  Plotin  expose  ici  sur 
l'astrologie  judiciaire,  Voy.  Enn,  II,  liv.  iii9  t.  I,  p.  165-174  (De 
l'influence  des  astres),  et  pour  les  Éclaircissements,  p.  457-468. 
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choses  éprouvent  leur  influence*  que  les  régions  diffèrent 
les  unes  des  autres  d'après  leur  rapport  avec  les  astres  et 
surtout  avec  le  soleil,  que  de  la  nature  de  ces  régions  dé- 
pendent non-seulement  les  caractères  des  plantes  et  des 
animaux*  mais  encore  les  formes  des  hommes*  leur  taille, 
leur  couleur*  leurs  affections,  leurs  passions,  leurs  goûts 
et  leurs  mœurs.  Ainsi*  dans  ce  système*  le  cours  des  astres 
est  la  cause  absolue  de  tout. 

Voici  notre  réponse  : 

D'abord*  celui  qui  Soutient  cette  opinion  attribue  indi- 
rectement aux  astres  tout  ce  qui  nous  est  propre,  nos  vo- 
lontés et  nos  passions),  nos  vices  et  nos  appétits  :  il  ne  nous 
accorde  point  d'autre  rôle  que  de  tourner  comme  des  meules* 
au  lieu  de  produire  par  nous-mêmes,  comme  il  convient  à 
des  hommes,  les  actes  qui  appartiennent  à  notre  nature. 
Cependant,  il  faut  nous  laisser  ce  qui  nous  appartient, 
admettre  que  l'utûvers  se  borne  à  exercer  quelque  in-* 
fluence  sur  ce  que  nous  possédons  déjà  *  par  nous-mêmes 
et  qui  nous  est  réellement  propre*  enfin  distinguer  les  faits 
où  nous  sommes  actifs  de  ceux  où  nous  sommes  nécessai- 
rement passifs,  et  ne  pas  tout  rapporter  aux  astres s.  Nous 
ne  méconnaissons  pas  en  effet  que  la  différence  des  lieux  et 
celle  du  climat  aient  de  l'influence  sur  nous,  nous  donnent, 
par  exemple,  un  tempérament  froid  ou  chaud.  Il  en  est  de 
même  de  notre  naissance  :  les  enfants  ne  ressemblent-ils 
pas  ordinairement  à  leurs  parents  par  leurs  traits,  leur 
forme,  et  par  quelques  affections  de  l'âme  irraisonnable  T 
Néanmoins*  s'ils  leur  ressemblent  par  la  figure,  parce 
qu'ils  sont  nés  dans  les  mêmes  lieux,  ils  en  diffèrent  con- 
sidérablement par  les  mœurs  et  les  pensées,  parce  que 
ces  choses  dérivent  d'un  tout  autre  principe.  Nous  pour- 
rions encore  invoquer  ici  à  l'appui  de  cette  vérité  la  résis- 

1  M.  Rirchhoff  lit  36»  au  lieu  d'Ma.  Ce  changement  ne  nous  pa- 
rait pas  nécessaire*--  >  Voy.  les  Éclaircissements  du  1. 1,  p.  466-473. 


12  TR0I8IÈME  EflflÉÀDE. 

tance  que  l'âme  oppose  au  tempérament  et  aux  appétits. 
Veut-on  que  les  astres  soient  les  causes  de  toutes  choses, 
parce  que  c'est  en  considérant  leurs  positions  que  Ton 
peut  prédire  ce  qui  doit  arriver  à  chaque  homme  T  II  serait 
tout  aussi  raisonnable  d'avancer  que  les  oiseaux  et  les 
autres  êtres  que  les  augures  contemplent  pour  en  tirer 
des  présages  produisent  les  événements  dont  ils  sont  les 
signes. 

Ceci  nous  conduit  à  déterminer  avec  exactitude  quels 
sont  les  faits  que  Ton  peut  prédire  d'après  l'inspection  des 
positions  occupées  par  les  astres  qui  président  à  la  nais- 
sance d'un  homme.  Si,  au  lieu  de  se  borner  à  affirmer  que 
les.  astres  indiquent  ces  faits,  on  prétend  qu'ils  les  produi- 
sent, on  est  dans  l'erreur.  Quand,  tirant  l'horoscope  d'un 
individu,  on  dit  qu'il  est  né  de  parents  nobles,  sôit  du  côté 
de  son  père,  soit  du  côté  de  sa  mère,  comment  peut-on 
attribuer  à  l'influence  des  astres  la  noblesse  d'une  nais- 
sance, puisque  cette  noblesse  se  trouvait  déjà  dans  les  pa- 
rents avant  que  les  astres  n'eussent  pris  la  position  d'où 
l'on  tire  cet  horoscope  ?  D'ailleurs  les  astrologues  prétendent 
aussi  découvrir  la  fortune  des  parents  d'après  la  naissance 
des  enfants,  les  dispositions  et  le  sort  des  enfants  qui  ne 
sont  pas  encore  nés  d'après  la  condition  des  parents  ;  ils 
annoncent  également  d'après  l'horoscope  d'un  enfant  la 
mort  de  son  frère,  d'après  celui  d'une  femme  la  destinée  de 
son  mari  et  vice  versa.  Comment  peut-on  rapporter  aux 
astres  des  choses  qui  sont  évidemment  des  conséquences 
nécessaires  de  la  condition  des  parents  ?  Car,  ou  ces  antécé- 
dents sont  des  causes ,  ou  les  astres  n'en  sont  pas.  La 
beauté  et  la  laideur  des  enfants,  quand  ils  sont  semblables 
à  leurs  parents ,  proviennent  évidemment  de  ces  derniers 
et  non  du  cours  des  astres.  D'ailleurs,  il  est  probable  qu'il 
naît  au  même  moment  une  foule  d'hommes  et  d'autres  ani- 
maux ;  or,  ils  devraient  tous  avoir  la  même  nature  puis- 
qu'ils sont  tous  nés  sous  la  même  étoile.  Comment  se  fait-il 
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donc  que,  dans  les  mêmes  positions,  les  astres  produisent 
à  la  fois  des  hommes  et  d'autres  êtres  '  ? 

VI.  Chaque  être  tient  ses  caractères  de  sa  nature.  Tel 
être  est  un  cheval  parce  qu'il  naît  d'un  cheval  ;  tel  autre 
un  homme  parce  qu'il  naît  d'un  homme1;  bien  plus,  il  est 
tel  cheval,  tel  homme,  parce  qu'il  est  né  de  tel  ou  tel.  Sans 
doute  le  cours  des  astres  peut  y  contribuer,  mais  il  faut 
faire  la  plus  large  part  à  la  génération.  Les  astres  n'agissent 
que  sur  les  corps  et  d'une  manière  corporelle  :  ainsi,  ils 
leur  communiquent  la  chaleur,  le  froid,  les  diverses  espèces 
de  tempéraments  qui  en  sont  les  résultats.  Mais  comment 
donneraient-ils  à  l'homme  ses  mœurs,  ses  goûts  et  tous 
ces  penchants  qui  ne  paraissent  nullement  dépendre  du 
tempérament ,  comme  la  vocation  de  l'un  pour  être  géo- 
mètre, de  l'autre  pour  être  grammairien,  de  celui-ci  pour 
être  joueur,  de  celui-là  pour  être  inventeur? 

Comment  admettre  que  la  perversité  nous  vienne  d'êtres 
qui  sont  des  dieux  f  Comment  en  général  croire  qu'ils  soient 
les  auteurs  des  maux  qu'on  leur  attribue  et  qu'ils  devien- 
nent mauvais  eux-mêmes  parce  qu'ils  se  couchent  ou  qu'ils 
passent  sous  terre,  comme  s'ils  se  ressentaient  en  quoique 
ce  soit  de  ce  qu'ils  se  couchent  par  rapport  à  nous,  comme 
si ,  même  alors ,  ils  ne  continuaient  pas  toujours  de  par- 
courir la  sphère  céleste  et  d'être  dans  la  même  relation  avec 
la  terre?  Il  ne  faut  pas  non  plus  dire  que,  lorsqu'un  astre 
est  par  rapport  à  un  autre  dans  telle  ou  telle  position,  il  de- 
vient meilleur  ou  moins  bon,  qu'il  nous  fait  du  bien  quand 
il  est  bien  disposé,  et  du  mal  dans  le  cas  contraire. 

On  doit  admettre  que  les  astres  concourent  par  leur 
mouvement  à  la  conservation  de  l'univers ,  mais  qu'ils  y 
remplissent  en  même  temps  un  autre  rôle.  Ils  servent  de 


1  On  trouve  la  même  pensée  dans  le  passage  de  Cicéron  que  nous 
avons  cité,  1. 1,  p.  169,  note  2.  —  *  Voy.  Enn.  II,  liv.  ni,  §  12;  1. 1, 
p.  182, 475-478. 


lettrée  pour  ceux  qui  savent  déchiffirer  cette  espèce  d'écri- 
ture, et  qui,  en  considérant  les  figures  fermées  par  les 
astres,  y  lisent  les  événements  futurs  d'après  les  lois  de 
l'analogie,  comme  si,  voyant  un  oiseau  voler  haut,  on  en 
concluait  qu'il  annonce  de  hauts  faits  l. 

¥11.  Reste  à  considérer  la  doctrine  qui,  enchaînant  et 
liant  toutes  choses  les  unes  au*  autres,  fait  dériver  de  cette 
connexion  les  qualités  de  chaque  être,  et  établit  Wf#  cause 
unique  produisant  tout  par  des  raisons  séminales  (dptf 

[do.  âbf   iq  navra  naxà  léyouç  Tïïtpfjjontxobï  mpsdvBtat)  *.  Cette 

doctrine  rentre  dans  celle  qui  rapporte  à  l'action  de  l'Ame 
universelle  la  constitution  et  les  mouvements  des  individus 
aussi  bien  que  ceux  de  l'univers*.  Dans  ce  cas,  eussions- 
nous  le  pouvoir  de  faire  quelque  chose  par  nous-mêmes, 
nous  n'en  serions  pas  moins  pomme  le  reste  soumis  à  la 


*  Voy.  Enn.  II,  liv.  ni,  §  7  ;  1. 1,  p.  1T5  et  464466.  -  *  C'est  la 
doctrine  des  Stoïciens ,  comme  nous  l'avons  dit  ci-dessus,  p.  7, 
note  3.  «Suivant  les  Stoïciens,  dit  M.  Ravafsson,  le  monde  forme 
un  ensemble  où  tous  les  phénomènes  sont  liés  les  ans  eu*  antres 
d'une  manière  nécessaire.  Ep  effet,  toute  action  étant  un  mouve- 
ment, et  tout  mouvement  exigeant  une  cause  qui  en  rende  raison, 
tous  les  événements  qui  se  produisent,  y  compris  les  résolutions 
de  la  volonté,  sont  les  effets  d'événements  antérieurs;  les  phé- 
nomènes de  tout  genre  dont  se  compose  l'univers  forment  donc 
une  chaîne  de  causes  non  interrompue  dont  chaque  anneau  * 
sa  place  déterminée  pu*  la  nécessité...  Comme  les  destinées  de 
chaque  être  sont  préordonnées  dans  la  raison  séminale  particulière 
dont  il  est  l'expansion,  de  même  les  destinées  de  l'univers  entier 
sont  ordonnées  à  l'avance  et  de  tout  temps  dans  la  raison  séminale 
universelle.  Cette  raison  séminale  où  toutes  les  causes  sont  com- 
prises, cette  cause  de  toutes  les  causes,  ee  Destin  invincible  et  en 
même  tempe  cette  Providence  vigilante,  p'ept  Dieu*  »  [Sur  le  Stoï* 
cisme,  Mém.  de  l'Acad.  des  Inscriptions  et  Belles-Lettres,  t.  XXI, 
p.  63.)  Voy.  en  outre  les  citations  de  Gicéron,  de  Sénèque,  etc., 
que  nous  avons  placées  dans  le  tome  I,  p.  173  (note  2),  173  (note  3), 
183  (note  1),  188 (note  4),  189  (notes  3, 4).  —  »  C'est  la  doctrine  d'He- 
raclite, comme  nous  l'avons  dit  ci-dessus,  p.  6,  note  3. 
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nécessité,  puisque  le  Destin,  comprenant  toute  la  série  défi 
causes,  détermine  nécessairement  chaque  événement,  H 
n'est  rien  en  effet  qui  puisse  empêcher  cet  événement  d'ar- 
rWer  ou  le  faire  arriver  autrement,  puisque  le  Destin  conw 
prend  toutes  les  causes.  Si  tout  obéit  ainsi  à  l'impulsion  d'un 
&eul  principe ,  il  ne  noua  reste  plus  qu'à  la  suivre  nous*? 
mêmes.  En  effet,  les  conceptions  de  notre  imagination  résul- 
teront alors  des  faits  antérieurs  et  détermineront  à  leur  tour 
nos  appétits  ;  notre  liberté  ne  aéra  plus  qu'un  vain  nom. 
De  ea  que  nous  obéirons  à  nos  appétits,  il  n'en  résultera 
pour  noua  aucun  avantage,  puisque  nos  appétits  seront 
eux-mêmes  déterminés  par  des  faits  antérieurs.  Nous  n'au* 
rons  pas  plus  de  liberté  que  les  autres  animaux ,  que  les 
enfante  et  les  fous,  qui  courent  çà  et  là,  poussés  par  des 
appétits  aveugles  :  car  eux  aussi  ils  obéissent  à  leurs  appé- 
tits, comme  le  feu  même,  et  comme  toutes  les  choses  qui 
suivent  fatalement  les  dispositions  de  leur  nature, 

Ceux  qui  sont  pénétrants  reconnaissent  la  valeur  de  ces 
objections  ;  et,  cherchant  d'autres  pauses  à  nos  appétits, 
ils  ne  s'arrêtent  pas  aux  principes  que  nous  venons  d'exa- 
miner1. 

vm.  Quelle  autre  cause  faut-il  donc  faire  intervenir 
outre  les  précédentes  pour  ne  laisser  rien  arriver  aans 
cause,  pour  maintenir  l'ordre  et  l'enchaînement  des  faits 
dans  le  monde,  et  conserver  la  possibilité  des  prédictions 
et  des  présages  sans  cependant  détruire  potre  personna-^ 
lité1? 

H  faut  mettre  au  uombre  des  êtres  un  autre  principe, 
savoir  l'ame,  non-seulement  l'Ame  universelle,  mais  encore 
l'âpe  de  chaque  individu,  Cette  âme  n'est  pas  un  principe 

*  Il  faut  rapprocher  de?  objections  que  Plotin  adresse  ici  aux 
Stoïciens  l'argumentation  d'Alexandre  d' Aphrodisie  daps  son  traité 
Du  Destin.  H.  Ravaisson  en  a  donné  l'analyse  dans  son  Essai  sv/r 
la  Métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  305-309.  —  B  Voy.  les  Éclair- 
cissements du  tome  h  p.  471473. 
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de  peu  d'importance  dans  l'enchaînement  universel  des 
causes  et  des  effets ,  parce  qu'au  lieu  de  naître  d'une  te- 
mence  [raison  séminale],  comme  les  autres  choses»  elle 
constitue  une  cause  première  (nfxùTovpydç  ahla) .  Hors  du 
corps,  elle  est  maîtresse  absolue  d'elle-même,  libre  et  in-  * 
dépendante  de  la  cause  qui  administre  le  monde.  Une  fois  « 

qu'elle  est  descendue  dans  un  corps,  elle  n'est  plus  aussi 
indépendante ,  parce  qu'elle  fait  alors  partie  de  l'ordre  au- 
quel les  autres  choses  sont  soumises.  Or,  comme  les  ac- 
cidents de  la  fortune,  c'est-à-dire  les  circonstances  au 
milieu  desquelles  l'âme  se  trouve  placée,  déterminent 
beaucoup  d'événements,  tantôt  l'âme  obéit  à  l'influence 
des  circonstances  extérieures,  tantôt  elle  les  domine  et  elle 
fait  ce  qu'elle  veut.  Elle  les  domine  plus  ou  moins  selon 
qu'elle  est  bonne  ou  mauvaise.  Cède-t-elle  au  tempérament 
du  corps,  elle  est  nécessairement  livrée  à  la  concupiscence 
ou  à  la  colère,  abattue  dans  la  pauvreté ,  ou  orgueilleuse 
dans  la  prospérité,  ou  tyrannique  dans  l'exercice  du  pou- 
voir. A-t-elle  un  bon  naturel,  elle  résiste  à  tous  ces  mau- 
vais penchants  ;  elle  modifie  ce  qui  l'entoure  plutôt  qu'elle 
n'en  est  modifiée  elle-même  ;  elle  change  certaines  choses 
et  tolère  les  autres  sans  tomber  elle-même  dans  le  vice. 

IX.  Nous  regarderons  donc  comme  déterminées  par  une 
cause  toutes  les  choses  qui  sont  l'effet,  soit  d'un  choix  de 
l'âme,  soit  de  circonstances  extérieures.  Que  pourrait-on 
trouver  hors  de  ces  causes?  Embrassiez  en  effet  l'ensemble 
des  causes  que  nous  admettons,  et  vous  aurez  les  principes 
qui  produisent  toutes  les  choses,  pourvu  que  vous  ayez  soin 
de  compter  au  nombre  des  causes  extérieures  l'influence 
qu'exerce  le  cours  des  astres  ' .  Quand  l'âme  prend  une  dé-  * 

•  Dans  un  passage  cité  par  Stobée  (Eclogœ  physicœ,  I, 6,  p.  187), 
Jamblique  donne  une  définition  du  Destin  qui  peut  servir  de  com- 
mentaire à  cette  phrase  de  Plotin  :  *  Toute  l'essence  du  Destin 
»  consiste  dans  la  Nature.  J'appelle  Nature  la  cause  qui  est  unie  au 
>  monde  et  qui  contient  unies  au  monde  toutes  les  causes  de  la  gé- 
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termination  et  l'exécute  parce  qu'elle  y  est  poussée  par  les 
choses  extérieures,  qu'elle  cède  à  un  entraînement  aveugle, 
sa  détermination  et  son  action  ne  doivent  pas  être  regar- 
dées comme  libres.  L'âme  n'est  pas  libre  quand,  se  perver- 
tissant elle-même,  elle  ne  prend  pas  des  déterminations  qui 
la  dirigent  dans  la  droite  voie.  Au  contraire,  quand  elle 
suit  son  guide  propre,  la  raison  pure  et  impassible,  la  déter- 
mination qu'elle  prend  est  vraiment  volontaire,  libre,  indé- 
pendante ,  l'action  qu'elle  fait  est  réellement  son  œuvre  et 
non  la  conséquence  d'une  impulsion  extérieure  ;  elle  la  tire 
de  sa  puissance  intérieure,  de  son  essence  pure,  du  prin- 
cipe premier  et  souverain  qui  la  dirige  et  qui  n'est  alors  ni 
égaré  par  l'ignorance,  ni  vaincu  par  la  violence  des  appé- 
tits 1  :  car,  lorsque  les  appétits  envahissent  l'âme  et  la 
subjuguent,  ils  l'entraînent  par  leur  violence,  et  elle  est 
plutôt  passive  qu'active  dans  ce  qu'elle  fait. 


>  néraUon,  causes  que  les  essences  supérieures  et  ordonnatrices  ren- 

>  ferment  en  elles-mêmes  séparées  du  monde.  Ainsi,  la  vie  corpo- 

>  relie,  la  raison  génératrice,  les  formes  unies  à  la  matière,  la 

>  matière  elle-même,  la  génération  qui  est  composée  de  ces  choses, 
»  le  mouvement  qui  transforme  tout,  la  Nature  qui  administre  avec 
»  ordre  les  choses  engendrées,  les  principes  de  la  Nature ,  ses  fins, 

>  ses  oeuvres,  l'enchaînement  mutuel  de  ces  choses,  les  phases  par 

>  lesquelles  elles  passent  depuis  le  commencement  jusqu'à  la  fin, 

>  voilà  ce  qui  constitue  le  Destin.  » 

*  S.  Augustin  a  développé  des  idées  analogues  dans  son  traité 
Du  Libre  arbitre  (i,  8)  :  <  Hoc  quidquid  est,  quo  pecoribus  homo 
»  proponitur,  sive  mens,  sive  spiritus,  siveutrumquerectiusappel- 
»  latur  (nam  utrumque  in  libris  divinis  invenimus) ,  si  dominetur 
»  atque  imperet  ceteris  quibus  homo  constat,  tune  esse  hominem 
»  ordinatissimum. ..  Hisce  igitur  motibus  [irrationalibus]  quum  ratio 
*  dominatur,  ordinatus  homo  dicendus  est.  Non  enim  ordo  rectus 
»  aut  ordo  appellandus  est  omnino,  ubi  deterioribus  meliora  sub- 
»  jiciuntur.  »  S.  Augustin  ajoute  plus  loin  (1, 15)  :  «Libertas  nulla 
9  tera  est,  nisi  beatorum  et  legi  dimnee  adhœrentrum.  »  Cette 
assertion  rappelle  la  maxime  des  Stoïciens  :  Solum  sapientem  esse 
liàerum.  (Cicéron,  Paradoxes.) 

n.  2 
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X.  La  conclusion  de  cette  discussion*  o'est  que  tout  est 
annoncé  et  produit  par  des  causes,  et  qu'il  y  en  a  de  deux  es- 
pèces, Tâme  humaine  d'abord,  puis  les  circonstances  exté- 
rieures. Quand  l'âme  agit  conformément  à  la  droite  raison, 
elle  agit  librement1.  Hors  de  là,  elle  est  entravée  dans  ses 
actes,  elle  est  plutôt  passive  qu'active.  Donc,  quand  elle 
manque  de  prudence,  les  circonstances  extérieures  sont 
causes  de  ses  actes  :  on  a  raison  de  dire  alors  qu'elle  obéit 
au  Destin,  surtout  si  l'on  regarde  le  Destin  comme  une 
cause  extérieure.  Au  contraire,  les  actes  vertueux  dérivent 
de  nous-mêmes  :  il  nous  est  naturel  d'en  produire  quand 
nous  sommes  indépendants.  Les  hommes  vertueux  agissent, 
font  le  bien  librement.  Les  autres  ne  font  le  bien  que  quand 
leurs  passions  les  laissent  respirer  :  si,  dans  ces  intervalles, 
ils  pratiquent  les  préceptes  de  la  sagesse,  ce  n'est  pas 
qu'ils  les  reçoivent  d'un  autre  être,  c'est  uniquement 
parce  que  leurs  passions  ne  les  empêchent  pas  alors 
d'écouter  la  voix  de  la  raison. 


*  Pour  connaître  complètement  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  li- 
berté humaine,  il  faut  rapprocher  de  ce  livre  les  trois  livres  sui- 
vants (De  la  Providence,  i  et  n;  Du  Démon  qui  nous  est  échu)  et  le 
livre  vin  de  YEnnéade  VI  (De  la  Volonté  et  de  la  Liberté  de  VUn). 
Proclus  a  reproduit  et  développé  la  doctrine  de  Plotin  dans  son 
traité  De  Providentia  et  Fato  et  eo  quod  in  nobis,  ni,  x-xx  (t.  I, 
p.  13,  24-38,  éd.  de  M.  Cousin).  Voici  un  passage  dans  lequel  il 
résume  ses  idées  à  ce  sujet  :  «  Anima  autem  rursum  ostensa  alia 
»  esse  ea  quae  a  corporibus  separabills,  et  alia  ea  quae  in  corpo- 

>  ribus  planta  ta;  manifestum  flet  tibi,  quae  quidem,  quae  auTiÇourtov, 
»  id  est  libertatem  arbitra  habet  et  to  quod  in  nobis;  quae  autem 
»  quae  necessitati  servit  et  sub  Fato  ducitïir,  et  ubi  horum  com- 
»  plicatio ,    propter   quam  haec  quidem  hebetat  to  avreÇouo'eov , 

>  propter  deteriorem  vitam;  haec  autem  participât  aliquo  idolo 

>  electionis  propter  meliorem  vicinitatem  [vicinamT]  ipsi  animam.  > 
On  voit  que  pour  Proclus,  comme  pour  Plotin,  Tâme  raisonnable 
est  libre  quand  elle  vit  de  la  vie  rationnelle,  et  s'asservit  au  Des- 
tin quand  elle  s'abaisse  à  la  vie  animale.  Voy.  les  É clair cissetnents 
du  tome  I,  p.  471-472. 
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DE  LA  PROVIDENCE*, 


PREMIÈRE  PARTIS. 


I.  Rapporter  au  hasard  et  à  la  fortune  (r&  avr^rw  x*i 
rp  tvxq)  l'existence  et  la  constitution  de  l'univers *,  c'est 
commettre  une  absurdité  et  parler  en  homme  dépourvu 
de  sens  et  d'intelligence  :  cela  est  évident  même  sans 
démonstration,  et  d'ailleurs  nous  l'avons  déjà  dans  plu- 
sieurs passages  pleinement  démontré  par  de  solides  rai- 
sons •.  Hais  [si  le  monde  ne  doit  pas  son  existence  et  sa 

*  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur 
ce  livre  à  la  fin  du  volume.  On  y  trouvera  un  résumé  complet  de  la 
doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  l'indication  des  emprunts 
qu'il  a  faits  à  Platon,  à  Aristote  et  aux  Stoïciens.  —  *  Plotin  fait 
allusion  à  la  doctrine  d'Épicure  qui  niait  la  Providence  divine 
et  expliquait  par  le  hasard  l'ordre  de  l'univers  (Diogène  Laërce, 
liv.  X,  §  133).  Ce  début  rappelle  en  outre  un  passage  de  Platon  : 
«  Socratb.  Dirons-nous  qu'une  puissance  dépourvue  de  raison, 
»  téméraire  et  agissant  au  hasard,  gouverne  toutes  choses  et  ee 

>  que  nous  appelons  l'univers?  ou  au  contraire,  comme  Font  dit 
»  ceux  qui  nous  ont  précédés»  qu'une  intelligence,  une  sagesse  ad* 
»  mirable  a  formé  le  monde  et  le  gouverne  f  Protarquk.  Quelle 
»  différence  entre  ces  deux  sentiments  I  II  ne  me  parait  pas  qu'on 
»  puisse  soutenir  le  premier  sans  crime...  Soc*atb.  Ainsi,  tu  diras 

>  qu'il  y  a  dans  Jupiter,  en  qualité  de  cause ,  une  âme  royale,  une 
»  intelligence  royale.  »  (Philèbe;  t.  II,  p.  341-347  de  la  trad.  de 
M.  Cousin.)  On  trouve  aussi  la  même  pensée  dans  Philon  (Allégo- 
ries de  la  Loi,  III,  p.  93,  éd.  Mangey).  —  '  Voy.  Enn.  IV,  liv.  n 
et  iv  ;  Enn.  VI,  liv.  vu. 
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constitution  au  hasard]  comment  toutes  choses  arrivent- 
elles  et  comment  tous  les  êtres  ont-ils  été  faits?  C'est  là  une 
question  qui  mérite  un  examen  approfondi.  En  effet,  comme 
il  y  a  des  choses  qui  semblent  mauvaises  S  elles  donnent  lieu 
d'élever  des  doutes  sur  la  Providence  universelle  :  il  en  ré- 
sulte que  quelques-uns  disent  qu'il  vïy  a  pas  de  Provi- 
dence ,  et  d'autres,  que  le  Démiurge  est  mauvais*.  Aussi 
croyons-nous  qu'il  est  bon  de  traiter  complètement  cette- 
question  en  remontant  aux  principes. 

Laissons  de  côté  cette  Providence  particulière  (npèvcix 
è<f  ixdazo)) ,  qui  consiste  à  délibérer  avant  d'agir ,  à  exami- 
ner s'il  faut  faire  une  chose  ou  ne  pas  la  faire,  la  donner 
ou  ne  pas  la  donner.  Supposons  admise  l'existence  de 
la  Providence  universelle  (itpôvoux  rov  îravréç) ,  et  de  ce 
principe  déduisons  les  conséquences . 

Si  nous  pensions  que  le  monde  eût  commencé  d'être, 
qu'il  n'eût  pas  existé  de  tout  temps ,  nous  reconnaîtrions 
une  Providence  particulière  (npévou*  èni  xoïq  *<xzd  fiépoç), 
comme  nous  le  disions  tout  à  l'heure,  c'est-à-dire  nous  re- 


4  Dans  ce  livre  Plotin  s'est  proposé  pour  but  principal  de  réfuter  les 
objections  que  l'existence  du  mal  fait  élever  contre  la  Providence 
divine.  Il  traite  donc  le  même  sujet  que  Leibnitz  dans  sa  célèbre 
Théodicée ,  et  les  doctrines  des  deux  philosophes  sont  identiques 
sur  plusieurs  points  fondamentaux,  tels  que  le  principe  que  le  mal 
n'est  qu'un  défaut  du  bien,  etc.  Voy.  ci-après  les  Éclaircissements 
sur  ce  liyre,  à  la  fin  du  volume.  —  a  Lactance  (De  Ira  Dei,  xm) 
rapporte  qu'Épicure  argumentait  en  ces  termes  contre  la  Provi- 
dence divine  :  «  Deus,  inquit  [Epicurus],  aut  vult  tollere  mala  et  non 
»  potest ,  aut  potest  et  non  vult,  aut  neque  vult  neque  potest,  aut 
»  et  vult  et  potest.  Si  vult  et  non  potest,  imbecillis  est,  quod  in 
»  Deum  non  cadit  ;  si  potest  et  non  vult,  invidus,  quod  œque  alie- 
>  num  a  Deo  ;  si  neque  vult  neque  potest,  et  invidus  et  imbecillis 
»  est,  ideoque  nec  Deus  ;  si  et  vult  et  potest ,  quod  solum  Deo 
»  convenit,  unde  ergo  sunt  mala,  auteur  illanon  tollit?»  En  outre, 
les  Cnostiques  disaient  que  le  Démiurge  est  mauvais  ainsi  que  le 
monde  mime.  Voy.  1. 1,  p.  254,  note  1. 
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connaîtrions  en  Dieu  une  espèce  de  prévision  et  de  rai- 
sonnement [semblables  à  la  prévision  et  au  raisonnement 
de  l'artiste  qui,  ayant  d'exécuter  une  œuvre,  délibère  sur 
chacune  des  parties  qui  la  composent1],  et  nous  suppose- 
rions que  cette  prévision  et  ce  raisonnement  étaient  néces- 
saires pour  déterminer  comment  l'univers  pouvait  être  fait 
et  à  quelles  conditions  il  devait  être  le  meilleur  possible. 
Mais,  comme  nous  disons  que  le  monde  n'a  pas  commencé 
d'être  et  qu'il  existe  de  tout  temps  *,  nous  pouvons  affirmer, 
d'accord  avec  la  raison'et  avec  notre  croyance  [à  l'éternité 
du  monde],  que  la  Providence  universelle  consiste  en  ce 
que  Funivers  est  conforme  à  V Intelligence  et  que  l'Intel- 
ligence est  antérieure  à  l'univers  (rà  xard  vovv  thon  xà  rav 
y.od  voûv  Ttpà  xùrdv  uvai)  ',  non  dans  le  temps  (car  l'existence 
de  l'Intelligence  n'a  pas  précédé  celle  du  monde) ,  mais 
[dans  Tordre  des  choses],  parce  que  V Intelligence  précède 
par  sa  nature  le  monde  qui  procède  d'elle,  dont  elle  est 
la  cause,  Varchétype  et  le  paradigme  \ahioçy  «pxe'TU7rov> 
izapddeiyiux)  *  et  qu'elle  fait  toujours  subsister  de  la  même 
manière*. 

Or  voici  de  quelle  manière  l'Intelligence  fait  toujours 
subsister  le  monde  : 

L'Intelligence  pure  et  l'Être  en  soi  constituent  le  monde 
véritable  et  premier  [le  monde  intelligible],  qui  n'a  pas 


t  Voy.  Enn,  VI,  liv.  vu,  SI.—1  Voy.  le  tome  I,  p.  263-265,  et  les 
notes. — *  On  voit  que,  par  l'expression  de  Providence  universelle, 
Tcpovoia  toO  ffavrôç,  Plotin  entend  l'Intelligence  antérieure  à  l'uni- 
vers, vov;  irfOToû  iravrôf.  Mais  Proclus  donne  une  tout  autre  étymo- 
logie  au  mot  irpôvoea  ;  U  prétend  que  ce  mot  signifie  l'action  du  Bien, 
laquelle  est  antérieu/re  à  l'Intelligence}  irpd,  voû?.  (De  Providentia 
et  Fato,  v  ;  t.  I,  p.  15 ,  éd.  de  M.  Cousin.)  L'étymologie  donnée 
par  Plotin  nous  parait  être  la  véritable.  —  *  Voy.  le  passage  de 
Philon  cité  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  525.  —  *  Le 
début  de  Leibnilz,  dans  sa  Théodicée  (I,  §  7),  ressemble  tout  à  fait 
à  celui  de  Plotin  :  «  Dieu  est  la  première  raison  des  choses,  etc.  > 
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d'extension ,  qui  n'est  affaibli  par  aucune  division ,  qui  n'a 
aucun  défaut,  même  dans  ses  parties  (car  nulle  partie  n'y 
est  séparée  de  l'ensemble) .  Ce  monde  est  la  Vie  universelle 
et  l'Intelligence  universelle  ;  il  est  l'unité  à  la  fois  vivante 
et  intelligente  :  car  la  partie  y  reproduit  le  tout,  et  il  règne 
dans  l'ensemble  une  harmonie  parfaite  paroe  qu'aucune 
chose  n'y  est  séparée,  indépendante  et  isolée  des  autres  ; 
aussi,  y  eût-il  opposition,  il  n'y  aurait  pas  de  lutte»  Étant 
partout  un  et  parfait ,  le  monde  intelligible  est  permanent 
et  immuable  :  car  là  il  n'y  a  pas  action  d'un  contraire  sur 
un  contraire.  Gomment  une  telle  action  pourrait-elle  avoir 
lieu  dans  ce  monde  puisque  rien  n'y  manque  ?  Pourquoi  la 
Raison  y  produirait-elle  une  autre  Raison,  et  l'Intelligence 
une  autre  Intelligence1  T  Est-ce  parce  qu'elle  serait  capable 
de  produire?  Alors,  avant  de  produire,  elle  n'eût  pas  été 
dans  un  état  parfait  ;  elle  produirait  et  elle  entrerait  en 
mouvement,  parce  qu'elle  aurait  en  elle  quelque  chose 
d'inférieur  V  Hais  il  suffit  aux  êtres  bienheureux  de  rester 
en  eux-mêmes  et  de  persister  dans  leur  essence.  Une  action 
multiple  compromet  celui  qui  agit  en  le  forçant  à  sortir  de 
lui-même.  Telle  est  la  condition  bienheureuse  du  monde 
intelligible  qu'en  ne  faisant  rien  il  fait  de  grandes  choses, 
et  qu'en  restant  en  lui-même  il  produit  des  œuvres  impor- 
tantes \ 

1  C'est  une  allusion  au  système  des  Gnostiques.  Voy.  1. 1,  p.  259- 
261.— *  C'est  encore  une  allusion  au  système  des  Gnostiques,  qui  dis- 
tinguaient en  Dieu  la  puissance  et  Y  acte.  Voy.  1. 1,  p.  258,  p.  521  et  la 
note.  —  •  On  trouve  des  idées  analogues  sur  les  rapports  de  l'Intelli- 
gence divine  avec  le  monde  dans  un  passage  important  de  S.  Au- 
gustin :  «  Si  ergo  quidquid  mutabile  aspexeris,  vel  sensu  corporis 
>  vel  animi  consideratione  càpere  non  potes»  nisf  aliqua  numerorum 
»  forma  teneatur,  qua  detracta  in  nihil  recidat  ;  noli  dubitare,  utista 
»  mutabilia  non  intercipiantur ,  sed  dimensis  motibus  et  distincte 
»  varietate  formarum  quasi  quosdam  versus  temporum  peragant, 
*  esse  aliquam  Formam  œternam  et  incommutabilem>  qu»  neque 
»  con tineatur  et  quasi  diffundatur  lotis,  neque  protendatur  et  varie- 
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H.  C'est  de  ce  monde  véritable  et  un  que  tire  son  exis- 
tence le  monde  sensible  qui  n'est  point  véritablement  un  : 
il  est  en  effet  multiple  et  divisé  en  une  pluralité  de  parties 
qui  sont  séparées  les  unes  des  autres  et  étrangères  entre 
elles.  Ce  n'est  plus  l'amitié  qui  y  règne,  c'est  plutôt  la  haine, 
produite  par  la  séparation  de  choses  que  leur  état  d'imper- 
fection rend  ennemies  les  unes  des  autres.  La  partie  ne  se 
suffît  pas  à  elle-même  ;  conservée  par  une  autre  chose,  elle 
n'en  est  pas  moins  l'ennemie  de  la  chose  qui  la  conserve. 
Le  monde  sensible  a  été  créé,  non  parce  que  Dieu  a  réfléchi 
qu'il  fallait  le  créer ,  mais  parce  qu'il  était  nécessaire  qu'il 
y  eût  une  nature  inférieure  au  monde  intelligible,  qui,  étant 
parfait,  ne  pouvait  être  le  dernier  degré  de  l'existence  *  :  il 
occupait  le  premier  rang,  il  avait  une  puissance  grande,  unir 

»  tur  temporibus,  per  quam  cuneta  i9ta  formari  raleant  et  pro  suo 

>  génère  implere  atque  agere  locorum  ec  temporum  numéros. 

>  Omnis  enim  res  mutabilis  etiam  formabilis  sit  necesse  est.  Sicut 

>  enim  mutabile  dieimus  quod  mutari  potest ,  ita  formabile  quod 
»  formari  potest  appellaverim.  Nuila  autem  res  formare  selpsam 
»  potest,  quia  nulla  res  potest  dare  sibi  quod  non  habet  ;  et  utique, 
»  ut  babeat  formant ,  fonnatur  aliquid.  Quapropter  quœlibet  res  si 
»  quam  habet  formam,  non  ei  opus  est  accipere  quod  habet  \  si 

*  qua  vero  non  habet  formam,  non  potest  a  se  accipere  quod  non 

>  habet.  Nulla  ergo  res,  ut  diximus,  formare  se  potest.  Quid  autem 
»  amplius  de  mutabilitate  corporis  et  animi  dicamus?  Superius 

>  enim  satis  dictum  est.  Conficitur  itaque  ut  et  corpus  et  animus 
»  Forma  quadam  incommutabiii  et  semper  manente  formentur.  Gui 

>  Formse  dictum  est;  Mutabw  ea,  eimutabuntw;  tu  autem  idem 

>  ipse  es ,  et  anni  tui  non  déficient  (Psalm.,  ci,  27).  Annos  sine 

>  defectu  pro  seterpitate  posuit  prophetica  locutio.  De  hac  item 

>  Forma  dictum  est  quod  in  se  ipsa  manens  innovet  omnia 

>  (Sap.,  vu,  27).  Hinc  etiam  comprehenditur  omnia  Providentia 

>  gubernari.  Si  enim  omnia  quœ  sunt,  forma  penitus  subtracta, 

*  nulla  erunt ,  Forma  ipsa  incommutaMlis,  per  quam  mutabilia 
»  cuneta  subsistant,  ut  formarum  suarum  numeris  impleantur  et 

>  agantur,  ipsa  est  eorum  Providentia  :  non  enim  ista  essent,  si 

>  iiJa  non  esset.  >  (De  Libero  arbitrio,  II,  16, 17.) 
*  Voy.  Enn.  II,  lit.  u,  S  3,  8;  1. 1,  p.  264,  279. 
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verselle,  capable  de  créer  sans  délibération  (car  il  n'eût  pas 
possédé  par  lui-même  la  puissance  de  créer  s'il  lui  eût  fallu 
délibérer  ;  il  ne  l'eût  pas  possédée  par  son  essence  ;  il  eût 
ressemblé  à  un  artisan  qui  n'a  pas  par  lui-même  le  pou- 
voir de  créer,  mais  qui  l'acquiert  en  apprenant  à  travail- 
ler). En  donnant  quelque  chose  d'elle-même  à  la  matière, 
l'Intelligence  a  tout  produit  sans  sortir  de  son  repos  ni  de 
sa  quiétude1.  Or,  ce  qu'elle  donne,  c'est  la  Raison  \  parce 
que  la  Raison  est  l'émanation  de  l'Intelligence ,  émanation 
aussi  durable  que  l'existence  même  de  l'Intelligence.  Dans 
une  raison  séminale  (kôyoç  èv  tw  <rrtép(juzn) 8,  toutes  les  par- 
ties existent  unies  ensemble,  sans  qu'aucune  en  combatte 
une  autre,  ni  soit  en  désaccord  avec  elle  ou  lui  fasse  obstacle, 
et  cette  raison  fait  passer  quelque  chose  d'elle-même  dans 
la  masse  corporelle  où  les  parties  sont  séparées  les  unes  des 
autres,  se  font  obstacle  et  se  détruisent  mutuellement  ;  de 
même ,  de  l'Intelligence  qui  est  une  et  de  la  Raison  qui  en 
procède  est  sorti  cet  univers  dont  les  parties  sont  séparées 
et  éloignées  les  unes  des  autres,  par  conséquent,  les  unes 
amies  et  alliées  entre  elles,  les  autres  contraires  et  enne- 
mies; aussi  se  détruisent-elles  les  unes  les  autres,  soit  volon- 
tairement, soit  involontairement,  et,  par  cette  destruction, 
elles  opèrent  mutuellement  leur  génération.  Dieu  a  disposé 
leurs  actions  et  leurs  passions  de  telle  sorte  que  toutes 
concourent  à  former  une  harmonie  unique  en  rendant  cha- 
cune le  son  qui  lui  est  propre ,  parce  que  la  Raison  qui  les 
domine  produit  dans  l'ensemble  l'ordre  et  l'harmonie*. 
Le  monde  sensible  n'a  pas  la  perfection  de  l'Intelligence  et 
de  la  Raison  ;  il  y  participe  seulement5.  Aussi  a-t-il  eu  be- 

1  Voy.  Synésius,  De  la  Providence,  p.  97,  C,éd.  Petau.—  *  Voy. 
t.  1,  p.  191.  —  »  Voy.  1. 1,  p.  101,  note  1  ;  p.  189,  note  4.  —  *  Voy. 
Synésius,  De  la  Providence,  p.  127,  C,  éd.  Petau.  — B  Voici  com- 
ment S.  Augustin  a  développé  ce  principe  dans  ses  Confessions 
(VII,  11):  c  Et  inspexi  cetera  infra  te,  et  vidi  nec  omnino  esse 
>  nec  omnino  non  esse  :  esse  quidem,  quoniam  abs  te  sont  ;  non 
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soin  d'harmonie,  parce  qu'il  a  été  formé  par  le  concours  de 
V Intelligence  et  de  la  nécessité1.  La  nécessité  pousse  le 
inonde  sensible  au  mal  et  à  ce  qui  est  irrationnel ,  parce  qu'elle 
est  elle-même  irrationnelle;  mais  l'Intelligence  domine  la 
nécessité.  Le  monde  intelligible  est  uniquement  Raison  ;  nul 
autre  ne  saurait  être  tel.  Le  monde  qui  est  né  de  lui  devait  lui 
être  inférieur,  et  n'être  ni  uniquement  Raison,  ni  unique- 
ment matière  :  car,  avec  la  matière  seule,  il  n'y  avait  pas 
d'ordre  possible.  Le  monde  sensible  est  donc  un  mélange 
de  la  matière  et  de  la  Raison  '  :  ce  sont  là  les  éléments  dont 


>  esse  autem,  quoniam  id  quod  est,  non  sunt.  Id  enim  vere  est 

*  quod  incommutabiliter  manet.  Mihi  autem  inhœrcre  Deo  bonum 

>  est,  quia,  si  non  manebo  in  illo,  nec  in  me  potero.  Ille  autem  in 

>  se  manens  innovât  omnia.  Et  Dominus  Deus  meus  es,  quoniam 

>  bonorum  meorum  non  eges.  »  Fénelon  a  dit  à  son  tour,  d'après 
S.  Augustin  :  «  Tout  ce  qui  n'est  point  Dieu  ne  peut  avoir  qu'une 

>  perfection  bornée,  et  ce  qui  n'a  qu'une  perfection  bornée  demeure 

*  toujours  imparfait  par  l'endroit  où  la  borne  se  fait  sentir  et  avertit 

>  que  l'on  y  pourrait  encore  beaucoup  ajouter.  La  créature  serait  le 
»  Créateur  même  s'il  ne  lui  manquait  rien  :  car  elle  aurait  la  plé- 
»  nitude  de  la  perfection,  qui  est  la  Divinité  même.  Dès  qu'elle  ne 
y>  peut  être  infinie,  il  faut  qu'elle  soit  bornée  en  perfection,  c'est- 

*  &-âire  imparfaite  par  quelque  côté.  >  (De  l'Existence  de  Dieu,  1 , 
cb.  3.)  Voy.  encore  le  passage  dé  S.  Augustin  que  nous  avons 
cité  dans  le  tome  I,  p.  267,  note  5. 

1  Ici  la  nécessité  signifie  la  matière,  comme  on  le  voit  par  la 
phrase  suivante.  Plotin  fait  allusion  à  un  passage  du  limée  que 
nous  avons  déjà  cité  (t.  I,  p.  428)  et  dans  lequel  Platon  dit  :  «  La 
»  naissance  du  monde  a  été  produite  par  un  mélange  de  la  nécessité 
»  et  de  Faction  d'une  intelligence  ordonnatrice,  etc.  *  Voy.  aussi 
les  passages  du  Politique  et  des  Lois  cités  dans  les  Éclaircisse- 
ments du  tome  I,  p.  429-431.  —  *  «  11  n'y  a  rien  dans  l'univers  qui  ne 

*  porte  et  qui  ne  doive  porter  également  ces  deux  caractères  si 
»  opposés  :  d'un  côté,  le  sceau  de  l'ouvrier  sur  son  ouvrage,  d'un 
»  antre  côté,  la  marque  du  néant  d'où  il  est  tiré  et  où  il  peut  retom- 
»  ber  à  toute  heure.  C'est  un  mélange  incompréhensible  de  bassesse 

>  et  de  grandeur,  de  fragilité  dans  la  matière  et  d'art  dans  la 
»  façon.  *  (Fénelon,  De  l'Existence  de  Dieut  I,  ch.  3.) 
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il  se  compose.  Quant  au  principe  dont  il  procède,  c'est         u 
l'Ame  qui  préside  au  composé  ;  il  ne  faut  pas  d'ailleurs  v 

croire  que  ce  soit  un  travail  pour  l'Ame  :  car  elle  administre 
facilement  l'univers  par  sa  seule  présence1. 

m.  On  n'a  point  le  droit  de  blâmer  ce  monde,  de  dire  j 

qu'il  n'est  pas  beau,  qu'il  n'est  pas  le  meilleur  possible  des  , 

mondes  corporels,  ni  d'accuser  la  cause  dont  il  tient  l'exis-         i 
tence  * .  D'abord,  ce  monde  existe  nécessairement  :  il  n'est  \ 

pas  l'œuvre  d'une  détermination  réfléchie  ;  il  existe  parce  i 

qu'une  essence  supérieure  l'engendre  naturellement  sem-  i 

blable  à  elle-même.  Ensuite,  lors  même  que  sa  création 
serait  le  résultat  d'une  détermination  réfléchie,  elle  ne  sau- 
rait faire  honte  à  son  auteur  :  car  Dieu  a  fait  l'univers  beau ,  , 
complet,  harmonieux  ;  il  y  a  mis  un  heureux  accord  entre 
les  grandes  parties  comme  entre  les  petites.  Celui  qui  blâme 
l'ensemble  du  monde  en  ne  considérant  que  ses  parties  est 
donc  injuste  ;  il  devrait  examiner  les  parties  dans  leur  rap- 
port avec  l'ensemble,  voir  si  elles  sont  en  accord  et  en  har- 
monie avec  lui  ;  enfin,  en  étudiant  l'ensemble,  il  devrait  ne 
pas  s'arrêter  aux  moindres  détails 8.  Sinon,  au  lieu  d'accu- 
ser le  monde,  il  ne  fait  que  critiquer  quelques-unes  de  ses 
parties.  Il  ressemble  à  celui  qui,  au  lieu  de  considérer  l'ad- 
mirable spectacle  que  présente  [l'homme  pris  dans  son 
ensemble,  ne  regarderait  qu'un  cheveu  ou  qu'un  doigt  du 

• 

*  r oy.  Enn.  II,  liv.  ix,  §  2;  t.  I,  p.  362.  —  *  Voy%  t.  I,  p.  967, 
277-279,  305*307  et  les  notes  de  ces  pages  où  sont  cités  deux  pas- 
sages de  S.  Augustin.  —  •  «  Il  n'est  point  question  de  critiquer  ee 
»  grand  ouvrage...  Souvent  même  ce  qui  parait  défaut  à  notre  esprit 
»  borné,  dans  un  endroit  séparé  de  l'ouvrage,  est  un  ornement  par 
»  rapport  au  dessein  général,  que  nous  ne  sommes  pas  capables  de 
»  regarder  avec  des  vues  assez  simples  pour  connaître  la  perfection 
»  du  tout.  N'arrive-t-il  pas  tous  les  jours  qu'on  blâme  témérairement 
»  certains  morceaux  des  ouvrages  des  hommes,  faute  d'avoir  assee 
*  pénétré  toute  l'étendue  de  leurs  desseins  ?  »  (Fénelon,  De  V Exis- 
tence de  Dieu,  1,  ch.  3.)  La  même  idée  a  été  également  développée  par 
Leibnitz  dans  plusieurs  passages  de  sa  Théodicée,  II,  §134, 146, 214. 
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pied,  qui  dans  tous  les  animaux  n'examinerait  que  le  plus 
vil,  et  jugerait  du  genre  humain  par  Thersite. 

Puisque  l'œuvre  que  nous  considérons  est  le  monde  tout 
entier,  si  nous  lui  prêtions  l'oreille  attentive  de  l'intelli- 
gence, nous  l'entendrions  sans  doute  s'écrier  ; 

«  C'est  un  Dieu  qui  m'a  fait,  et  de  ses  mains  je  suis  sorti 
>  accompli,  renfermant  dans  mon  sein  tous  les  êtres  animés,  * 
*  complet  et  me  suffisant  à  moi-même,  n'ayant  besoin  de 
»  rien,  puisque  tout  est  réuni  en  moi,  les  plantes,  les  ani- 
»  maux,  la  nature  entière  des  êtres  engendrés,  la  multi- 
»  tude  des  dieux  et  la  troupe  des  démons ,  les  âmes  excel- 
»  lentes,  et  les  hommes  heureux  par  la  vertu1.  Ce  n'est 
»  point  seulement  la  terre  qui  est  riche  de  plantes  et  d'ani- 


*  Voy.  le  tome  I,  p.  279.  On  peut  rapprocher  de  ce  beau  morceau 
de  Plolin  le  passage  suivant  de  S.  Augustin  :  «  Et  tibi  [Deo]  omnino 
non  est  malum,  non  solum  tibi,  sed  nec  univers»  creaturœ  tuas, 
quia  extra  non  est  aliquid  quod  irrumpat  et  corrumpat  ordi- 
nem  quem  posuisti  ei.  In  partibus  autem  ejus,  quœdara  quibus- 
dam  quia  non  conveniunt,  mala  putantur;  et  eadem  ipsa  con- 
veniunt aliis,  et  bona  sunt,  et  in  semetipsis  bona  sunt.  fit 
omnia  haec  quse  sibimet  invicem  non  conveniunt,  conveniunt 
inferiori  parti  rerum,  quam  terram  dicimus,  babentem  cœlum 
suum  nubilosum  atque  ventosum  congruum  sibi.  Et  absit  jam 
ut  dieerem  :  Non  essent  ista  ;  quia  et  si  sola  ista  cernerem,  desi- 
derarem  quidem  meliora,  sed  jam  etiam.de  solis  istis  laudare 
te  deberem  :  quoniam  laudandum  te  ostendunt  de  terra  dra- 
cones  et  omnes  abyssi,  ignis,  grando,  nix,  glacies,  spiritus  tem- 
pestatis,  quœ  faciunt  verbum  tuum  ;  montes  et  omnes  colles , 
ligna  fructifère  et  omnes  cedri  ;  besti»  et  omnia  pecora,  rep- 
tilia  et  volatilia  pennata  ;  reges  terra  et  omnes  populi,  principes 
et  omnes  Judices  terne  ;  juvenes  et  virgines,  seniores  cum  junio- 
ribus,  laudant  nomen  tuum.  Quum  vero  etiam  de  cœlis  te  laudent, 
laudent  te,  Deus  noster,  in  excelsis  omnes  angeli  tui,  omnes  virtu- 
tes  tuœ,  sol  et  luna,  omnes  stell»  et  lumen,  cœli  cœlorum  et 
aquae  quae  super  cœlos  sunt,  laudent  nomen  tuum  ;  non  jam  de- 
siderabam  meliora,  quia  omnia  cogitabam  ;  et  meliora  quidem 
superiora  quam  inferiora  ;  sed  meliora  omnia  quam  sola  supe- 
riora judicio  saniore  pendebam.  >  (Confessiones,  VU,  13.) 
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»  maux  de  toute  espèce  ;  la  puissance  de  l'Ame  s'est  étendue 
»  jusqu'à  la  mer.  L'air  et  le  ciel  tout  entier  ne  sont  pas  non 
»  plus  inanimés  :  là  aussi  habitent  toutes  les  âmes  excel- 
»  lentes,  qui  communiquent  la  vie  aux  astres  et  qui  prési- 
»  dent  à  la  révolution  circulaire  du  ciel,  révolution  éternelle 
»  et  pleine  d'harmonie,  qui  imite  le  mouvement  de  l'Intel- 
»  ligence  par  le  mouvement  éternel  et  régulier  des  astres 
»  autour  d'un  même  centre  S  parce  que  le  ciel  n'a  rien  à 
»  chercher  hors  de  lui-même .  Tous  les  êtres  que  je  renferme 
»  aspirent  au  Bien;  tous  l'atteignent,  chacun  selon  sa 
»  puissance  *.  En  effet,  au  Bien  est  suspendu  le  ciel  tout  en* 
»  tier',  mon  âme  tout  entière,  les  dieux  qui  habitent  mes 
»  diverses  parties,  tous  les  animaux,  toutes  les  plantes,  et 
»  tout  ce  que  je  contiens  d'êtres  qui  paraissent  inanimés. 
»  Dans  cet  ensemble  d'êtres,  les  uns  semblent  participera 
»  l'existence  seulement ,  les  autres  à  la  vie,  les  autres  à  la 
»  sensibilité,  les  autres  à  l'intelligence,  les  autres  à  toutes 
»  les  puissances  de  la  vie  à  la  fois  *  :  car  il  ne  faut  pas  de- 
»  mander  des  facultés  égales  pour  des  choses  inégales,  par 
»  exemple,  la  vue  pour  le  doigt,  puisqu'elle  est  propre  à 
»  l'œil  ;  quant  au  doigt,  il  lui  faut  tout  autre  chose,  il 

1  Voy.  t.  1 ,  p.  159.  Ibn-Gebiroi  (Avicebron)  a  reproduit  cette 
pensée  dans  le  livre  III  de  la  Source  de  la  Vie:  €  Le  retour  de 

>  la  substance  spirituelle  sur  elle-même,  par  la  durée  et  la  per- 
»  manence,  est  comme  le  retour  de  la  sphère  sur  elle-même,  par  la 

>  translation  et  la  révolution.  >  (M.  S.  Munk,  Mélanges  de  philo- 
sophie juive  et  arabe,  p.  63.)  —  *  Voy.  t.  I,  p.  163.  —  *  Voy.  1. 1, 
p.  450,  le  passage  de  la  Métaphysique  d'Aristote  auquel  est  em- 
pruntée cette  expression  de  Plotin,  et  limitation  que  Dante  en  a 
faite  dans  la  Divine  comédie.  — ■  *  Voy.  ci  après  §  12.  S.  Augustin 
a  développé  la  même  pensée  dans  le  passage  suivant  :  <  Tu  autem  si 
»  prœteridquod  est  neque  vivit,  etidquod  est  et  vivit  neque  intelligit, 
»  et  id  quod  est  et  vivit  et  intelligit,  inveneris  aliquod  aliud  creatu- 
»  rarum  genus,  tune  aude  dicere  aliquod  bonum  esse  quod  non  sit 

>  ex  Deo.  Tria  enim  hœc  duGbas  etiam  nominibus  enuntiari  possunt, 
»  si  appellentur  corpus  et  vita  :  quia  et  illa  quœ  tantum  vivit  neque 
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»  faut  qu'il  ait  la  forme  qui  lui  est  propre  et  qu'il  remplisse 
»  sa  fonction.  » 

IV.  Qu'où  ne  soit  pas  étonné  que  l'eau  éteigne  le  feu,  et  que 
le  feu  détruise  lui-même  un  autre  élément  ;  car  cet  élément 
a  été  amené  lui-même  à  l'existence  par  un  autre  élément, 
et  il  n'est  pas  étonnant  qu'il  soit  détruit  puisqu'il  ne  s'est 
pas  produit  lui-même  et  qu'il  n'a  été  amené  à  l'existence  que 
par  la  destruction  d'un  autre  élément1.  D'ailleurs,  au  lieu 
du  feu  éteint  s'allume  un  autre  feu.  Dans  le  ciel  incorporel, 
tout  est  permanent;  dans  le  ciel  visible,  l'ensemble  est 
éternel,  ainsi  que  les  parties  les  plus  importantes  et  les  plus 


*  intelligit,  qualis  est  pecorum,  et  hsec  quœ  intelligit,  sicuti  est  homi- 
»  num,  rectissime  yita  dicitur.  Hœc  autem  duo,  id  est  corpus  et  vita, 

>  quœ  guidera  créatures  deputantur  (nam  Creatoris  ipsius  vita  dici- 

>  tur,  et  ea  summa  vita  est),  istae  igitur  duae  creatura  corpus  et  vita 
»  quoniam  formabilia  sunt,  sicuti  superius  dicta  docuerunt,  amis- 

>  saque oninino  forma  in  nihilum  recidunt,  satis  ostendunt  se  ex  illa 
»  forma  subsistere,  quae  semper  ejusmodi  est.  Quamobrem  quanta- 

*  cunque  bona,  quamvis  magna,  quamvis  minima,  nisi  ex  Deo  esse 
»  non  possunt.  Quid  enimmajusin  creaturis  quam  vita  intelligens, 

>  aut  quid  minus  potest  esse  quam  corpus?  Quœ  quantumlibet  defi- 

>  ciant  et  eo  tendant  ut  non  sint,  tamen  aliquid  formée  illis  remanet, 

>  ut  quoquo  modo  sint.  Quidquid  autem  formas  cuipiam  rei  défi- 
»  clenti  remanet,  ex  illa  Forma  est  quœ  nescit  deflcere.  motusque 
»  ipsos  rerum  deficientium  vel  proficientium  excedere  numerorum 

>  suorum  leges  non  sinit.  Quidquid  igitur  laudabile  advertitur  in 

>  rerum  natura,  sive  exigua  sive  ampla  laude  dignum  judicetur,  ad 
»  excellentissimam  et  ineffabilem  laudem  référendum  est  Condi- 
»  toris.  >  {De  Libero  arbitrio,  II,  17.) 

1  Plotin  parait  ici  faire  allusion  à  la  doctrine  d'Heraclite  et  des 
Stoïciens  selon  lesquels  les  quatre  éléments,  le  feu,  l'air,  Peau  et 
la  terre,  se  transforment  les  uns  dans  les  autres  :  îwa^si  yàp  Xe'yec 

[Hpax).erroc]  ot*  nvp  vico  toû  «faotxovvTOf  t«  ffu/xTravra  Xoyov  xai  Qiov 
3i*  iipoç  tpéiz  er<xt  tlç  vypov,  âç  to  GiréppM  vfiç  Scaxoffpio-fûK  ô  xaXet 
QakeuHrary  tx  Hi  towtov  avQiç  ytyvirat  yï  xal  ovpavôç,  xai   rà  Iprept- 

£XÔf*£va,  x,  t.  X.  (Clément  d'Alexandrie,  SPromates,  V,  p.  712.)  Pour 
les  Stoïciens,  Voy.  Stobée,  Eclogœ  physicœ,  I,  p.  372,  446. 
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belles1.  Les  âmes,  en  passant  par  divers  corps,  changent 
elles-mêmes  en  prenant  telle  ou  telle  forme  [en  vertu  de 
leur  disposition]  ■  ;  mais,  quand  elles  le  peuvent,  elles  se 
tiennent  en  dehors  de  la  génération,  unies  à  l'Ame  univer- 
selle. Les  corps  sont  vivants  par  leur  forme  et  par  le  tout 
que  chacun  d'eux  constitue  [par  son  union  avec  une  âme], 
puisque  ce  sont  des  animaux  et  qu'ils  se  nourrissent  :  car 
la  vie  est  mobile  dans  le  monde  sensible,  immobile  dans  le 
monde  intelligible.  H  fallait  que  l'immobilité  engendrât  le 
mouvement,  que  la  vie  qui  se  renferme  en  elle-même  pro- 
duisît une  autre  vie,  que  l'être  calme  projetât  une  sorte  de 
souffle  mobile  et  agité. 

Si  les  animaux  s'attaquent  et  se  détruisent  mutuellement, 
c'est  une  chose  nécessaire ,  parce  qu'ils  ne  sont  pas  nés 
éternels.  Ils  sont  nés  parce  que  la  Saison  a  embrassé  toute 
la  matière ,  et  qu'elle  possédait  en  elle-même  toutes  les 
choses  qui  subsistent  dans  le  monde  intelligible.  D'où  se- 
raient-elles venues,  sans  cela? 

Les  torts  que  se  font  mutuellement  les  hommes  peuvent 
avoir  pour  cause  le  désir  du  Bien  '.  Mais,  égarés  par  l'impuis- 
sance où  ils  se  trouvent  de  l'atteindre,  ils  se  tournent  les  uns 
contre  les  autres.  Us  en  sont  punis  par  la  dépravation  qu'in- 
troduisen  t  dans  leurs  âmes  de  méchantes  actions,  et  après  leur 
mort  ils  sont  envoyés  dans  un  lieu  inférieur  :  car  on  ne  peut 
se  soustraire  à  l'ordre  établi  par  la  Loi  de  Vuniver$k.  L'ordre 

»  Voy.  t. 1,  p.  143.  —  «  Voy.  Enn.  IV,  Ht.  iii,  §  12:  «  L'âme  entre 
»  dans  le  corps  qui  est  préparé  pour  la  recevoir,  et  qui  est  tel  ou  tel, 
»  selon  la  nature  à  laquelle  l'âme  est  devenue  semblable  par  sa  dispo- 
>  sition.  »  Ce  principe  est  emprunté  au  Timée  de  Platon.  Voy.  le  pas- 
sage de  ce  dialogue  cité  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  469. 
— »  Cette  pensée  parait  empruntée  à  Démocrite  :  «v9p<»7rev«  xoxec  «Ç 

àyaflwv  y v«Tat,  W»  W  TctyaOcc  ftïj  érrcVriiTac  irofoyfTSvitv  ftn$è  o£cetv 

tvirôpcùç.  (Stobée,  Eclogœ  ethicœ,  II,  7.)  Elle  a  été  reproduite  par  Sal- 
luste  {De  Dits  et  Mundo,  xii)  et  Proclus  (Commentaire  sur  le  Timée, 
p.  115).  Voy  .MSSiS.henysYAréovaghe,  Des  Noms  divins,  ch.iv,  §20, 
— 4  La  Loi  de  l'univers  est  la  loi  d'Adrastée.  Voy.  ci-après,  S  13,  p.  62. 
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n'existe  pas  à  cause  du  désordre,  ni  la  loi  à  cause  de  l'illé- 
galité, comme  quelques-uns  le  croient;  en  général,  ce  n'est 
pas  à  cause  du  pire  que  le  meilleur  existe  et  se  manifeste1. 
Au  contraire ,  le  désordre  n'existe  qu'à  cause  de  Tordre, 
l'illégalité  qu'à  cause  de  la  loi,  la  déraison  qu'à  cause  de  la 
raison,  parce  que  Tordre,  la  loi  et  la  raison  qu'on  voit  ici- 
bas  ne  sont  qu'empruntés.  Ce  n'est  pas  que  le  meilleur  ait 
produit  le  pire,  c'est  que  les  choses  qui  ont  besoin  de  par- 
ticiper au  meilleur  en  sont  empêchées,  soit  par  leur  nature, 
soit  par  accident,  soit  par  quelque  autre  obstacle1.  En 
effet,  ce  qui  n'arrive  à  posséder  qu'un  ordre  emprunté  peut 
en  demeurer  privé,  soit  par  un  défaut  inhérent  à  sa  propre 
nature,  soit  par  un  obstacle  étranger.  Les  êtres  s'entravent 
mutuellement  sans  le  vouloir,  en  poursuivant  un  autre 
but.  Les  animaux  dont  les  actions  sont  libres  inclinent 
tantôt  vers  le  bien,  tantôt  vers  le  mal  \  Sans  doute,  ils  ne 
commencent  pas  par  incliner  vers  le  mal;  mais,  dès  qu'il 
y  a  une  déviation  légère  à  l'origine,  plus  on  avance  dans 
la  mauvaise  voie,  plus  la  faute  augmente  et  devient  grave. 
Eu  outre,  l'âme  est  unie  à  un  corps,  et  de  cette  union  naît 
nécessairement  la  concupiscence.  Or,  quand  une  chose 
nous  frappe  au  premier  aspect  et  à  Timproviste,  et  que  nous 
ne  réprimons  pas  immédiatement  le  mouvement  qui  se 
produit  en  nous,  nous  nous  laissons  entraîner  par  l'objet 
vers  lequel  nous  portait  notre  inclination.  Hais  la  peine 
suit  la  faute,  et  il  n'est  pas  injuste  que  l'âme  qui  a  con- 


1  «  Le  parfait  est  plus  tôt  que  l'imparfait,  et  l'imparfait  le  sup- 
»  pose.  Comme  le  moins  suppose  le  plus ,  dont  il  est  la  diminu- 

>  lion,  et  comme  le  mal  suppose  le  bien,  dont  il  est  la  privation; 
»  ainsi  il  est  naturel  que  l'imparfait  suppose  le  parfait  dont  il  est, 

>  pour  ainsi  dire,  déchu.  »  (Bossuet,  De  la  Connaissance  de  Dieu 
et  de  soi-même,  IV,  6.)  —  »  Ghrysippe  disait  que  les  maux  arrivent 
par  conséquence  ou  par  concomitance^  xadt  ira/>*xo>ov0ua*v.  Voy* 
Leibnitz,  Théodicée,  II,  §  209.  —  *  Yoy.  le  mythe  des  deux  cour- 
stmdans  le  Phèdre  de  Platon  (t.  VI,  p.  48  de  la  trad.  de  M.  Cousin). 
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tracté  telle  ou  telle  nature  subisse  les  conséquences  de  sa 
disposition  [en  passant  dans  un  corps  qui  lui  est  con- 
forme] ^  Il  ne  faut  pas  réclamer  le  bonheur  pour  ceux  qui 
n'ont  rien  fait  pour  le  mériter.  Les  bons  seuls  l'obtiennent  ; 
et  c'est  pour  cela  que  les  dieux  en  jouissent. 

V.  Si  donc,  même  ici-bas,  les  âmes  ont  la  faculté  d'ar- 
river au  bonheur  %  il  ne  faut  pas  accuser  la  constitution 
de  l'univers  parce  que  quelques  âmes,  ne  sont  pas  heu- 
reuses ;  il  faut  accuser  plutôt  leur  faiblesse  qui  les  empêche 
de  lutter  courageusement  dans  la  carrière  où  des  prix  sont 
proposés  à  la  vertu8.  Pourquoi  s'étonner  que  les  esprits 
qui  ne  se  sont  pas  rendus  divins  ne  jouissent  pas  de  la  vie 
divine4?  Quant  à  la  pauvreté,  aux  maladies,  elles  sont 
sans  importance  pour  les  bons  °,  et  elles  sont  utiles  aux 

'  Voy.  ci-dessus  la  note  2  de  la  page  30.  Némésius  dit  à  ce  sujet  : 
«  Sur  quoi  se  fonde  l'opinion  de  ceux  que  nous  combattons  ?  C'est 
»  sur  ce  qu'ils  croient  que  l'âme  ne  survit  pas  au  corps.  Mais  on 

>  doit  être  convaincu  que  l'âme  est  immortelle  et  que  tout  ne  finit 

>  pas  pour  l'homme  avec  la  vie  terrestre,  en  lisant  ce  que  les  plus 

>  sages  des  Grecs  ont  écrit  sur  la  métempsycose,  et  ce  que  Ton  a 
»  dit  des  diverses  demeures  assignées  aux  âmes  selon  leur  mérite, 
»  ainsi  que  des  supplices  qui  peuvent  leur  être  infligés.  »  (De  la 
Nature  de  l'homme,  ch.  xnv,  p.  265  de  la  trad.  de  M.  Thibault.) 

—  *  Voy.  t.  I,  p.  280.  —  »  Voy.  1. I,  p.  281.  Némésius  dit  encore  : 
c  Si  quelqu'un  trouve  peu  équitable  que  le  juste  souffre  pour  l'amen- 
»  dément  des  autres ,  qu'il  sache  que  cette  vie  est  un  combat,  et 
»  l'arène  de  la  vertu.  Par  conséquent,  plus  les  travaux  seront  grands, 
»  plus  la  couronne  sera  belle  :  car  la  récompense  des  travaux  sera 

>  proportionnée  aux  efforts  que  l'on  aura  faits.  *  (De  la  Nature  de 
l'hommet  ch.  xliv,  p.  268  dé  la  trad.  de  M.  Thibault.)  On  trouve 
aussi  la  même  pensée  dans  J.-J.  Rousseau  :  «  N'exigeons  point  le 

>  prix  avant  la  victoire,  ni  le  salaire  avant  le  travail.  Ce  n'est  point 

>  dans  la  lice,  disait  Plutarque ,  que  les  vainqueurs  de  nos  jeux 

>  sont  couronnés,  c'est  après  qu'ils  l'ont  parcourue.  >  (Emile,  liv.  iv.) 

—  *  La  vie  divine  est  la  vie  contemplative.  Voy.  les  Éclaircisse- 
ments du  tome  I,  p.  415-418.  — 6  Dans  ses  Commentaires  sur  les 
Ennéades,  Proclus  citait  ici  l'exemple  d'Épictète.  Ces  Commentaires, 
aujourd'hui  perdus,  sont  mentionnés  en  ces  termes  dans  deux  ma- 
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méchants1.  D'ailleurs,  nous  sommes  nécessairement  sujets 

aux  maladies,  parce  que  nous  avons  un  corps.  Ensuite,  tous 

ces  accidents  ne  sont  pas  inutiles  pour  Tordre  et  l'existence 

de  l'univers*.  En  effet,  quand  un  être  est  dissous  en  ses 

éléments,  la  Raison  de  l'univers  s'en  sert  pour  engendrer 

d'autres  êtres  (car  elle  embrasse  tout  par  son  action) .  Ainsi, 

quand  le  corps  est  désorganisé  et  que  l'âme  est  amollie  par 

ses  passions,  alors  le  corps,  atteint  par  la  maladie,  et  l'âme, 

atteinte  par  le  vice,  entrent  dans  une  autre  série  et  dans  un 

autre  ordre  *.  Il  y  a  des  choses  qui  profitent  à  ceux  qui  les 

supportent,  la  pauvreté,  par  exemple,  et  la  maladie.  Le 

vice  même  contribue  à  la  perfection  de  l'univers ,  parce 

qu'il  donne  à  la  justice  divine  occasion  de  s'exercer  *.  Il 


nuscrits  (n°«  328 ,  1374)  de  la  bibliothèque  du  Vatican  :  *x  rûv  roO 

fùotrôfov  Upôx'Xov  tiç  nàurcvoy  v7ro{*vu/xàT«v  '  doûXoc  ÉttixtïîTo; 
f/rMpijv,  x.  t.  3l. 

1  Théognis  dit  dans  ses  Sentences,  vers  526  : 

i)  irsviQ  Si  ntdxtù  (TVfiyopoç  àv$jo2  yt'pctv. 

Synésius  développe  longuement  cette  pensée  dans  son  traité  Des 
songes,  p.  141,  éd.  Petau.  —  '  Voy.  le  passage  de  S.  Augustin  cité 
dans  le  tome  I,  p.  285,  note  1.  —  *  dptiâ  xaî  ragu  :  ce  sont  les 
termes  employés  par  Plotin  pour  désigner  l'enchaînement  fatal 
des  causes  dans  Tordre  physique.  Voy.  le  livre  précédent,  p.  7. 
Quant  à  la  manière  dont  l'Ame  universelle  administre  l'univers 
par  la  Raison,  Voy.  le  tome  I,  p.  182-193, 474.  —  *  Voici  comment 
S.  Augustin  a  développé  cette  idée:  «Sed  adhuc  videtur  minus 
»  intelligent  quod  dictum  est»  habere  quod   contradicat.   Dicit 

>  enim  :  Si  universitatis  perfectionem  complet  etîam  nostra  mi- 
»  séria,  defuisset  aliquid  huic  perfectioni,  si  beati  semper  essemus. 

>  Quapropter,  si  ad  miseriam  nisi  peccando  pervenerit  anima, 
»  etiam  peccata  nostra  necessaria  sunt  perfectioni  universitatis 
»  quam  condidit  Deus.  Quomodo  ergo  juste  peccata  punit,  qiue 
»  si  defuissent,  créature  ejus  plena  et  perfecta  non  esset  T  Hic 

>  respondetur,  non  ipsa  peccata  vel  ipsam  miseriam.  perfectioni 
»  universitatis  esse  necessaria,  sed  animas  in  quantum  animœ  sunt; 
»  quse  si  velint,  peccant  ;  si  peccaverint,  miser»  sunt.  Si  enim  pec- 
»  catis  earum  detractis  miseria  persévérât  aut  etiam  peccata  prœ- 

n.  a 


aert  encore  à  d'autres  fins  ;  il  rend  les  âmes  vigilantes»  par 
exemple,  il  excite  l'esprit  et  l'intelligence  à  éviter  les  voies 
de  là  perdition  ;  il  fait  encore  connaître  le  prix  de  la  vertu 
par  la  vue  des  maux  qui  frappent  les  méchants  l.  Ce  n'est  pas 
pour  arriver  à  de  telles  fins  qu'il  y  a  des  maux  :  nous  disons 
seulement  que,  dès  qu'il  y  a  eu  des  maux,  la  Divinité  s'en 
est  servie  pour  accomplir  son  œuvre.  Or,  c'est  le  propre 
d'une  grande  puissance  de  faire  servir  k  l'accomplissement 
de  son  œuvre  les  maux  eux-mêmes,  d'employer  à  produire 
d'autres  formes  les  choses  devenues  informe? \  En  un  mot, 
il  faut  admettre  que  le  mal  n'est  qu'un  défaut  de  bien 
(Dlutyî  tov  <ty*M  '.  Or,  il  y  a  nécessairement  défaut  de 


»  cedit,  recte  deformari  dicitur  ordo  atque  administratio  universi- 
»  tatîs.  Rursus  si  peccata  fiant,  et  desit  miseria,  nibilominus  deho- 

>  nestat  ordinem  iniquitas.  Quum  autem  non  peccantibus  adest 

>  beatitudo,  perfecta  est  universitas  ;  quum  vero  peccantibus  adest 
»  miseria ,  nibilominus  perfecta  est  universitas.  Quod  autem  ips& 
»  non  desunt  anima; ,  quas  vel  peccantes  sequitur  miseria,  velrecte 
»  facientes  beatitudo ,  aemper  naturis  omnibus  universitas  plena 
»  atque  perfecta  est.  Non  enim  peccatum  et  supplicium  peecaû  na- 
»  turœ  sunt  quaedam,  sed  affectiones  naturarum,  illa  voluntaria, 
»  illa  pœnalis.  Sed  voluntaria  qu«  in  peccato  fit,  turpis  affectio  est. 
»  Gui  propterea  pœnalis  adbibetur,  ut  ordinet  eam  ubi  talem  esse 

>  non  turpe  sit  et  dccori  universitatis  congruere  cogat,  ut  peccati 
»  dedecus  emendet  pœna  peccati.  *  (De  Libero  arbitirio,  III,  9,) 

*  <  Naturellement,  lorsque  nous  voyons  souffrir  quelqu'un ,  nous 
»  nous  humilions,  comme  l'a  fort  bien  dit  Ménandre  :  fee  maux 
»  nous  font  craindre  les  Dieu».  »  (Némésius,  Die  la  Nature  de 
l'homme,  eb.  iuy,  p.  267  de  la  trad.  de  M.  Tbibault.)  —  '  Voy.  1. 1, 
p.  192.  Synésius  reproduit  eette  pensée  dans  ses  Lettrée  (57,  p.  192, 
A,  éd.  Petau).  S.  Augustin  dit  aussi  dans  son  Commentaire  sur  l'Évan» 
giledeS.  Jean:  cfiene  utens  bonus  malia  et  faciens  bonade  malis 
»  ad  faciendos  bonoa  de  malia  et  discernendoa  bonoa  a  malis.  » 
—  i  Plotin  enseigne  constamment  que  le  mal  n'est  qu'un  défaut 
de  bien  (t.  I,  p.  102,  129,  294,  426);  sa  doctrine  sur  ce  sujet  est 
conforme  à  celle  de  S.  Augustin,  de  Bosauet,  et  de  Leiiuûts,  comme 
nous  l'avons  démontré  dans  le  tome  I  (p.  294,  note  4  ;  et  p.  431- 
433).  Elle  se  retrouve  encore  dans;  lea  écrits  attribués  à  S.  Denys 
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bien  dans  les  êtres  d'ici-bas,  parce  que  le  hien  s'y  trouve 
allié  a  autre  chose  :  car  cette  chose  à  laquelle  le  bien  se 
trouve  allié  diffère  du  bien  et  produit  ainsi  le  défaut  de 
bien.  C'est  pourquoi,  «  il  est  impossible  que  le  mal  soit 
détruit1,  »  parce  que  les  choses  sont  inférieures  les  unes 
aux  autres  relativement  à  la  nature  du  Bien  absolu,  et  que, 
se  trouvant  différentes  du  Bien  dont  elles  tiennent  leur 
existence,  elles  sont  devenues  ce  qu'elles  sont  en  s'éloi~ 
gnant  de  leur  principe  *. 

VI.  Quant  à  cette  objection  que,  contrairement  à  l'accord 
qui  doit  régner  entre  la  vertu  et  le  bonheur,  la  fortune 
maltraite  les  bons  et  favorise  les  méchants,  la  vraie  réponse 
à  faire  c'est  que  rien  de  mal  ne  peut  arriver  à  l'homme  de 
bien,  rien  de  bien  à  l'homme  vicieux8. 

Pourquoi  [dira-t-on]  l'un  est-il  exposé  à  ce  qui  est  con- 
traire à  la  nature,  tandis  que  l'autre  obtient  ce  qui  est  con- 
forme à  la  nature?  Comment  peut-il  y  avoir  en  cela  justice 
distribu tive  ? — Mais,  si  obtenir  ce  qui  est  conforme  à  la  na- 
ture n'augmente  pas  le  bonheur  de  l'homme  vertueux,  si 
être  exposé  à  ce  qui  est  contraire  à  la  nature  ne  diminue 
en  rien  la  méchanceté  de  l'homme  vicieux,  qu'importe  qu'il 
en  soit  ainsi  ou  qu'il  en  soit  autrement  *  t  Qu'importe  aussi 

l'Aréopagite  {Voy.  les  Éelafoeissemente  sur  ce  livre  ,  à  la  fin  du  vo- 
lume), et  dans  Gennade,  qui  reproduit  presque  les  termes  de  notre 

auteur  :  «&  *i  $«*  T«f3ta0îç  ilnttvj  ovrt  ècri  ri  tq  xoxicc,  àXkà  rrfyarif 

«prriir  f*ôv»v  (De  la  Providence,  p.  11).  Enfin  elle  a  été  déreloppée 
particulièrement  par  Proclus ,  dans  son  traité  De  mali  ecdstentia, 
eh.  1  (t.  I,  p.  197-213,  éd.  de  M.  Cousin). 

4  C'est  une  pkrase  empruntée  an  Théétète  de  Platon.  Le  passage 
entier  est  cité  t.  I,  p.  427.  —  »  Voy.  le  développement  de  cette 
pensée  dans  le  tome  I,  p,  129.  —  *  «  Quare  multa  bonis  viris 
»  adversa  eveniunt  ?  Nihil  aoeiderebono  viro  mali  potest...  Manet 
»  in  statu,  et,  quidquid  evenit,  in  colorem  suum  trahit.  Est  enhn 
»  omnibus  externis  potentior.  »  (Sénèque,  De  Providentia,  n.) 
—  *  Voy.  Platon,  République,  liv.  n.  Némésius  a  reproduit  la  pensée 
de  Plotin  :  c  si  du  bonheur,  qui  résulte  d'un  assemblage  de  Mens, 
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que  l'homme  vicieux  soit  beau  et  que  l'homme  vertueux 
soit  laid? 

Cependant  [dira-t-on] ,  il  semble  que  la  convenance , 
l'ordre,  la  justice  réclamaient  le  contraire  de  ce  qui  a  lieu 
maintenant;  une  sage  Providence  aurait  dû  le  faire.  En 
outre,  que  les  méchants  soient  les  maîtres  et  les  chefs  des 
états,  que  les  bons  au  contraire  soient  esclaves,  ce  n'est 
pas  une  chose  convenable ,  quand  même  elle  n'aurait  pas 
d'importance  pour  la  vertu  ni  pour  le  vice  :  car  un  mauvais 
prince  commet  les  plus  grands  crimes.  Enfin,  les  méchants 
sont  vainqueurs  dans  les  combats  et  font  subir  à  leurs  pri- 
sonniers les  derniers  outrages/.  On  est  ainsi  amené  à  se 
demander  comment  de  tels  faits  peuvent  avoir  lieu  s'il  y  a 
une  Providence  divine.  En  effet,  quoique,  dans  la  produc- 
tion d'une  œuvre,  il  faille  considérer  surtout  l'ensemble, 
cependant  les  parties  doivent  obtenir  aussi  ce  qui  leur 
est  nécessaire,  surtout  quand  elles  sont  animées,  vivantes, 
raisonnables  ;  il  est  juste  que  la  Providence  divine  s'étende 
à  tout ,  puisque  son  devoir  est  précisément  de  ne  rien 
négliger  *. 

Si,  en  présence  de  ces  objections,  nous  affirmons  encore 
que  le  monde  sensible  dépend  de  l'Intelligence  suprême, 
que  la  puissance  de  celle-ci  pénètre  partout8,  nous  devons 
essayer  de  montrer  que  tout  est  bien  ici-bas. 

»  vous  retranchez  ceux  qui  sont  corporels  et  extérieurs,  le  bonheur 

>  subsistera  néanmoins:  car  la  vertu  toute  seule  suffit  pour  rendre 

>  heureux.  Tout  homme  vertueux  est  donc  heureux  ;  et  tout  mé- 
»  chant  est  malheureux ,  quand  bien  même  il  posséderait  tous  les 
»  dons  de  la  fortune.  »  (De  la  Nature  de  l'homme,  ch.  xliv.  p.  259 
de  la  trad.  de  M.  Thibault.) 

1  Les  objections  que  Plotin  pose  dans  le  §  6  et  la  solution  qu'il  en 
donne  dans  le  §  8  ont  été  reproduites  et  développées  par  Proclus 
[De  decem  Dubitationibus  circa  Providentiam,  6;  1. 1,  p.  131,  éd. 
de  M.  Cousin).  —  *  Voy.  Gennade,  De  la  Providence,  iv.  —  *  «  Nullum 
»  aliud  habet  negotium  quœ  vera  et,  ut  ita  dicam,  germana  philo- 
»  sophia  est ,  quam  ut  doceat  quod  sit  omnium  rerum  principium 
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VII.  Remarquons  d'abord  que  pour  montrer  que  tout  est 
bien  dans  les  choses  qui  sont  mélangées  de  matière  [et 
sensibles],  il  ne  faut  pas  y  chercher  toute  la  perfection  du 
monde  qui  est  pur  de  matière  [et  intelligible] ,  ni  désirer  trou- 
ver dans  ce  qui  tient  le  second  rang  les  caractères  de  ce  qui 
occupe  le  premier  *.  Puisque  le  monde  a  un  corps ,  nous 
devons  accorder  que  ce  corps  a  de  l'influence  sur  l'en- 
semble ,  et  ne  demander  à  la  Raison  de  lui  donner  que  ce 
que  cette  nature  mélangée  était  capable  de  recevoir.  Par 
exemple,  si  l'on  contemplait  le  plus  bel  homme  qu'il  y  ait 
ici-bas,  on  aurait  tort  de  croire  qu'il  est  identique  à 
l'homme  intelligible  et  de  ne  pas  se  contenter  de  ce  que, 
étant  fait  de  chair,  de  muscles,  d'os,  il  a  reçu  de  son  auteur 
toute  la  perfection  que  celui-ci  pouvait  lui  communiquer 
pour  embellir  ces  os,  ces  muscles,  cette  chair,  et  faire  do* 
miner  en  lui  la  raison  [séminale]  sur  la  matière. 


»  sine  principio,  quantusque  in  eo  maneat  intellectus,  quidve  inde 
»  in  nostram  salutem  sine  ulla  degeneratione  manaverit.  »  (S.  Au- 
gustin, De  Ordine,  II,  5.) 

4  On  trouve  les  mêmes  idées  dans  le  passage  suivant  de  S.  Au- 
gustin ;  c  Et  manifestatum  est  mihi ,  quoniam  bona  sunt  quae  cor- 

>  rumpuntur,  quae  neque  si  summa  bona  essent,  neque  nisi  bona 
»  essent,  corrumpi  possent  :  quia,  si  summa  bona  essent,  incor- 
»  ruptibilia  essent  ;  si  autem  nulla  bona  essent,  quod  in  eis  corrum- 

>  peretur  non  esset.  Nocet  enim  corruptio,  et,  nisi  bonum  minueret, 

>  non  noceret.  Aut  igitur  nihil  nocet  corruptio ,  quod  fleri  non 

>  potest;  aut,  quod  certissimum  est,  omnia  quae  corrumpuntur 

>  privantur  bono.  Si  autem  omni  bono  privabuntur,  omnino  non 

>  erunt.Si  enim  erunt  et  corrumpi  jam  non  poterunt,  meliora  erunt 
»  quia  incorruptibiliter  permanebunt.  Et  quid  monstruosius  quam 
»  ea  dicere  omni  bono  amisso  facta  meliora  ?  Ergo,  si  omni  bono 

>  privabuntur,  omnino  nulla  erunt.  Ergo,  quamdiu  sunt,  bona 
»  sunt.  Ergo,  qusecunque  sunt,  bona  sunt.  Malumque  illud ,  quod 

>  quserebam  unde  esset ,  non  est  substantia  ;  quia ,  si  substantia 
»  esset,  bonum  esset.  Aut  enim  esset  incorruptibilis  substantia , 
»  magnum  utique  bonum  ;  aut  substantia  corruptibilis  esset,  quœ, 
»  nisi  bona  esset ,  corrumpi  non  posset.  Itaque  vidi  et  manifestatum 


88  TRCHSlftM  ElfHfiAfiE. 

Prenons  donc  ces  propositions  comme  accordées,  et  par- 
tons de  là  pour  expliquer  les  difficultés  dont  nous  cher- 
chons la  solution»  Car  nous  trouverons  dans  le  monde  des 
traces  admirables  de  la  Providence  et  de  la  puissance  di- 
vine dont  il  procède. 

Considérons  d'abord  les  actions  des  âmes  qui  font  libre- 
ment le  mal,  les  actions  des  méchants  qui,  par  exemple, 
nuisent  à  des  hommes  vertueux  ou  à  d'autres  hommes  éga- 
lement méchants.  Ce  n'est  pas  à  la  Providence  qu'il  faut 
demander  raison  de  la  méchanceté  de  ces  âmes  et  en  faire 
remonter  la  responsabilité  ;  il  faut  n'en  chercher  la  cause 
que  dans  les  déterminations  volontaires  des  âmes1.  Car 
nous  avons  prouvé  que  les  âmes  ont  des  mouvements  qui 
leur  sont  propres ,  qu'en  outre  ici-bas  elles  ne  sont  pas 


>  est  mihi ,  quia  omnia  bona  tu  fecisti ,  et  prorsus  null»  substantis 

*  sunt  quas  ta  non  fecisti.  Et  quoniam  non  œqualia  omnia  fecisti, 
»  ideo  sunt  omnia;  quia  singula  bona  sunt  et  simul  omnia  valde 
»  bona  ;  qiloniam  fecit  Ùeus  noster  omnia  bona  talde.  »  (Confes- 
siones,  VU,  12.)  S.  Augustin  a  reproduit  ce  raisonnement  dans  son 
traité  Du  Libre  arbitre,  III,  13. 

1  «  Credo  meminisse  te  in  prima  disputatione  satis  esse  comper- 

>  tum,  nulla  re  fleri  mentem  servam  libidinis  nisi  propria  voluntate  : 
»  nam  neque  a  superiore  neque  ab  aequali  eam  posse  ad  hoc  dede- 
»  eus  cogi,  quia  iojustum  est  ;  neque  ab  inferiore,  quia  non  potest. 
»  Restât  igitur  ut  ejus  sit  proprius  iste  motus  quo  fruendi  volun- 
»  tatem  ad  creaturam  a  Creatore  convertit  :  qui  motus  si  culpae 

>  deputetur,  non  est  utique  naturalis,  sed  voluntarius  ;  in  eoque 
»  similis  est  illi  motui  quo  deorsum  versus  lapis  fertur,  quod  sicut 
»  iste  proprius  est  lapidis,  sic  111e  animl  ;  verumtamen  in  eo  dissi- 

*  miUs,  quod  in  potestate  non  babet  lapis  cobibere  motum  quo 
»  fertur  inferlus ,  antmus  vero  dum  non  vult ,  non  ita  movetur  ut 
»  superioribus  neglectis  inferiora  deligat  ;  et  ideo  lapidi  naturalis 

>  est  ille  motus,  animo  vero  iste  voluntarius.  Hinc  est  quod  lapidem 
»  si  quis  dicat  peccare,  quod  pondère  suo  tendit  in  intima,  non 
»  dicam  ipso  lapide  stolidior,  sed  profecto  démens  judlcatur  ;  ani- 
»  mum  vero  peccati  arguimus,  quum  eum  convincimus  superioribus 
»  deserUs  ad  fruendum  inferiora  praponere.  »  (S.  Augustin,  DeLv- 
bero  arbitrio,  III,  1.)  Voy.  aussi  Leibnitz,  Théodicée,  III,  §  297-327. 
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des  âmes  pures,  mais  des  animaux  [des  âmes  unies  à  des 
corps)4.  Or,  il  n'est  pas  étonnant  que,  se  trouvant  dans 
une  telle  condition,  elles  aient  une  vie  conforme  à  cette 
condition  \  En  effet,  Ce  n'est  pas  la  formation  du  monde  qui 
les  a  fait  descendre  ici-bas  J  avant  même  que  le  monde 
existât,  elles  étaient  déjà  disposées  à  en  faire  partie,  à  s'en 
occuper,  à  y  répandre  la  vie,  à  l'administrer  et  à  y  exercer 
leur  puissance  d'une  manière  quelconque ,  soit  en  prési- 
dant au  monde  et  en  lui  communiquant  quelque  chose 
de  leur  puissance,  soit  en  y  descendant,  soit  en  agissant 
à  l'égard  du  monde  leé  unes  d'une  façon,  et  les  autres  de 
l'autre8  (car  cette  question  n'appartient  pas  au  sujet  qui 
nous  occupe  maintenant  ;  il  nous  suffit  de  montrer  que,  de 
quelque  manière  que  la  chose  ait  lieu,  il  ne  faut  pas  accuser 
la  Providence)  » 

Mais  comment  expliquer  la  différence  que  Ton  remarque 
entre  le  sort  des  bons  et  celui  des  méchants  T  Comment  se 
fait-il  que  les  premiers  soient  pauvres,  que  les  autres  soient 
riches  et  possèdent  plus  qu'il  ne  faut  pour  satisfaire  leurs  be- 
soins, qu'ils  soient  puissants,  qu'ils  gouvernent  les  cités  et 
les  nations4?  Serait-ce  que  la  Providence  n'étendrait  pas 
son  action  jusqu'à  la  terré'î  Nohf  et  ce  qui  le  proute,  c'est 

*  Voy.  le  livre  précédent,  §  9,  p.  17.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  iiv.  m, 
§  12.  —  »  Voy.  Enn.  IV,  liv.  vin,  S  5.  —  *  Voy.  Philon,  De  la 
Providence  (dans  Eusèbe,  Préparation  évangélique,  VIII,  14)  ;  et 
Leibnitz,  Théodicée,  I,  %  16, 17.  —  •  C'était  la  doctrine  de9  Gnos- 
tiques  {Voy.  le  tome  1,  p.  964,  302).  C'était  aussi  celle  des  Mani- 
chéens, Comme  nous  rapprend  Grégoire  de  Njrsse  (Catechetica 
oratio,  7).  lfémésius  reproduit  Cette  objection  dans  soh  traité  De  la 
Nature  de  l'homme  (feb.  xlîv),  et  la  combat  par  lés  mêmes  raisons 
que  le  fait  Plotin  ici  et  ci-dessus,  §  6.  Enfin,  S.  Augustin  la  développe 
au  début  de  son  traité  De  l'Ordre  :  «  Nec  tamen  quidquam  est  quod 
»  magis  avide  expetant  quœqtie  optima  ingénia,  magisque  audire 
>  et  discere  studeant  qui  scopulos  vitas  hujus  et  procellas  velut 
»  erecto  quabtum  licet  cafrité  inspiciunt,  quam  quomodo  fiât  ut  et 
»  Deus  humana  curet  et  tanta  in  humanis  rébus  perversitas  usque- 
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que  tout  le  reste  est  conforme  à  la  Raison  [universelle]  : 
car  les  animaux  et  les  plantes  participent  de  la  raison,  de 
la  vie  et  de  l'âme.  —  Mais,  si  la  Providence  étend  son  ac- 
tion jusqu'à  la  terre,  elle  n'y  domine  pas.  —  Comme  le 
monde  n'est  qu'un  seul  animal,  avancer  une  pareille  objec- 
tion, c'est  ressembler  à  celui  qui  prétendrait  que  la  tête  et 
le  visage  de  l'homme  sont  produits  par  la  nature,  et  que  la 
raison  y  domine,  mais  que  les  autres  membres  sont  formés 
par  d'autres  causes ,  telles  que  le  hasard  ou  la  nécessité, 
et  qu'ils  sont  mauvais  soit  par  ce  fait,  soit  par  l'impuis- 
sance de  la  nature.  Mais,  la  sagesse  et  la  piété  ne  permet- 
tent pas  de  prétendre  que  tout  n'est  pas  bien  ici-bas  et  de 
blâmer  l'œuvre  de  la  Providence. 

VIII.  Il  nous  reste  à  expliquer  comment  les  choses  sen- 
sibles sont  bonnes  et  participent  de  Tordre ,  ou  du  moins 
comment  elles  ne  sont  pas  mauvaises. 

Dans  tout  animal,  les  parties  supérieures,  le  visage  et 
la  tête ,  sont  les  plus  belles  ;  les  parties  moyennes  et  les 
membres  inférieurs  ne  les  égalent  pas1.  Or,  les  hommes 
occupent  la  région  moyenne  et  la  région  inférieure  de 
l'univers.  Dans  la  région  supérieure  se  trouve  le  ciel  avec 
les  dieux  qui  l'habitent  :  ce  sont  eux  qui  remplissent  la 
plus  grande  partie  du  monde,  avec  la  vaste  sphère  où  ils 
résident.  La  terre  occupe  le  centre  et  semble  faire  partie 


>  quaque  diffusa  sit,  ut  non  divin»,  sed  ne  servili  cuiquam  pro- 

>  curationi,  si  ei  tanta  potestas  daretur,  tribuenda  esse  videatur. 
»  Quamobrem  illud  quasi  necessarium  iis  quibus  talia  sunt  cune 
»  credendum  dimittitur ,  aut  divinam  Providentiam  non  usque  in 

>  hœc  ultima  et  wna  pertendi,  aut  certe  mala  omnia  divina  voluntate 
»  committi.  » 

1  «  Nonne  in  corporîbus  animantium  quœdam  membra,  si  sola 
»  attendas,  non  possis  attendere  ?  Tamen  ea  naturœ  ordo  nec  quia 

>  necessaria  sunt  déesse  voluit ,  nec  quia  indecora  eminere  per- 

>  misit.  >  (S.  Augustin,  De  Ordine,  II,  4.)  Voy.  aussi  le  même  auteur, 
De  Libero  arbitrio,  III,  23. 
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des  astres*  On  s'étonne  de  voir  l'injustice  régner  ici-bas, 
parce  qu'on  regarde  l'homme  comme  l'être  le  plus  véné- 
rable et  le  plus  sage  de  l'univers.  Cependant,  cet  être  si 
vénérable  ne  tient  que  le  milieu  entre  les  dieux  et  les  bêtes, 
inclinant  tantôt  vers  les  uns,  tantôt  vers  les  autres.  Certains 
hommes  ressemblent  aux  dieux»  d'autres  ressemblent  aux 
bètes  :  mais  la  plupart  tiennent  le  milieu  entre  les  deux 
natures1. 

C'est  à  ceux  qui  occupent  cette  place  moyenne  que  les 
hommes  dépravés,  qui  se  rapprochent  des  bêtes  féroces, 
font  subir  leurs  rapines  et  leurs  violences.  Quoique  les 
premiers  vaillent  mieux  que  ceux  dont  ils  subissent  les 
violences,  ils  sont  cependant  dominés  par  eux  parce  qu'ils 
leur  sont  inférieurs  sous  d'autres  rapports,  qu'ils  manquent 
de  courage  et  qu'ils  ne  se  sont  pas  préparés  à  résister  aux 
attaques  *.  Si  des  enfants  qui  auraient  fortifié  leur  corps 
par  1  exercice,  mais  qui  auraient  laissé  leur  âme  croupir 
dans  l'ignorance,  l'emportaient  à  la  lutte  sur  ceux  de  leurs 
camarades  qui  n'auraient  exercé  ni  leur  corps,  ni  leur 
âme;  s'ils  leur  ravissaient  leurs  aliments  et  leurs  habits 
moelleux,  y  aurait-il  autre  chose  à  faire  qu'à  en  rire  T  Com- 
ment le  législateur  aurait-il  eu  tort  de  permettre  que  les 
vaincus  portassent  la  peine  de  leur  lâcheté  et  de  leur  mol- 
lesse, si,  négligeant  les  exercices  gymnas tiques  qui  leur 

1  Montaigne  dit  à  ce  sujet  :  «  Ma  conscience  se  contente  de  soi, 

>  non  comme  de  la  conscience  d'un  ange  ou  d'un  cheval,  mais 

>  comme  de  la  conscience  d'un  homme.  >  (Essais,  111,  2,  p.  180, 
éd.  de  M.  J.-V.  Le  Clerc.)  Pascal  en  a  tiré  cette  pensée  :  «  L'homme 
»  n'est  ni  ange  ni  bêle.  >  (Pensées,  p.  106,  éd.  de  M.  Havet.) 
— a  Dans  son  discours  au  sénat  contre  les  complices  de  Catilina, 
le  stoïcien  Caton  d'inique  développe  une  idée  analogue  :  «  Per 
»  Deos  immortales,  vos  ego  appello  qui  semperdomos,  villas, 

>  signa,  tabulas  vestras,  pluris  quam  rempublicam  fecistis  ;  siista, 
»  cujuscunque  modi  sint,  retinere  ;  si  voluptatibus  vestris  otium 
»  praebere  vultis,  expergiscimini  aliquando  et  capessite  reinpubli- 
»  cam.  »  (Sailuste,  Conjuration  de  Catilina,  52.) 
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étaient  enseignés,  ils  n'ont  pas  craint  dé  devenir  par  leur 
inertie,  leur  mollesse  et  leur  paresse,  comme  de  grasses 
brebis  destinées  à  être  la  proie  des  loups?  Quant  k  ceux 
qui  commettent  ces  rapines  et  ces  violences,  ils  en  sont 
punis,  d'abord  en  ce  qu'ils  sont  des  loups  et  des  êtres  mal- 
faisants, ensuite,  en  ce  qu'ils  subissent  nécessairement 
[dans  cette  existence  ou  dans  une  autre]  les  conséquences 
de  leurs  mauvaises  actions  *  :  car  les  hommes  qui  ont  été 
méchants  ici-bas  ne  meurent  pas  tout  entiers  [quand  leur 
âme  est  séparée  de  leur  corps].  Or,  dans  les  choses  qui 
sont  réglées  par  la  nature  et  la  raison,  toujours  ce  qui  suit 
est  le  résultat  de  ce  qui  précède  :  le  mai  engendre  le  mal» 
comme  le  bien  engendre  le  bien.  Hais  l'arène  de  la  vie  dif- 
fère d'un  gymnase,  où  les  luttes  ne  sont  que  des  jeux.  Il 
faut  alors  que  les  enfants  dont  nous  venons  de  parler  et  que 
nous  avons  divisés  en  deux  classes,  après  avoir  tous  égale* 
ment  grandi  dans  l'ignorance,  se  préparent  à  combattre, 
prennent  des  armes,  et  déploient  plus  d'énergie  que  dans  les 
exercices  du  gymnase .  Or,  les  uns  sont  bien  armés,  les  autres 
ne  le  sont  pas  :  les  premiers  doivent  donc  triompher.  Dieu 
ne  doit  pas  combattre  pourles  lâches  :  car  la  loi  Veut  qu'à  la 
guerre  on  sauve  sa  vie  par  la  valeur  et  non  par  les  prières1. 
Ce  n'est  point  davantage  par  des  prières  qu'on  obtient  les 
fruits  de  la  terre,  c'est  parle  travail.  On  ne  se  porte  pas  bien 
non  plus  sans  prendre  aucun  soin  de  sa  santé.  Il  ne  faut 
donc  pas  se  plaindre  que  les  méchants  aient  une  plus  riche 
récolte,  s'ils  cultivent  mieux  la  terre s.  N'est-ce  pas  enfin  une 


*  Voy.  Platon,  République,  liv.  X,  etc. — *  Caton  dit  encore  dans 
le  discours  déjà  cité  :  «  Non  totis  neque  suppliclis  muliebribus 
*  auxilia  Deorum  parantur  :   vigilando ,   agendo,  bene  cousu- 

>  lendo  prospère  omnia  eedunt  :  ubi  socdrdi®  tête  atque  ignaviœ 

>  tradideris,  nequldquara  Deos  implores,  irati  infestiqne  sunt.  * 
—  '  «  Souviens-toi  que  tu  ne  peux  pas,  en  ne  faisant  rien  pour  ac- 

>  quérir  les  choses  étrangères,  en  obtenir  autant  que  les  autres. 

>  Gomment,  en  effet,  celui  qui  ne  frappe  pas  aux  portes  d'un  grand 
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chose  ridicule  que  de  vouloir,  dans  la  conduite  ordinaire  de 
la  vie,  n'écouter  que  son  caprice,  en  ne  faisant  rien  comme 
le  prescrivent  les  dieux,  et  de  se  borner  à  leur  demander 
uniquement  sa  conservation»  sans  accomplir  aucun  des 
actes  desquels  ceux-ci  ont  voulu  que  notre  conservation 
dépendît1? 

Mieux  vaudrait  être  mort  que  de  vitre  en  se  mettant  ainsi 
en  contradiction  avec  les  lois  qui  régissent  l'univers.  Si, 
quand  les  hommes  sont  en  opposition  avec  ces  lois,  la  Pro- 
vidence divine  conservait  la  paix  au  milieu  de  toutes  les 
folies  et  de  tous  les  vices,  elle  mériterait  d'être  accusée 
de  négligence  pour  laisser  ainsi  prévaloir  le  mal.  Les  mé- 
chants ne  dominent  que  par  l'effet  de  la  lâcheté  de  ceux 
qui  leur  obéissent  !  il  est  plus  juste  qu'il  en  soit  ainsi 
qu'autrement. 

E[.  H  ne  faut  pas  en  effet  étendre  l'action  de  la  Providence 
au  point  de  supprimer  notre  propre  action*.  Car  si  la  Provi- 
dence faisait  tout,  s'il  n'y  avait  qu'elle,  elle  serait  anéantie. 
A  quoi  s'appliquerait-elle  en  effet?  Il  n'y  aurait  plus  que  la 
Divinité.  Assurément,  il  est  incontestable  que  la  Divinité 
exiBte  et  qu'elle  étend  son  action  sur  les  autres  êtres  ;  mais 
elle  ne  les  supprime  pas.  Elle  s'approche  de  l'homme,  par 
exemple,  et  eue  conserve  en  lui  ce  qui  le  constitue,  c'est-à- 
dire  qu'elle  le  fait  vivre  conformément  à  la  loi  de  la  Provi- 


»  obtiendrait-il  autant  de  lui  que  celui  qui  les  assiège  ?  celui  qui 
»  ne  l'escorte  pas,  que  celui  qui  lui  fait  cortège?  celui  qui  ne  le 

>  loue  pas,  que  celui  qui  le  flatte  ?  Tu  seras  donc  injuste  et  Insa- 
»  tiable  si,  sans  payer  ces  avantages  d'aucune  des  choses  par  les- 

>  quelles  on  les  achète,  tu  veux  les  avoir  gratis»  etc.  >  (Épictète, 
Manuel,  §  31,  trad.  de  M.  Chédleu.) 

'  Hercule  veut  qu'on  se  remue  ; 
Puis  H  aide  les  gens... 

Aide-toi,  le  ciel  t'aidera. 

(Lafontaine,  VI,  18.) 
*  Voy.  Gennade,  De  Ut  Prot>idencet  p.  18. 
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dence,  elle  lui  fait  accomplir  ce  que  cette  loi  ordonne.  Or 
cette  loi  ordonne  que  la  vie  des  hommes  qui  sont  devenus 
vertueux  soit  bonne  ici-bas  et  après  leur  mort,  que  les 
méchants  aient  un  sort  contraire1.  Il  n'est  pas  permis  de 
demander  qu'il  y  ait  des  hommes  qui  s'oublient  eux- 
mêmes  pour  venir  sauver  les  méchants,  lors  même  que 
ces  derniers  adresseraient  des  vœux  à  la  Divinité.  Il  ne 
faut  pas  admettre  non  plus  que  les  dieux  renoncent  à  leur 
existence  bienheureuse  pour  venir  administrer  nos  af- 
faires ,  ni  que  les  hommes  vertueux ,  dont  la  vie  est  sainte 
et  supérieure  à  la  condition  humaine ,  veuillent  gouverner 
les  méchants  :  car  ceux-ci  ne  se  sont  jamais  occupés  de 
faire  parvenir  les  bons  au  gouvernement  des  autres  hommes 
et  d'être  bons  eux-mêmes  *  :  ils  sont  même  jaloux  de  l'homme 
qui  est  bon  par  lui-même  ;  il  y  aurait  en  effet  plus  de  gens 
de  bien,  si  l'on  prenait  pour  chefs  les  hommes  vertueux. 
.  L'homme  n'est  donc  pas  l'être  le  meilleur  de  l'univers  :  il 
occupe,  conformément  à  son  choix,  un  rang  intermédiaire. 
Cependant ,  dans  la  place  qu'il  occupe ,  il  n'est  pas  aban- 
donné de  la  Providence  ;  elle  le  ramène  toujours  aux  choses 
divines  par  tes  mille  moyens  dont  elle  dispose  pour  faire  pré- 
valoir la  vertu8.  Aussi  les  hommes  n'ont-ils  jamais  perdu  la 

*  «  Quia  nemo  superat  leges  omnipotentis  Creatoris,  non  sinitur 

>  anima  non  reddere  debitum.  Aut  enim  reddit  debitum  bene  utendo 
»  quod  accipit ,  aut  reddit  amittendo  quo  bene  uti  noluit.  Itaque, 

>  si  non  reddit  faciendo  justitiam,  reddit  patiendo  miseriam.  » 
(S.  Augustin,  De  Libero  arbiPrio,  III,  15.)  —  *  Voy.  Platon,  Répu- 
blique, liv.  VI,  p.  39  de  la  traduction  de  M.  Cousin.  On  retrouve 
d'ailleurs  encore  cette  idée  dans  le  discours  de  Caton  que  nous 
avons  déjà  cité  :  «  Inter  bonos  et  malum  discrimen  nullum  ;  omnia 

»  virtutis  prœmia  ambitio  possidet Eo  fit  ut  impetus  fiât  in 

»  vacuam  rempublicam.  »  — 8  «  Habet  illa  [creatura]  sublimis  per- 
»  petuam  beatitudinem  suam,  in  perpetuum  fruens  Creatore  suo, 
»  quam  perpétua  tenendae  justitiae  voluntate  promeretur.  Habct 

>  deinde  ordinem  suum  etiam  illa  peccatrix,  amissa  in  peccatis 
»  beatitudine,  sed  non  dimissa  recuperandœ  beatitudinis  facultate. 
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qualité  d'êtres  raisonnables  et  participent-ils  toujours  en 
quelque  degré  à  la  sagesse,  à  l'intelligence,  à  Fart,  à  la 
justice  qui  règle  leurs  rapports  mutuels.  Même  quand  on 
fait  tort  à  un  autre,  on  croit  encore  qu'on  agit  justement  à 
son  égard  et  qu'on  le  traite  selon  son  mérite1.  L'homme  est 
du  reste  une  belle  créature,  aussi  belle  qu'il  pouvait  l'être, 
et,  par  le  rôle  qu'il  joue  dans  l'univers,  il  est  supérieur  à 
tous  les  animaux  qui  vivent  ici-bas. 

Nul  esprit  sensé  ne  saurait  se  plaindre  de  l'existence  des 
animaux  inférieurs  à  l'homme ,  s'ils  contribuent  d'ailleurs 
à  embellir  l'univers.  Ne  serait-il  pas  ridicule  de  se  plaindre 
de  ce  que  quelqu'un  d'entre  eux  mord  les  hommes,  comme 
si  ceux-ci  devaient  vivre  dans  une  complète  sécurité*? 
L'existence  de  ces  animaux  est  nécessaire  :  elle  nous  pro- 
cure des  avantages,  soit  évidents,  soit  inconnus  encore, 
mais  que  le  temps  fait  découvrir.  Ainsi;  il  n'y  a  rien  d'inu- 
tile dans  les  animaux,  soit  par  rapport  à  eux,  soit  par  rap- 
port à  l'homme  *.  Il  est  encore  ridicule  de  se  plaindre 
que  beaucoup  d'animaux  soient  sauvages,  quand  il  y  a  des 
hommes  même  qui  le  sont  ;  si  beaucoup  d'animaux  ne 

>  Quse  profecto  superat  eam,  quam  peccandi  perpétua  voluntas 
»  tenet  ;  inter  quam  et  illam  priorem  permanentem  in  voluntate 

>  justitise,  hœc  medietatem  quamdam  demonstrat,  quœ  pœnitcndi 

>  humilitate  altitudinem  suam  recipit.  »  (S.  Augustin,  De  Libero 

>  arbitrio,  III,  5*) 

1  «  Si  les  hommes  font  le  mal,  évidemment  c'est  malgré  eux  e? 

>  par  ignorance  :  car  c'est  malgré  elle  qu'une  âme  se  prive  soit  de 
»  la  vérité,  soit  de  la  vertu,  laquelle  traite  chacun  selon  son  mérite. 

>  C'est  pour  cela  qu'ils  souffrent  impatiemment  qu'on  les  appelle 
»  injustes,  ingrats,  avares,  en  un  mot  gens  malfaisants  pour  le 

>  prochain.  >  (Marc-Aurèie,  Pensées,  XI,  §  18,  trad.  de  M.  Pierron.) 
—  *  Voy.  le  passage  de  S.  Augustin  que  nous  avons  cité  dans  le 
tome  I,  p.  278,  note  2,  et  le  passage  de  Maimonide  qui  se  trouve 
dans  la  Théodicée  de  Leîbnitz  (III,  §  262).  —  »  Voy.  t.  I,  p.  192. 
Voy.  aussi,  dans  le  De  natura  Deorum  (III,  63-64),  le  morceau  où 
Cicéron  fait  expliquer  au  stoïcien  Balbus  le  rôle  des  plantes  et  des 
animaux  dans  la  création. 
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sont  pas  soumia  à  l'homme ,  s'ils  se  défendent  contre  lui , 
qu'y  a-t-il  là  d'étonnant1? 

X,  Mais  [dira-t-on],  si  les  hommes  ne  sont  méchants  que 
malgré  eux  et  involontairement  %  on  ne  saurait  dire  que 
ceux  qui  commettent  des  injustices  et  ceux  qui  les  souf- 
frent soient  responsables  [les  uns  de  leur  férocité  et  les 
autres  de  leur  lâcheté  '] .  Si  la  méchanceté  des  premiers  [ainsi 
que  la  lâcheté  des  autres]  est  produite  nécessairement  par  le 
cours  des  astres  ou  par  l'action  d'un  principe  dont  elle  n'est 
que  l'effet,  elle  s'explique  par  des  causes  physiques.  Biais 
si  c'est  la  Raison  même  de  l'univers  qui  produit  de  pareilles 
choses»  comment  ne  commet-elle  pas  là  une  injustice  ? 
|   Les  actes  injustes  sont  involontaires  en  ce  sens  seule- 
f ment  qu'on  n'a  point  la  volonté  de  commettre  une  faute  ; 
«mais  cette  circonstance  n'empêche  pas  que  Ton  n'agisse 
I  spontanément  \  Or ,  quand  on  agit  spontanément,  on  est 

*  Voy .  Phi  ton,  De  la  Providence  (dans  Eusèbe,  Préparation  évan- 
gélique,  VIII,  14.)  —  *  Selon  Platon  et  les  Stoïciens,  le  vice  est 
involontaire.  Voici  comment  Marc-Aurèle  s'exprime  à  ce  sujet  : 
«  Cest  toujours  malgré  elle,  dit  Platon  [dans  le  Sophiste  et  le  Pro- 

>  tagoras],  qu'une  âme  est  privée  de  la  vérité.  Par  conséquent , 

>  c'est  malgré  elle  qu'elle  est  privée  de  la  justice,  de  la  tempérance, 
»  de  la  bienveillance^  des  autres  vertus.  Tu  dois  continuellement  te 

>  souvenir  de  ce  principe;  cette  pensée  te  rendra  plus  doux  envers 
»  les  autres  hommes.  >  (Pensées,  VII,  §  63.)—  »  Voy.  ci-dessus,  g  8. 
-^  *  «  Quomodo  Yûluutate  quisque  miseront  vitam  patitur,  quum 

>  omnino  nemo  velit  misère  vivere  T  Aut  quomodo  voluntate  beatam 

>  vitam  consequitur  homo,  quum  tapi  multi  miseri  sint  et  beati 
»  omnes  esse  velint  ?  An  eo  evenit  quod  aliqd  est  velle  bene  aut 
»  maie,  aliud  mereri  aliquid  per  bonam  aut  malam  voluntatem  ? 
»  Nam  illi  qui  beati  sunt,  quos  etiam  bonos  esse  opqrtet,  non  prop- 

>  terea  sunt  beati  quia  béate  vivere  voluerunt  (nam  hoc  volunt  etiam 

>  mali),  sed  quia  recte,  quod  mali  nolunt.,.ltaque,  quum  dicimus 
»  voluntate  homines  esse  miseros ,  non  ideo  dicimus  quod  miseri 

>  esse  velint,  sed  quod  in  ea  voluntate  sunt»  quam  etiam  eis  invitis 

>  miseria  sequalur  necesse  est.  >  (S.  Augustin,  De  Libero  arbilrio. 

I,  14.  ) 
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responsable  de  la  faute  ;  on  ne  serait  pas  responsable  de  la 
faute ,  si  l'on  n'était  pas  auteur  de  l'acte.  Si  l'on  dit  que 
les  méchants  le  sont  nécessairement,  cela  ne  signifie  pas 
qu'Us  subissent  une  contrainte  extérieure,  mais  que  la 
méchanceté  constitue  leur  caractère1*  Quant  à  l'influence 
du  cours  des  astres ,  elle  ne  détruit  pas  notre  liberté  *  : 
car,  si  tout  acte  était  déterminé  en  nous  par  l'influence 
extérieure  de  tels  agents ,  tout  se  passerait  comme  ces 
agents  le  désireraient  ;  par  conséquent»  les  hommes  ne 
feraient  pas  d'actes  contraires  à  la  volonté  de  ces  agents* 
0  n'y  aurait  pas  d'impies  si  les  dieux  seuls  étaient  les  au- 
teurs de  tous  nos  actes  ;  donc  l'impiété  provient  des  hom- 
mes8, Nous  admettons  que,  la  cause  étant  donnée,  les 

%  La  pensée  de  Plotin  est  que  les  méchants  sont  tels  par  suite 
d'uqe  habitude  qu'ils  ont  contractée  et  qu'il  dépendait  d'eux  de 
ne  pas  contracter.  La  même  idée  est  exprimée  plus  clairement 
dans  le  passage  suivant  de  Némésius  :  «  Les  vices  ne  résultent  pas 
»  des  facultés,  mais  des  habitudes  et  de  la  préférence.  Ce  n'est  pas 
»  la  faculté  [de  mentir  ou  de  dire  la  vérité,  de  vivre  avec  intempé- 
»  rance  ou  avec  tempérance]  qui  nous  rend  menteurs  et  intempé- 

>  rants,  mais  c'est  la  préférence,  Puis  donc  que  le  vice  n'est  pas 

>  une  faculté,  mais  une  habitude,  nous  ne  devons  pas  attribuer  nos 
»  vires  à  l'auteur  de  qas  facultés,  mais  seulement  à  nos  habitudes, 
»  dont  nous  sommes  nous-mêmes  les  principes  et  les  causes  volon» 

>  taires,  Car  nous  pouvions,  p*r  nos  efforts,  contracter  de  bonnes 

*  habitudes  au  lieu  d'en  contracter  de  mauvaises.  *  (f>*  la  Naturç 
4e  V homme,  ch.  *w,  p.  239  de  la  trad.  de  fl.  Thibault.)— *  Voy.  1. 1, 
p.  187.  —  *  «  A.  quelle  cause  attribuerons-nous  donc  les  actions  des 

*  hommes,  si  l'homme  n'est  pas  la  cause  et  le  principe  de  ce  qu'il  fait? 

>  D'abord  on  ne  peut  attribuer  à  Dieu  les  actions  impies  et  injustes. 

*  On  ne  peut  pas  non  plus  les  attribuer  à  la  nécessité  :  car  elles  ne 

>  sont  pas  du  nombre  des  choses  qui  ont  toujours  lieu  de  la  mémo 

*  manière  ;  ni  à  la  fatalité  :  car  la  fatalité  a  pour  objet  les  choses 
»  nécessaires  et  non  les  contiugwtes  ;  ni  à  la  nature  :  car  la  na- 

>  tore  ne  produit  que  les  animaux  et  les  plantes  ;  ni  à  la  fortune  : 
»  car  les  actions  des  hommes  ne  sont  pas  des  choses  rares  et  iqatten- 
»  dues  ;  ni  an  hasard  :  car  l'œuvre  du  hasard  ne  consiste  que  dans 
»  ce  qui  arrive  par  les  ê{rep  inanimés  ou  par  les  êtres  irraisonnables. 
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effets  s'en  suivent,  pourvu  que  Ton  embrasse  toute  la  série 
des  causes.  Or  l'homme  est  une  cause  ;  il  fait  donc  le  bien 
par  sa  propre  nature,  et  il  constitue  une  cause  libre. 

XI.  Est-il  vrai  que  toutes  choses  sont  produites  par  la 
nécessité  et  par  l'enchaînement  naturel  des  causes  et  des 
effets1,  et  qu'elles  sont»  de  cette  manière,  aussi  bonnes  que 
possible  T  —  Non  :  c'est  la  Raison  qui ,  en  gouvernant  le 
monde,  produit  toutes  choses  [en  ce  sens  qu'elle  en  ren- 
ferme les  raisons'],  et  qui  veut  qu'elles  soient  telles  qu'elles 
sont  ;  c'est  elle  qui  produit  conformément  à  sa  nature  ration- 
nelle ce  qu'on  appelle  des  maux,  parce  qu'elle  ne  veut  pas 
que  tout  soit  également  bon.  Un  artiste  ne  couvre  pas  d'yeux 
le  corps  de  l'animal  qu'il  représente8.  De  même  la  Raison 
ne  s'est  pas  bornée  à  faire  des  dieux  ;  elle  a  produit  au-des- 
sous d'eux  des  démons ,  puis  des  hommes ,  puis  des  bêtes , 
non  par  envie *,  mais  parce  que  son  essence  rationnelle  con- 
tient une  variété  intellectuelle  [c'est-à-dire  contient  les  rai- 
sons de  tous  les  êtres  divers]*.  Nous  ressemblons  à  ces 


>  On  ne  peut  donc  attribuer  les  actes  de  l'homme  qu'à  lui  seul  : 

>  c'est  lui  qui  en  est  le  principe,  et  il  les  fait  librement.  >  (Némé- 
sius,  De  la  Nature  de  l'homme,  ch.  xxxu,  p.  224  [de  la  trad.  de 
M.  Thibault.)  S.  Augustin  dit  sur  le  même  sujet  :  «  Quod  si  neque  sua 
»  neque  aliéna  natura  quispeccare  cogitur,  restât  ut  propria  volun- 
»  tate  peccetur.  Quod  si  trjbuere  volueris  Creatori,  peccantem  pur- 

>  gabis  qui  nihil  praeter  sui  Gonditoris  instituta  commisit,  qui ,  si 
»  recte  defenditur,  non  peccavit.  Non  est  ergo  quod  tribuas  Condi- 

>  tori...  Omnino  igitur  non  invenio,  nec  inveniri  posse  et  prorsus 
»  non  esse  confirme,  quomodo  tribuantur  peccata  Creatori  nostro 
»  Deo.»  (De  Libero  arbitrio,  111, 16.) 

Voy.  le  livre  précédent,  §  7.  —  «  Voy.  1. 1,  p.  190.  —  »  Cette 
conception  d'un  corps  tout  couvert  d'yeux  est  une  image  orientale. 
On  la  trouve  dans  l'Apocalypse  de  S.  Jean  (IV,  6)  :  «et  quatuor 
animaliaplena  oculis  ante  et  rétro.  >  —  *  Voy.  le  passage  du  Timée 
cité  dans  les  Éclaircissements  sur  ce  livre,  à  la  fin  du  volume. 
— s  «  Non  est  vera  ratio ,  sed  invida  infirmitas ,  quum  aliquid  me- 

>  lius  faciendum  fuisse  cogitaveris ,  jam  nihil  inferius  velle  fieri, 

>  tanquam  si  perspecto  cœlo  nolles  terram  factam  esse  ;  inique 
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hommes  qui  ignorent  la  peinture  et  qui  blâment  l'artiste 
d'avoir  mis  des  ombres  dans  son  tableau  :  cependant  il  n'a 
fait  qu'y  répartir  convenablement  la  lumière  *.  De  même . 
les  Etats  bien  réglés  ne  sont  pas  composés  d'ordres  égaux. 
Enfin,  on  ne  condamne  pas  une  tragédie  parce  qu'on  y  voit 
paraître  d'autres  pers Anages  que  des  héros ,  un  esclave. 


>  omnino.  Recte  enim  reprehenderes  si  protermisso  cœlo  terram 

>  factam  yîderes ,  quoniam  diceres  ita  eam  fieri  debuisse  sicuti 
»  posses  cogitare  coelum.  Quum  ergo  etiam  illud  ad  cujus  speciem 

>  voiebas  terram  perducere  factum  esse  perspiceres,  non  autem  hoc 
»  terram,  sed  cœlum  vocari,  credo  quod,  re  meliore  non  fraudatus, 
»  ut  inferior  quoque  aliqua  fieret  et  terra  esset,  nequaquam  inyi- 
»  dere  deberes...  Neque  tu  potes  aliquid  melius  in  creatura  cogi- 
»  tare  qnod  creaturse  artiflcem  fugerit.  Humana  quippe  anima, 
»  dvoinis  ex  quibus  pendet  connexa  rationibus ,  quum   dicit  : 

>  melius  hoc  fieret  quam  illud ,  si  verum  dicit  et  videt   quod 

>  dicit,  in  illis  quibus  connexa  est  rationibus  videt.  Credat  ergo 

>  Deum  feeisse  quod  vera  ratione  ab  eo  faciendum  fuisse  cogno- 
»  vit,  etiam  si  hoc  in  rébus  factis  non  videt.  Non  enim  cogitatione 

>  Tideret  fuisse  faciendum  nisi  in  iis  rationibus  quibus  facta  sunt 
»  omnia.  »  (S.  Augustin,  De  Libero  arbitrio,  III,  5.) 

1  Fénelon,  dans  son  traité  De  l'Existence  de  Dieu  (I,  ch.  3),  a 
développé  les  comparaisons  dont  se  sert  ici  Plotin  :  «  On  ne  juge  les 
»  ouvrages  des  hommes  qu'en  examinant  le  total  :  chaque  partie  ne 
»  doit  pas  avoir  toute  perfection,  mais  seulement  celle  qui  lui  con~ 
»  vient  dans  l'ordre  et  dans  la  proportion  des  différentes  parties 
»  qni  composent  le  tout.  Dans  le  corps  humain,  il  ne  faut  pas  que 

>  tous  les  membres  soient  des  yeux  ;  il  faut  aussi  des  pieds  et  des 

>  mains.  Dans  l'univers,  il  faut  un  soleil  pour  le  jour;  mais  il  faut 

>  aussi  une  lune  pour  la  nuit.  C'est  ainsi  qu'il  faut  juger  de  chaque 

>  partie  par  rapport  au  tout;  toute  autre  vue  est  courte  et  trom- 
*  pense...  Concluons-nous  qu'un  ouvrage  de  peinture  est  fait  par 
»  le  hasard,  quand  on  y  remarque  des  ombres,  ou  même  quelques 
»  négligences  de  pinceau?  Le  peintre,  dit-on,  aurait  pu  finir  da- 
»  vantage  ces  carnations,  ces  draperies,  ces  lointains.  Il  est  vrai 
»  que  ce  tableau  n'est  point  parfait  selon  les  règles;  mais  quelle 
»  folie  ce  serait  de  dire  :  Ce  tableau  n'est  point  absolument  parfait; 
»  donc  ce  n'est  qu'un  amas  de  couleurs  formé  par  le  hasard,  et  la 
»  main  d'aucun  peintre  n'y  a  travaillé.  > 
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par  exemple,  un  paysan  qui  parle  mal  :  ce  serait  détraire 
la  beauté  de  la  composition  que  de  retrancher  ces  person- 
nages inférieurs  et  toutes  les  parties  où  ils  figurent1. 

XII.  Puisque  c'est  la  Raison  [du  monde]  qui  a  produit 
toutes  choses  en  s'alliant  à  la  matière*  et  en  conservant  sa 
nature  propre,  qui  est  d'être  compte  de  parties  différentes, 
et  d'être  déterminée  par  le  principe  dont  elle  procède  [c'est- 
à-dire  par  l'Intelligence],  l'œuvre  que  la  Raison  a  produite 
dans  ces  conditions  ne  saurait  être  surpassée  en  beauté. 
En  effet,  la  Raison  [du  monde]  ne  pouvait  être  composée 
de  parties  homogènes  et  semblables  ;  il  ne  faut  donc  pas 
l'accuser  parce  qu'elle  est  toutes  choses  et  que  chacune  de 
ses  parties  diffère  des  autres3.  Si  elle  avait  introduit  dans  le 
monde  des  choses  qu'elle  ne  renfermât  pas  auparavant  dans 
son  sein,  des  âmes  par  exemple,  qu'elle  les  eût  forcées  d'en- 
trer dans  Tordre  du  monde  sans  tenir  compte  de  leur  nature 
et  qu'elle  eût  fait  déchoir  beaucoup  d'entre  elles,  elle  serait 
certainement  blâmable.  Aussi  faut-il  admettre  que  lésâmes 
sont  des  parties  de  la  Raison  et  que  celle-ci  les  met  en  har- 
monie avec  le  monde  sans  les  faire  déchoir,  en  assignant 
à  chacune  d'elles  la  place  qui  lui  convient  \ 


•  Cbrysippe  disait  :  €  Comme  les  comédies  ont  quelquefois  des 
»  vers  ridicules  et  des  plaisanteries  qui  ne  valent  rien  en  elles* 

>  mêmes,  et  qui  néanmoins  donnent  quelque  grâce  de  plus  au 
»  poëme  ;  de  même  le  vice  est  certainement  condamnable  en  lui- 

>  même,  mais  il  n'est  pas  inutile  relativement  au  reste  des  choses.  > 
(Plutarque,  De  Commun,  notit.  adv.  Stoïcos,  13.)  La  même  pensée 
se  trouve  aussi  dans  S.  Augustin  :  «  Solœcismos  et  barbarismos  quos 

*  vocant,  poetae  adamaverunt,  qu»  schemata  et  metaplasraos  mu- 

>  tatis  appellare  nominibus  quam  manifesta  vitia  fugere  tnaluerunt. 

>  Detrahe  tamen  ista  carminibus,  suavissima  condimenta  desidera- 
»  bimus.  >  (De  Ordine,  II,  4.)  —  *  Voy.  t.  1,  p.  190  :  «  Toutes  les 
»  choses  forment  un  ensemble  harmonieux  parée  qu'elles  provien- 

*  nent  tout  à  la  fois  de  la  matière  et  des  raisons  qui  les  engen- 

*  drent.  >  —  *  Voy.  ci  après,  g  16,  —  *  «Nec  tibi  occurrerit  perfeeta 
»  universitas,  nisi  ubi  majora  sic  presto  sunt,  ut  minora  bob  dosint  : 
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XIH.  n  y  a  encore  une  considération  qu'il  ne  faut  pas 
mépriser,  c'est  qu'il  ne  suffit  pas  d'examiner  uniquement 
le  présent,  qu'on  doit  tenir  compte  aussi  des  périodes  pas- 
sées et  de  l'avenir  afin  d'y  voir  s'exercer  la  justice  distri- 
buée de  la  divinité1,  Elle  fait  esclaves  ceux  qui  ont  été 
maîtres  dans  une  vie*antérieure,  s'ils  ont  abusé  de  leur 
pouvoir;  et  ce  changement  leur  est  utile*.  Elle  rend  pauvres 
ceux  qui  ont  mal  employé  leurs  richesses  ;  car  la  pauvreté 
sert  même  aux  gens  vertueux.  De  même,  ceux  qui  ont 
sont  tués  à  leur  tour;  celui  qui  commet  l'homicide  agit 
justement,  mais  celui  qui  en  est  victime  souffre  justement 


>  sic  etiam  differentias  animarum  cogites ,  in  quibus  hoc  quoque 
»  invemes  ut  miseriara,  quam  doles,  ad  id  quoque  valere  cognoscas 
»  ut  universitatis  perfectioni  nec  illse  desint  animae  quae  miser® 

>  fieri  debuerunt,  quia  peccatrice*  esse  voluerunt.  Tantumque 

>  abest  ut  Deus  taies  facere  non  debuerit,  ut  etiam  ceteras  créa- 

>  turas  laudabiliter  fecerit  longe  inferiores  animis  miseris.  »  (S.  Au- 
gustin, De  Libero  arbitrio,  III,  9.)  Voy.  encore  ci-après,  §  17,p.  65. 

1  «  Si  des  caractères  d'écriture  étaient  d'une  grandeur  immense, 

>  chaque  caractère  regardé  de  près  occuperait  toute  la  vue  d'un 

>  homme,  il  ne  pourrait  en  apercevoir  qu'un  seul  à  la  fois,  et  il  ne 

>  pourrait  lire,  c'est-à-dire  assembler  les  lettres  et  découvrir  le 

>  sens  de  tous  ces  caractères  rassemblés.  Il  en  est  de  même  des 
»  grands  traits  que  la  Providence  nous  forme  dans  la  conduite  du 

>  monde  entier  pendant  la  longue  suite  des  siècles.  Il  n'y  a  que  le 

>  tout  qui  soit  intelligible,  et  le  tout  est  trop  vaste  pour  être  vu  de 

>  près.  Chaque  événement  est  comme  un  caractère  particulier  qui 
»  est  trop  grand  pour  la  petitesse  de  nos  organes,  et  qui  ne  si- 

>  gnifle  rien  s'il  est  séparé  des  autres.  Quand  nous  verrons  en  Dieu 

>  à  la  fin  des  siècles,  dans  son  vrai  point  de  vue,  le  total  des  évé- 

>  nements  du  genre  humain,  depuis  le  premier  jusqu'au  dernier 
»  jour  de  l'univers ,  et  leurs  proportions  par  rapport  aux  desseins 

>  de  Dieu,  nous  nous  écrierons  :  Seigneur,  il  n'y  a  que  vous  de  juste 

>  et  de  sage.  >  (Fénelon,  De  l'Existence  de  Dieu,  I,  ch.  3.)  —  *  Plotin 
s'appoie  ici  sur  la  doctrine  de  la  métempsycose  (t.  I,  p.  385).  Les 
mêmes  idées  ont  été  reproduites  avec  plus  de  développement  par  Pro- 
clus  {De  decem  Dubitationibus  circa  Providmtiam,  $  8;  1. 1,  p.  153). 
—  *  Némésius  a  développé  cette  idée  dans  son  traité  De  la  Natur 
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Ainsi,  il  y  a  harmonie  entre  la  disposition  de  l'homme 
qui  est  maltraité  et  la  disposition  de  celui  qui  le  maltraite 
comme  il  le  méritait.  Ce  n'est  pas  par  hasard  qu'un  homme 
devient  esclave,  est  fait  prisonnier  ou  est  déshonoré.  Il 
a  commis  lui-même  les  violences  qu'il  subit  à  son  tour. 
Celui  qui  a  tué  sa  mère  sera  tué  par  son  fils  ;  celui  qui  a 
violé  une  femme  deviendra  femme  pour  être  à  son  tour 
victime  d'un  viol.  De  là  vient  la  parole  divine  appelée 
Adrastée  (esta  <p>5jxn  Kdpourceta)  *  :  car  Y  ordre  (JcaroÇiç)  dont 

de  l'homme  (ch.  xliv,  p.  269  de  la  trad.  de  M.  Thibault)  :  <  Pour- 
quoi les  hommes  de  bien  sont-ils  mis  à  mort  injustement  et  sont- 
ils  égorgés  sans  motifs  T  Si  c'est  injustement,  pourquoi  la  Provi- 
dence, qui  est  juste,  ne  l'a-t-elle  pas  empêché  T  Si  c'est  justement, 
les  meurtriers  ne  sont  donc  pas  coupables  ?  Nous  répondrons  k 
cela  que  le  meurtrier  a  commis  une  action  injuste ,  et  que  celui 
qui  a  été  mis  à  mort  a  souffert  justement  ou  utilement  :  juste- 
ment ,  si  c'est  à  cause  de  quelques  mauvaises  actions  qui  nous 
sont  inconnues  ;  utilement,  si  c'est  parce  que  la  Providence  a 
prévu  qu'il  ferait  dans  la  suite  de  mauvaises  actions.  Socrate  et 
les  saints  nous  en  fournissent  des  exemples.  Quant  au  meurtrier, 
il  est  criminel  :  car  il  n'a  pas  donné  la  mort  par  les  motifs  que 
nous  venons  de  dire,  et  il  n'avait  pas  le  droit  de  la  donner,  mais 
il  y  a  été  porté  par  des  motifs  coupables...  On  doit  raisonner  de 
la  même  manière  au  sujet  de  ceux  qui  tuent  leurs  ennemis  ou 
qui  lès  font  prisonniers  et  qui  les  soumettent  ensuite  aux  plus 
durs  traitements  ;  au  sujet  de  ceux  qui,  poussés  parleur  cupi- 
dité, dépouillent  les  autres  de  ce  qu'ils  possèdent.  En  effet,  il  est 
vraisemblable  que  ceux  qui  ont  été  dépouillés  l'ont  été  pour  leur 
avantage  ;  mais  ceux  qui  leur  ont  dérobé  leurs  biens  n'en  sont 
pas  moins  injustes  :  car  ils  les  ont  dépouillés,  non  pas  pour  leur 
rendre  service,  mais  parce  qu'ils  ont  été  poussés  à  cette  mauvaise 
action  par  la  cupidité.  >  On  trouve  aussi  des  idées  analogues  dans 
la  Cité  de  Dieu  de  S.  Augustin. 

1  Plotin  fait  ici  allusion  à  un  passage  du  Phédon  (t.  VI,  p.  53  de 
la  trad.  de  M.  Cousin),  où  il  est  question  de  la  loi  d' Adrastée.  Ce 
nom,  qui  signifie  l'inévitable,  est  le  symbole  de  l'ordre  nécessaire 
des  choses.  Voici  comment  Creuzer  commente  ce  passage  de  Plotin 
(t.  III,  p.  149)  :  «  Les  Orphiques  avaient  apporté  d'Egypte  en  Grèce 
>  la  notion  de  la  déesse  que  les  Égyptiens  appelaient  Athor,  les 
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nous  parlons  ici  est  véritablement  Adrastée,  est  vérita- 
blement une  Justice,  une  Sagesse  admirable.  Des  choses 
que  nous  voyons  dans  l'univers  nous  devons  conclure  que 
Y  ordre  qui  y  règne  est  éternel,  qu'il  pénètre  partout,  même 
dans  ce  qu'il  y  a  de  plus  petit,  et  qu'il  montre  un  art  ad- 
mirable non-seulement  dans  les  choses  divines,  mais  encore 
dans  celles  que  Ton  pourrait  croire  dédaignées  de  la  Pro- 
vidence à  cause  de  leur  petitesse *.  Ainsi,  dans  les  plus  vils 
animaux,  il  y  a  une  variété  d'art  admirable;  elle  s'étend 
jusqu'aux  végétaux,  dont  les  fruits  et  les  feuilles  se  distin- 
guent tant  par  la  beauté  de  la  forme,  dont  les  fleurs  s'épa- 

Grecs  la  Nuit,  les  Athéniens  la  Némésis  de  Rhamnonte,  et  peut- 
être  aussi  Âdra,  mot  synonyme  &  Adrastée.  On  la  regardait 
comme  chargée  de  maintenir  et  d'annoncer  les  lois  divines  qui 
président  à  l'univers.  Or  celui  qui  connaît  et  observe  ces  lois 
voit  l'ordre  admirable  de  la  nature  et  pratique  la  justice. 
Aussi,  dans  les  mythes,  on  associait  à  Adrastée  tantôt  Phanès, 
qui  manifeste  l'harmonie  des  choses  visibles,  tantôt  sa  sœur  Ida 
(1&9,  de  tôecv,  voir ,  ou  Etfa,  de  ilfoc,  belle  forme),  qui  embellit  les 
parties  du  monde,  tantôt  la  Justice  (Aneu),  qui  exécute  les  lois  de 
l'univers.  Voilà  pourquoi  Plotin  passe  de  l'idée  df Adrastée,  c'est- 
à-dire  de  la  puissance  inévitable  des  lois  divines,  à  l'idée  de 
l'ordre  des  choses  que  nous  voyons  dans  l'univers,  puis  à  celle 
de  la  beauté  des  formes  qui  sont  propres  aux  plantes  et  aux  ani- 
maux ;  enfin,  voilà  pourquoi,  en  décrivant  l'essence  divine,  il  unit 
la  beauté  à  la  justice  (rô  xoXôv  x«l  tb  £ix«cov).  »  On  trouve  des 

idées  analogues  dans  l'hymne  de  Gléanthe  (Stobée,  Eclogœ  phy- 

sicœ,  I,  3)  : 

&  ov  xctTcuffvyccc  xotvèv  Alyov,  li  Ztà  irôvroév 
fOixÇ,  /Jityvvfitvoç  /itydXoiç  fitxpoU  tc  f&tntv,.. 
àXXà  w  x*l  xà  ittptooà  litfarccoau  iprta  $iiv*t, 
xaà  xoopfif  xà  «xoa/xot,  xoci  où  fila  soi  flXa.  ivxb. 
2$c  yàp  ilç  t*  &itotvxx  owtpfioxat  IMà  xaeofocv, 
&ri  fyft  y/yvfo0ac  ndvxtav  Xâyàv  alkv  livra, 
fo  ftvyoïxtf  ifan  8901  0wfiv  xixol  «toc. 

*  C'est  dans  un  faible  objet,  imperceptible  ouvrage, 
Que  Fart  de  l'ouvrier  me  frappe  davantage. 

(L.  Racine,  La  Religion.) 
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nouissent  avec  tant  de  grâce,  qui  poussent  si  facilement  et 
qui  offrent  tant  de  variété  *.  Ces  choses  n'ont  pas  été  produi- 
tes une  fois  pour  toutes  ;  elles  sont  produites  avec  une  variété 
continuelle  parce  que  les  astres  dans  leur  cours  n'exercent 
pas  toujours  la  même  influence  sur  les  choses  d'ici-bas.  Ce 
qui  est  transformé  n'est  pas  transformé  et  métamorphosé 
au  hasard,  mais  d'après  les  lois  de  la  beauté  et  les  règles  de 
la  convenance  qu'observent  des  puissances  divines.  Toute 
puissance  divine  agit  conformément  à  sa  nature,  c'est-à- 
dire  conformément  à  son  essence  ;  or,  son  essence  est  de 
développer  dans  ses  actes  la  justice  et  la  beauté s  :  car  si  la 
justice  et  la  beauté  ne  s'y  trouvaient  pas,  elles  ne  sauraient 
\    exister  nulle  part. 

ÏIV.  L'ordre  de  l'univers  est  conforme  à  l'Intelligence  di- 
vine sans  impliquer  que  son  auteur  ait  eu  besoin  pour  cela 


4  Ce  passage  a  été  cité  par  S.  Augustin  dans  la  Cité  de  Dieu, 
comme  nous  l'ayons  déjà  dit  (t.  I,  p.  303 ,  note  2).  Fénelon  à  son 
tour  a  reproduit  ridée  de  S.  Augustin  dans  son  traité  de  Y  Existence 
de  Dieu  (I,  ch.  3)  :  «  Qu'on  étudie  le  monde  tant  qu'on  voudra  ; 
»  qu'on  descende  au  dernier  détail;  qu'on  fasse  l'anatomie  du  plus 
»  vil  animal  ;  qu'on  regarde  de  près  le  moindre  grain  de  blé  semé 

>  dans  la  terre,  et  la  manière  dont  ce  germe  se  multiplie  ;  qu'on 

>  observe  attentivement  les  précautions  avec  lesquelles  un  bouton 

>  de  rose  s'épanouit  au  soleil,  et  se  referme  vers  la  nuit  :  on  y  trou- 
»  vera  plus  de  dessein,  de  conduite  et  d'industrie  que  dans  tous  les 

>  ouvrages  de  l'art.  Ce  qu'on  appelle  même  l'art  des  hommes  n'est 

>  qu'une  faible  imitation  du  grand  art  qu'on  appelle  les  lois  de  la 
»  natwre,  et  que  les  impies  n'ont  pas  de  honte  d'appeler  le  hasard 
»  aveugle.  >.  —  *  <  Les  œuvres  de  la  Providence  sont  donc  toujours 

>  bonnes  et  convenables.  Pour  reconnaître  que  Dieu  administre 
»  toutes  choses  de  la  manière  la  meilleure,  la  plus  avantageuse  et 

>  la  seule  assortie  à  sa  nature,  on  n'a  qu'à  bien  se  pénétrer  de  ces 

>  deux  vérités,  qui  sont  reconnues  de  tout  le  monde:  Dieu  seul  est 
»  bon,  Dieu  seul  est  sage.  Parce  qu'il  est  bon,  il  doit  prendre  soin 

>  des  choses  ;  parce  qu'il  est  sage,  il  dirige  tout  avec  sagesse  et 
»  pour  le  mieux.  >  (Némésius,  De  la  Natwre  de  l'homme,  cb.  xliv, 
p.  268  de  la  trad.  de  M.  Thibault.) 
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de  faire  aucun  raisonnement.  Cependant,  cet  ordre  est  si 
parfait  que  celui  qui  sait  le  mieux  raisonner  serait  étonné 
de  voir  qu'avec  le  raisonnement  on  ne  pourrait  arriver 
à  un  plan  meilleur  que  celui  qu'on  voit  toujours  réalisé 
dans  les  natures  particulières,  et  que  ce  plan  est  plus 
conforme  aux  lois  de  l'Intelligence  que  celui  qu'on  trou- 
verait avec  le  raisonnement1.  Dans  aucune  espèce  des 
choses  qui  naissent  il  n'est  donc  juste  d'accuser  la  Raison 
qui  produit  toutes  choses  (6  itotûv  léyoç) ,  ni  de  réclamer, 
pour  les  êtres  dont  l'existence  a  commencé,  la  perfection 
des  êtres  dont  l'existence  n'a  pas  commencé  et  qui  sont 
éternels,  soit  dans  le  monde  intelligible,  soit  même  dans  le 
monde  sensible.  Ce  serait  vouloir  que  chaque  être  possédât 
plus  de  bien  qu'il  n'en  comporte  et  regarder  comme  insuffi- 
sante la  forme  qui  lui  a  été  donnée B  ;  ce  serait  se  plaindre, 
par  exemple,  de  ce  que  l'homme  n'a  pas  de  cornes,  et  ne 
pas  remarquer  que,  si  la  Raison  a  dû  se  répandre  partout, 
il  fallait  cependant  qu'une  grande  chose  en  contint  de 
moindres,  que  dans  le  tout  il  y  eût  des  parties,  et  que 
celles-ci  ne  sauraient  être  égales  au  tout  sans  cesser  d'être 


*  Voy.  1. 1 ,  p.  191.  Némésius  dit  encore  à  ce  sujet  :  «  Nous  de» 
»  vons  nous  garder  de  rejeter  la  Providence  parce  que  nous  ne  la 
»  comprenons  pas  suffisamment.  En  effet,  les  choses  que  vous  re- 
»  gardez  comme  mal  faites  sont  cependant  produites  par  le  Créateur 
»  selon  les  lois  de  la  plus  haute  raison  ;  mais,  comme  vous  ne 

>  connaissez  pas  ces  lois,  vous  vous  hâtez  de  blâmer  ce  qui  en 
»  résulte.  »  (De  la  Nature  de  l'homme,  ch.  xnv,  p.  266  de  la  trad.) 
—  *  <  La  vertu  est  la  plus  belle  qualité  des  choses  créées ,  mais  ce 
»  n'est  pas  la  seule  qualité  des  créatures  ;  il  y  en  a  une  infinité 

>  d'antres  qui  attirent  l'inclination  de  Dieu:  de  toutes  ces  in  clin  a - 
»  lions  résulte  le  plus  de  bien  qu'il  se  peut,  et  il  se  trouve  que  s'il 
»  n'y  avait  que  vertu,  s'il  n'y  avait  que  créatures  raisonnables,  il  y 

>  aurait  moins  de  bien.  Outre  que  la  sagesse  doit  varier...  La  na~ 
»  ture  a  eu  besoin  d'animaux,  de  plantes,  de  corps  inanimés  ;  il  y 
»  a  dans  ces  créatures  non  raisonnables  des  merveilles  qui  servent 
*  à  exercer  la  raison.  »  (Leibnitz,  Théodicée,  II,  $  124.) 
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des  parties.  Dans  le  monde  intelligible  chaque  chose  est 
toutes  choses  ;  mais,  ici-bas,  chaque  chose  n'est  pas  toutes 
choses.  L'homme  particulier  n'a  pas  les  mêmes  propriétés 
que  l'homme  universel.  Car,  si  les  êtres  particuliers  avaient 
quelque  chose  qui  ne  fût  pas  particulier,  alors  ils  seraient 
universels.  Il  ne  faut  pas  demander  qu'un  être  particulier 
possède  comme  tel  la  plus  haute  perfection  ;  car  alors  ce  ne 
serait  plus  un  être  particulier'.  Sans  doute  la  beauté  de  la 
partie  n'est  pas  incompatible  avec  celle  du  tout  :  car,  plus 
la  partie  est  belle,  plus  elle  embellit  le  tout.  Or  la  partie  de- 
vient plus  belle  en  devenant  semblable  au  tout,  en  imitant 
son  essence ,  en  se  conformant  à  son  ordre.  C'est  ainsi 
qu'un  rayon  [de  l'Intelligence  suprême]  descend  ici-bas  sur 
l'homme  et  y  brille  comme  une  étoile  dans  le  ciel  divin. 
Si  l'on  veut  se  former  une  image  de  l'univers,  qu'on  se  re- 
présente une  statue  colossale  et  parfaitement  belle,  animée 
ou  fabriquée  par  l'art  de  Vulcain,  et  dont  les  oreilles,  le  vi- 
sage, la  poitrine  seraient  parsemés  d'étoiles  étincelantes 
disposées  avec  une  habileté  merveilleuse*. 

XV.  Voilà  pour  les  choses  considérées  chacune  en  elle- 
même.  Quanta  la  liaison  qu'ont  entre  elles  les  choses  qui  ont 
été  engendrées  et  celles  qui  sont  engendrées  à  chaque  ins- 
tant, elle  mérite  d'attirer  l'attention,  et  elle  peut  donner 
lieu  à  quelques  objections ,  telles  que  celles-ci  :  Comment 


1  «  In  hoc  seusibili  mundo  vehementer  considerandnm  est  qnid 
t  sit  temptts  et  locus,  ut,  quod  détectât  in  parte  sive  locisive  lem- 

•  poris,  inteliigatur  tamen  multo  mriius  esse  lotum  cujus  illa  pars 
»  est  ;  et  rursus  quod  ofiendit  in  parte  perspicuum  sit  homini  docto 

•  non  ob  aliud  offendere,  nisi  quia  non  videtur  totiun  coi  pars  illa 
»  mirabilitcr  congruit;  in  ilto  vero  mundo  intelligibili  quamlibet 
>  partent  tanquam  lotum  pulchram  esse  atque  perfectam.  >  (S.  Au- 
"'istin,  De  Ordine,  II,  19.)  —  *  Cette  conception  paraît  être  une  idée 

ientale.  Dans  les  livres  zends ,  par  exemple ,  on  Ut  que  l'ange 
thra ,  qui  juge  les  âmes  après  la  mort ,  a  un  corps  colossal  et 
rseme  d'yeux.  Voy.  M.  Franck,  La  Kabbale,  p.  366. 
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se  fait-il  que  les  animaux  se  dévorent  les  uns  les  autres,  que 
les  hommes  s'attaquent  mutuellement,  qu'ils  soient  tou- 
jours en  guerre  entre  eux  sans  trêve  ni  repos 1  ?  Comment 
se  fait-il  que  la  Raison  [de  l'univers]  ait  constitué  un  pareil 
état  de  choses,  et  qu'on  prétende  cependant  que  tout  est 
pour  le  mieux  ? 

U  ne  suffit  pas  ici  de  répondre  :  «  Tout  est  pour  le  mieux 
possible  ;  la  matière  est  cause  que  les  choses  se  trouvent 
dans  cet  état  d'infériorité;  les  maux  ne  sauraient  être 
détruits9.  »  En  effet,  il  fallait  que  les  choses  fussent  ce 
qu'elles  sont  ;  elles  sont  bonnes.  Ce  n'est  pas  la  matière 
qui  est  venue  dominer  l'univers  :  elle  y  a  été  introduite  pour 
que  l'univers  fut  ce  qu'il  est,  ou  plutôt  elle  a  pour  cause  la 
Raison8.  Le  principe  des  choses  est  donc  la  Raison  [de 
l'univers]  :  elle  est  tout.  C'est  par  elle  que  les  choses  sont 
engendrées  ;  c'est  par  elle  quelles  sont  coordonnées  dans 
la  génération. 

A  quoi  tient  donc  [dira-t-on]  la  nécessité  de  cette  guerre 
naturelle  que  les  hommes  se  font  les  uns  aux  autres  ainsi 
que  les  animaux  ?  —  D'abord,  il  est  nécessaire  que  les  ani- 
maux se  dévorent  les  uns  les  autres,  parce  qu'il  faut  qu'ils  se 
renouvellent;  ils  ne  sauraient  en  effet  durer  éternellement, 
lors  même  qu'ils  ne  seraient  pas  tués4.  Y  a-t-il  sujet  de  se 


1  Voy.  Hiéroclès,  De  la  Providence,  p.  82  de  l'éd.  de  Londres. 

—  *  C'est  la  doctrine  de  Platon.  Voy.  les  passages  du  Théétète  et 
du  limée  que  nous  ayons  cités  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  427-490.  *—  »  Le  texte  porte  :  x«2  aù-nj  ahux.  Xtyov  ovtwç.  Il  faut 
retrancher  ««««,  comme  le  propose  M.  Creuzer,  ou  lire  «fria., 
comme  le  fait  M.  Kirchhoff.  Le  sens  est  le  même  dans  les  deux  cas. 

—  *  <  Omnia  temporalia,  quœ  in  hoc  rerum  ordine  ita  locata  sont 
»  ut,  nisi  deficiant,  non  possint  prœteritis  futura  succedere,  ut  tota 

>  temporum  in  suo  génère  pulchritudo  peragatur,  absurdissime 
»  dicimus  non  debere  deficere.  Quantum  enim  acceperunt,  tantum 
9  agunt,  et,tantum  reddunt  ei  cui  debent  quod  sunt  in  quantum- 

>  cunque  sunt.  >  (S.  Augustin,  De  lihero  arbitrio,  III,  15,  23.) 
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plaindre  de  ce  que,  condamnés,  comme  ils  le  sont,  à  mourir, 
ils  aient  une  fin  utile  aux  autres  êtres  ?  Qu'a-t-on  à  dire  s'ils 
ne  sont  dévorés  que  pour  renaître  sous  d'autres  formes1? 
C'est  comme  sur  la  scène  :  un  acteur  qu'on  croyait  tué  va 
changer  de  vêtement,  et  il  revient  sous  un  autre  masque. — 
Mais  il  n'était  pas  mort  réellement.  — Si,  mourir  c'est  chan- 
ger de  corps  comme  le  comédien  change  d'habit,  ou  bien  en- 
core, si  c'est  dépouiller  tout  à  fait  son  corps  comme  à  la  fin 
d'une  pièce  l'acteur  quitte  son  vêtement  pour  le  reprendre 
plus  tard  avec  son  rôle,  que  trouve-t-on  de  redoutable  dans 
cette  transformation  des  animaux  les  uns  dans  les  autres? 
Ne  vaut-il  pas  mieux  pour  eux  vivre  à  cette  condition  que 
de  n'avoir  jamais  été?  La  vie  serait  alors  complètement 
absente  de  l'univers,  et  elle  ne  pourrait  se  communiquer  à 
d'autres  êtres.  Mais,  comme  il  y  a  dans  l'univers  une  Vie 
multiple,  elle  produit  et  elle  varie  tout  dans  l'existence  ; 
en  se  jouant  en  quelque  sorte ,  elle  ne  se  lasse  pas  d'engen- 
drer sans  cesse  des  êtres  vivants,  remarquables  par  la  beauté 
et  la  proportion  de  leurs  formes.  Les  combats  que  les 
hommes,  ces  êtres  mortels,  se  livrent  les  uns  aux  autres, 
avec  cet  aspect  de  régularité  que  présentent  les  danses  pyr- 
rhiques  %  montrent  bien  que  toutes  ces  affaires  regardées 
comme  si  sérieuses  ne  sont  que  des  jeux  d'enfants,  et  que 
la  mort  n'a  rien  de  terrible.  Mourir  dans  les  guerres  et  les 
batailles ,  c'est  devancer  de  bien  peu  le  terme  fatal  de  la 
vieillesse,  c'est  partir  plus  tôt  pour  revenir  ensuite. 
Sommes-nous  dans  notre  vie  dépouillés  de  nos  richesses, 
nous  devons  remarquer  qu'elles  ont  appartenu  à  d'autres 
avant  nous,  et  qu'elles  forment,  pour  ceux  qui  nous  les 
ont  ravies,  une  bien  fragile  possession,  puisqu'ils  en  seront 


4  Voy.  Proclus,  De  decem  Dtibitationibus  eirea  Providentiam, 
S  7  ;  t  I,  p.  144.  —  '  Cette  comparaison  est  empruntée  à  Platon 
(Lois,  liv.  VII,  p.  596,  815).  Voy.  aussi  Philon  t  De  la  Providence 
(dans  EusèJbe,  Préparation  évangékque,  VU1, 14.) 
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à  leur  tour  dépouillés  par  d'autres,  et  que,  s'ils  ne  sont 
pas  dépouillés  de  ces  richesses ,  ils  perdront  encore  plus  k 
les  garder1.  Quant  aux  meurtres,  aux  massacres,  à  la  prise 
et  au  pillage  des  villes,  nous  devons  les  considérer  du  même 
œil  qu'au  théâtre  nous  regardons  les  changements  de  scène 
et  de  personnages,  les  pleurs  et  les  cris  des  acteurs*. 

Ici-bas,  en  effet,  comme  au  théâtre,  ce  [n'est  pas  l'âme, 
l'homme  intérieur,  c'est  son  ombre,  l'homme  extérieur,  qui 
s'abandonne  aux  lamentations  et'aux  gémissements,  qui  se 
donne  tant  de  mouvement  sur  la  terre,  et  qui  en  fait  la  scène 
immense  d'un  drame  à  mille  actes  divers*.  Tel  est  le  carac- 
tère des  actions  de  l'homme  qui  ne  considère  que  les  choses 
placées  à  ses  pieds  et  hors  de  lui ,  et  qui  ignore  que  ses 
larmes  et  ses  occupations  sérieuses  ne  sont  que  des  jeux  \ 
L'homme  vraiment  sérieux  ne  s'occupe  sérieusement  que 
d'affaires  vraiment  sérieuses,  tandis  que  l'homme  frivole 
ne  s'applique  qu'à  des  choses  frivoles.  En  effet,  les  choses 
frivoles  deviennent  sérieuses  pour  celui  qui  ne  connaît  pas 
les  occupations  vraiment  sérieuses,  et  qui  est  lui-même 
frivole4.  Si  l'on  vient  à  se  mêlera  ces  enfantillages,  que  Ton 


'  Voy.  JÉpictéte,  Manuel,  §  %  6  ;  et  Salluste,  De  Dite  et  Mwidot  u, 
p.  563. — *La  comparaison  de  la  vie  avec  une  tragédie  se  trouve  dans 
le  PhiUbe  de  Platon  (t.  Il,  p.  416  de  la  trad.  de  M.  Cousin)  i  «  Dans 
»  la  tragédie  et  la  comédie  de  la  vie  humaine,  le  plaisir  est  mêlé  à 

>  la  douleur.  >  Le  stoïcien  Âriston  de  Chios  a  dit  aussi  :  «  Le  sage 
»  ressemble  à  un  bon  acteur  qui,  sous  le  masque  de  Thersite  comme 

>  sous  celui  d'Agamemnon,  remplit  toujours  convenablement  son 
»  rôle.  >  (Diogène  Laerce,  VII,  §  160.).  —  *  Avec  MM.  Creuzer  et 
Kirchhoff  nous  retranchons  les  mots  h  ?  ratai  àttntwat  iroMwv 
qui  paraissent  être  interpolés.  —  *  <  Ce  ne  sont  pas  les  choses 

>  elles-mêmes  qui  troublent  les  hommes  ;  ce  sont  les  opinions  qu'ils 
»  ont  des  choses.  Ainsi  la  mort  n'est  point  terrible  ;  car  elle  aurait 
»  paru  telle  à  Socrate  ;  mais  elle  nous  parait  terrible  parce  que  telle 
*  est  l'opinion  que  nous  nous  en  faisons.  Quand  donc  noua  serons 

>  empêchés,  ou  troublés,  ou  affligés,  accusons,  non  les  autres,  mais 

>  nous-mêmes,  c'est-à-dire  nos  opinions.  »  (Épictète,  Manuel,  §£.) 
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sache  du  moins  que  l'on  est  tombé  dans  des  jeux  d'en- 
fants où  Ton  a  oublié  son  propre  personnage.  Si  Socrate  se 
mêle  à  ces  jeux,  ce  n'est  que  l'homme  extérieur  qui  y  prend 
part  en  lui*  Ajoutons  enfin  que  les  larmes  et  les  gémisse- 
ments ne  prouvent  pas  que  les  maux  dont  on  se  plaint 
soient  des  maux  bien  réels  :  car  souvent  les  enfants  pleurent 
et  se  lamentent  pour  des  maux  imaginaires. 

XVI.  Si  ce  que  nous  avançons  est  vrai,  comment  y  aura- 
t-il  encore  méchanceté,  injustice,  péché?  Car,  si  tout  est 
bien,  comment  y  a-t-il  des  agents  qui  soient  injustes  et  qui 
pèchent?  Si  nul  n'est  injuste  ni  ne  pèche,  comment  y  a-t-il 
des  hommes  malheureux?  Comment  pourrons-nous  dire  que 
certaines  choses  sont  conformes  à  la  nature  et  que  d'autres 
lui  sont  contraires,  si  tout  ce  qui  est  engendré,  si  tout  ce 
qui  se  fait  est  conforme  à  la  nature?  Enfin,  comment  l'im- 
piété sera-t-elle  encore  possible  à  l'égard  de  Dieu,  si  c'est 
lui  qui  fait  toutes  choses  telles  qu'elles  sont,  s'il  ressemble 
à  un  poète  qui  introduirait  dans  son  drame  un  personnage 
chargé  de  railler  et  de  critiquer  l'auteur? 

Déterminons  donc  avec  plus  de  clarté  ce  qu'est  la  Raison 
[de  l'univers]  et  montrons  qu'elle  doit  être  telle  qu'elle  est. 
Admettons  l'existence  de  cette  Raison  pour  arriver  plus 
vite  à  notre  but.  Cette  Raison  [de  l'univers]  n'est  point  l'In- 
telligence pure,  absolue.  Elle  n'est  point  non  plus  l'Ame 
pure,  mais  elle  en  dépend.  C'est  un  rayon  de  lumière  qui 
jaillit  à  la  fois  de  l'Intelligence  et  de  l'Ame  unie  à  l'Intelli- 
gence. Ces  deux  principes  engendrent  la  Raison,  c'est- 
à-dire  une  Vie  rationnelle  tranquille1.  Or,  toute  vie  est 
acte  ',  même  celle  qui  occupe  le  dernier  rang.  Hais  l'acte 


*  çwiqv  X070V  nv«  -hn>x*  f^owav.  Plotin  veut  dire  que  la  Raison 
de  l'univers  est  une  contemplation  tranquille  de  V Intelligence 
divine.  Ce  point  est  développé  ci-après  dans  le  litre  vtil  —  *  «  Ni 
>  la  substance  spirituelle,  ni  même  la  substance  corporelle ,  ne 
»  cesse  jamais  d'agir.  >  (Leibnitz,  Sur  la  notion  de  Substance.) 
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[qui  constitue  la  Vie  de  I9  Raison]  n'est  pas  semblable 
à  Tac  te  du  feu.  L'acte  de  la  Vie  [propre  à  la  Raison],  même 
sans  le  sentiment,  n'est  pas  un  mouvement  aveugle.  Toutes 
les  choses  qui  jouissent  de  la  présence  de  la  Raison  et  y 
participent,  de  quelque  façon  que  ce  soit,  reçoivent  aussitôt 
une  disposition  rationnelle,  c'est-à-dire  reçoivent  une 
forme  :  car  l'Acte  qui  constitue  la  Vie  [de  la  Raison]  peut 
donner  des  formes,  et,  pour  lui ,  se  mouvoir,  c'est  former  des 
êtres.  Son  mouvement  est  donc  plein  d'art,  comme  celui 
d'un  danseur.  Un  danseur,  en  effet,  nous  donne  l'image  de 
cette  vie  pleine  d'art  ;  c'est  Fart  qui  le  meut,  parce  que  l'art 
même  est  sa  vie.  Cela  soit  dit  pour  faire  comprendre  ce 
qu'est  la  vie,  quelle  qu'elle  soit. 

Procédant  de  l'Intelligence  et  de  la  Vie,  qui  possèdent  à 
la  fois  la  plénitude  et  l'unité,  la  Raison  n'a  point  l'unité  et 
la  plénitude  de  l'Intelligence  et  de  la  Vie  ;  par  conséquent» 
elle  ne  communique  pas  la  totalité  et  l'universalité  de  son 
essence  aux  êtres  auxquels  elle  se  communique.  Elle  oppose 
donc  les  parties  les  unes  aux  autres  et  les  crée  défectueuses  ; 
par  là,  die  constitue,  elle  engendre  la  guerre  et  la  lutte. 
Ainsi ,  la  Raison  est  Yunité  universelle  (el$  nâç) ,  parce 
qu'elle  ne  pouvait  être  Vmité  absolue  (ev)  :  car,  si  elle 
implique  lutte  parce  qu'elle  a  des  parties,  elle  implique 
aussi  unité  et  harmonie  ;  elle  ressemble  à  la  raison  d'un 
drame,  dans  lequel  l'unité  contient  une  foule  de  con- 
traires (àpâparoç  "koyoç  eî$,  ïym  Iv  «vtm  noïlàç  {tàya^i  *.  Mais, 

dans  un  drame,  l'harmonie  de  l'ensemble  résulte  de  ce  que 
les  contraires  sont  coordonnés  dans  l'unité  de  l'action, 
tandis  que,  dans  la  Raison  universelle,  c'est  de  l'unité 
que  naît  la  lutte  des  contraires.  Aussi  convient-il  de  com- 
parer la  Raison  universelle  à  l'harmonie  que  forment  des 


1  Pour  les  rapprochements  qui  sont  à  faire  ici  entre  la  doctrine 
des  Stoïciens  et  celle  de  Plotin,  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre,  à  la  fin  du  volume.  Voy.  aussi  Enn.  Il,  liv.  ni,  §  16-18. 
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sons  contraires,  et  d'examiner  pourquoi  les  raisons  des 
êtres  contiennent  ainsi  des  contraires.  Dans  un  concert, 
ces  raisons  produisent  des  sons  graves  et  des  sons  aigus,  et, 
en  vertu  de  l'harmonie  qui  constitue  leur  essence,  font  con- 
courir ces  sons  divers  à  l'unité,  c'est-à-dire  à  l'harmonie 
même,  raison  suprême  dont  elles  ne  sont  que  des  parties1; 
de  même,  nous  devons  voir  dans  l'univers  des  oppositions, 
le  blanc  et  le  noir,  le  chaud  et  le  froid,  les  animaux  qui  ont 
des  ailes  et  ceux  qui  ont  des  pieds,  les  êtres  raisonnables 
et  les  êtres  dépourvus  de  raison.  Toutes  ces  choses  sont 
des  parties  de  l'Animal  un  et  universel.  Or,  si  les  parties 
de  l'Animal  universel  sont  souvent  en  lutte  les  unes  avec 
les  autres,  celui-ci  est  dans  un  accord  parfait  avec  lui-même 
parce  qu'il  est  universel,  et  il  est  universel  par  la  Raison 
qui  est  en  lui.  U  faut  donc  que  l'unité  de  cette  Raison 
soit  composée  de  raisons  opposées,  parce  que  leur  opposi- 
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*  Plotin  parait  faire  ici  allusion  à  un  passage  du  Banquet  de 
Platon  (t.  VI,  p.  206  de  la  trad.  de  M.  Cousin)  :  «  Quant  à  la  mu- 
sique, il  ne  faut  pas  grande  attention  pour  y  reconnaître  l'amour  ; 
et  c'est  ce  qu'Heraclite  a  peut-être  senti,  quoiqu'il  ne  se  soit  pas 
très-bien  expliqué.  L'unité,  dit-il ,  en  s'opposant  à  elle-même, 
produit  l'accord,  par  exemple  l'harmonie  d'un  arc  ou  d'une  lyre. 
11  est  absurde  que  l'harmonie  soit  une  opposition ,  ou  qu'elle  ré- 
sulte de  choses  opposées  :  mais  apparemment  Heraclite  enten- 
dait que  c'est  de  choses  d'abord  opposées,  comme  le  grave  et 
l'aigu,  et  ensuite  mises  d'accord,  que  la  musique  tire  l'harmo- 
nie. En  effet,  tant  que  le  grave  et  l'aigu  restent  opposés ,  il  ne 
peut  y  avoir  d'harmonie  :  car  l'harmonie  est  une  consonnance, 
la  consonnance  un  accord,  et  l'accord  ne  peut  se  former  de 
choses  opposées,  tant  qu'elles  demeurent  opposées  ;  l'opposition, 
tant  qu'elle  ne  s'est  pas  résolue  en  accord ,  ne  peut  donc  pro- 
duire l'harmonie.  C'est  encore  de  cette  manière  que  les  longues 
et  les  brèves ,  qui  sont  opposées  entre  elles ,  lorsqu'elles  sont 
accordées,  composent  le  rhythme  ;  et  cet  accord  dans  tout  cela, 
c'est  la  musique  qui  rétablit,  en  unissant  les  opposés  des  liens 
de  la  sympathie  et  de  l'amour.  La  musique  est  donc  la  science  de 
l'amour  en  (ait  de  rhythme  et  d'harmonie,  » 
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tion  même  constitue  en  quelque  sorte  son  essence.  Si  la 
Raison  [du  monde]  n'était  pas  multiple,  elle  ne  serait  plus 
universelle,  elle  n'existerait  même  plus.  Puisqu'elle  existe,  la 
Raison  doit  donc  renfermer  (une  différence  en  elle-même  ; 
or,  la  plus  grande  différence,  c'est  l'opposition.  En  effet,  si 
la  Raison  renferme  en  elle-même  une  différence  et  produit 
des  choses  différentes,  la  différence  qui  existe  dans  ces 
choses  est  plus  grande  que  celle  qui  existe  dans  la  Raison  ; 
or,  la  différence  portée  au  plus  haut  degré  constitue  Top- 
position  ;  la  Raison  doit  donc,  pour  être  parfaite,  faire  naître 
de  son  essence  même  des  choses  non-seulement  différentes, 
mais  encore  opposées* 

XVII.  Si  la  Raison  fait  ainsi  naître  de  son  essence  des 
choses  opposées,  les  choses  qu'elle  produira  seront  d'au- 
tant plus  opposées  qu'elles  seront  plus  éloignées  les  unes 
des  autres.  Le  monde  sensible  est  moins  un  que  sa  Raison, 
par  conséquent,  il  est  plus  multiple,  il  renferme  plus  d'op- 
positions :  ainsi,  l'amour  de  la  vie  a  plus  de  force  dans  les  in- 
dividus, Pégoïsme  est  plus  puissant  en  eux,  et  souvent,  par 
leur  avidité,  ils  détruisent  ce  qu'ils  aiment,  quand  ce  qu'ils 
aiment  est  périssable.  L'amour  que  chaque  individu  a  pour 
lui-même  fait  que,  dans  ses  rapports  avec  F  univers,  il  s'ap- 
proprie tout  ce  qu'il  peut.  Ainsi,  les  bons  et  les  méchants 
sont  conduits  à  faire  des  choses  opposées  par  l'art  qui  dirige 
l'univers,  comme  est  dirigé  un  chœur  de  danse  :  une  partie 
en  est  bonne,  et  l'autre  mauvaise  ;  mais  l'ensemble  est  bon. 
— Alors,  il  n'y  a  plus  de  méchants  [objectera-t-on].  — Rien 
n'empêche  qu'il  n'y  ait  encore  des  méchants  ;  seulement  ils 
ne  seront  pas  tels  par  eux  seuls.  Aussi  sera-ce  un  motif 
d'indulgence  à  leur  égard,  à  moins  que  la  raison  n'ad- 
mette pas  cette  indulgence  et  ne  la  rende  impossible '. 


*  #  Ce  qui  vient  des  dieux  mérite  notre  respect  au  nom  de  la 
»  vertu  ;  ce  qui  vient  des  hommes,  notre  amour,  au  nom  de  leur 
>  parenté  avec  nous,  et  quelquefois  une  sorte  de  pitié,  à  cause  de 
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Au  reste,  s'il  y  a  dans  le  monde  des  bons  et  des  mé- 
chants, et  que  ces  derniers  jouent  un  plus  grand  rôle,  il 
arrivera  alors  ce  qu'on  voit  dans  les  drames,  où  le  poète 
tantôt  impose  ses  idées  aux  acteurs,  tantôt  se  borne  à  se 
servir  de  leur  naturel.  Il  ne  dépend  pas  du  poète  qu'un 
acteur  obtienne  le  premier,  le  second  ou  le  troisième  rang. 
Il  donne  seulement  à  chacun  le  rôle  {lôyoç)  qu'il  est  ca- 
pable de  remplir  et  il  lui  assigne  une  place  convenable.  De 
même  [dans  le  monde],  chacun  occupe  la  place  qui  lui 
est  assignée,  et  le  méchant  a  aussi  bien  que  le  bon  celle 
qui  lui  convient1.  Chacun,  selon  sa  nature  et  son  carac- 
tère (xard  tpiwv  xai  xaxd  lôyov) ,  vient  occuper  la  place  qui 
lui  convient  et  qu'il  avait  choisie ,  puis  parle  et  agit  avec 
piété ,  s'il  est  bon ,  avec  impiété ,  s'il  est  méchant.  Avant 
que  le  drame  commençât,  les  acteurs  avaient  déjà  leur 
caractère  propre  ;  ils  n'ont  fait  que  le  développer.  Dans  les 
drames  composés  par  les  hommes,  c'est  le  poète  qui  as- 


leur  ignorance  des  vrais  biens  et  des  vrais  maux,  aveuglement 
aussi  grand  que  celui  qui  nous  empêche  de  distinguer  le  blanc 
d'avec  le  noir.  »(Marc-Aurèle,  Pensées,  II,  §  13.) 
*  *  Illud  jam  ex  vobis  requiro  utrum  quaecunque  agit  stultus  or* 
dine  vobis  agere  videatur.  Nam  videte  rogatio  quos  laqueos 
habeat.  Si  ordine  dixeritis,  ubi  erit  illa  definitio  :  Ordo  est  quo 
Deus  agit  omnia  quœ  mnt,  si  etiam  stultus  qnœ  agit,  agit  or- 
dine? Si  autem  ordo  non  est  in  iis  quae  agunlura  stulto,  erit 
aliquid  quod  ordo  non  teneat.  Neutrum  autem  vultis...  Facile  est 
huicrespondere  complexioni  tuae.Omnis  vita  stultorum,  quamvis 
per  eos  ipsos  minime  constans  minimeque  ordinata  ait,  per  divi- 
nam  tamen  Providentiam  necessario  rerum  ordine  includitur,  et 
quasi  quibusdam  locis  illa  ineffabili  et  sempiterna  lege  dispositis 
nullo  modo  esse  sinitur  ubi  esse  non  débet.  Ita  fît  ut  angusto 
animo  ipsam  solam  quisque  considerans,  veluti  magna  repereus- 
sus  fœditate,  aversetur  ;  si  autem  mentis  oculos  erigens  atque 
diffnndens  simul  universa  coliustret,  nihil  non  ordinatum  suisque 
sempersedibus  distinctum  dispositumque  reperiet.  >  (S.  Augus- 
tin, De  Ordine,  II,  4.)  S.  Augustin  appelle  ici  Ordre  ce  que  Plotin 
nomme  Raison  de  l'univers. 
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signe  aux  personnages  leur  rôle  ;  ceux-ci  ne  sont  respon- 
sables que  de  la  manière  bonne  ou  mauvaise  dont  ils  s'ac- 
quittent de  leur  tâche  :  car  ils  n'ont  autre  chose  à  faire  que  de 
réciter  les  paroles  du  poète.  Mais,  dans  ce  drame  plus  vrai 
[de  la  vie],  dont  les  hommes  imitent  certaines  parties  quand 
ils  ont  une  nature  poétique,  c'est  l'âme  qui  est  l'acteur  ; 
cet  acteur  reçoit  son  rôle  du  Créateur ,  comme  les  acteurs 
ordinaires  reçoivent  du  poète  leur  masque,  leur  vêtement, 
leur  robe  de  pourpre  ou  leurs  haillons.  Ainsi,  dans  le  drame 
du  monde,  ce  n'est  pas  du  hasard  que  l'âme  reçoit  son  sort. 
En  effet,  le  sort  d'une  âme  est  conforme  à  son  caractère 
[xazà  lôyov) ,  et,  en  le  subissant  convenablement,  elle  rem- 
plit son  rôle  dans  le  drame  auquel  préside  la  Raison  uni- 
verselle (làyoç  ndç)  '.  Elle  chante  son  morceau,  c'est-à-dire 
elle  fait  les  actes  qu'il  est  dans  sa  nature  de  faire.  Si  sa 
voix  et  sa  figure  sont  belles  par  elles-mêmes,  elles  donnent 
de  l'agrément  au  poème,  comme  c'est  naturel  ;  sinon,  elles 
y  introduisent  un  élément  discordant  qui  déplaît,  mais  qui 
n'altère  pas  la  nature  de  l'œuvre*.  Quant  à  l'auteur  du 
drame,  il  réprimande  le  mauvais  acteur  comme  celui-ci  le 

*  Dans  ce  passage,  Plotin  donne  au  mot  >tyoc  les  trois  sens  de 
rôle,  caractère,  raison  (essence  rationnelle),  et  il  est  impossible  de 
rendre  en  français  ces  trois  sens  par  un  seul  mot.  —  *  «  Nous 
»  concourons  tous  à  l'accomplissement  d'une  seule  et  mémo  œuvre  ; 

>  les  uns  savent  et  comprennent  ce  qu'ils  font  ;  les  autres  l'ignorent  : 
»  ainsi,  ceux  même  qui  dorment,  dit  Heraclite,  je  crois,  sont 

>  des  ouvriers  qui  concourent  à  l'accomplissement  des  affaires  de 
»  ce  monde.  L'un  contribue  dune  façon,  l'autre  d'une  autre ,  et 

>  singulièrement  celui-là  même  qui  en  murmure ,  qui  lutte  avec 
»  effort  contre  le  courant  pour  l'arrêter  s'il  était  possible  :  car  le 
»  monde  avait  besoin  d'un  tel  homme.  Vois  donc  avec  quels  ouvriers 
»  tu  veux  te  ranger  :  car  celui  qui  gouverne  l'univers  se  servira 

>  toujours  de  toi  comme  il  est  bon  :  il  te  mettra  toujours  dans  le 

>  nombre  de  ses  coopérateurs ,  des  êtres  qui  aident  à  son  œuvre. 
»  Pour  toi,  prends  bien  garde  de  ne  pas  tenir  parmi  eux  le  même 
»  rang  que,  dans  la  comédie ,  le  vers  plat  et  ridicule  dont  Chry- 
»  sippe  a  parlé.  »  (Marc-Àurèle,  Pensées,  XII ,  S  42.)  Nous  avons 
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mérite»  et  il  remplit  ainsi  la  tâche  d'un  bon  juge;  il  élève 
le  bon  acteur  en  dignité  et  le  fait  jouer,  s'il  le  peut,  dans  de 
plus  belles  pièces,  tandis  qu'il  relègue  le  mauvais  acteur 
dans  des  pièces  inférieures1.  De  même,  l'âme  qui  figure 
dans  le  drame  dont  le  monde  est  le  théâtre,  et  qui  y  a 
pris  un  rôle,  apporte  avec  elle  une  disposition  à  y  jouer 
bien  ou  mal.  A  son  arrivée  elle  est  classée  avec  les  autres 
acteurs,  et,  après  avoir  été  partagée  pour  tous  les  biens 
de  la  fortune  sans  égard  pour  sa  personne  ni  pour  ses 
actes,  elle  est  ensuite  punie  ou  récompensée.  De  pareils 
acteurs  ont  quelque  chose  de  plus  que  des  acteurs  ordi- 
naires :  ils  paraissent  sur  une  scène  plus  grande  ;  le  Créa- 
teur de  l'univers  leur  donne  de  la  puissance  et  leur  accorde 
la  liberté  de  choisir  entre  un  plus  grand  nombre  de  places. 
Les  peines  et  les  récompenses  sont  déterminées  de  telle 
sorte  que  les  âmes  courent  elles-mêmes  au-devant,  parce 
que  chacune  a  une  place  conforme  à  son  caractère  et  est 
ainsi  en  harmonie  avec  la  Raison  de  l'univers1. 

Chaque  individu  a  donc,  selon  la  justice,  la  place  qu'il 
mérita,  comme  chaque  corde  de  la  lyre  est  fixée  au  lieu  que 


déjà  cité  ci-dessus  (p.  50,  note  1)  lé  passage  de  Chrysippe  auquel 
Marc-Aurèle  fait  ici  aliusion. 

*  Proclus  a  reproduit  cette  comparaison  dans  son  traité  De 
Providentia,  §  9  (t.  1,  p.  172)  :  «  Etenim  in  vitis  nostris,  dramati 
»  quidem  proportionalis  tota  generis   periodus;   factori  autem 

>  dramatis  hujus,  factum  ;  iis  autem  qui  ad  drama  faciunt,  animae, 

>  saepe  quidem  alise  et  alias,  sœpe  autem  eœdem  adimplentes  fala- 

>  lem  hune  funem  :  sicut  ibi  iidem  hypocritae,  id  est  qui  sub  lar- 

>  vis  fiunt,  quandoque  quidem  Tiresise,  quandoque  autem  Œdi- 

>  podis  dicentes  verba.  Prsemiat  autem  Providentia  animas,  et 

>  honorât  alias,  alias  et  déshonorât  propter  similitudinem  vit», 
»  et  ipsas  propter  ipsas  in  aliis  vitis  propter  identitatem  laten- 

>  tem,  aspicientes  infatatam  praeparationem  permutatam  entem.  * 
—  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  m,  §  24.  Leibnitz  a  reproduit  cette  pensée 
dans  sa  Monadologie,  §  89.  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  1, 
p.  473. 
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lui  assigne  la  nature  des  sons  qu'elle  doit  rendre.  Dans 
F  univers,  tout  est  bien,  tout  est  beau»  si  chaque  être  occupe 
la  place  qu'il  mérite,  s'il  fait  entendre,  par  exemple,  des  sons 
discordants,  dans  les  ténèbres  et  le  Tartare  :  car  il  est  conve- 
nable qu'on  y  entende  de  tels  sons.  Pour  que  l'univers  soit 
beau,  il  faut  que  l'individu  n'y  soit  pas  comme  une  pierre1  ; 
il  faut  qu'il  concoure  à  l'unité  de  l'harmonie  universelle 
en  rendant  le  son  qui  lui  est  propre1  ;  or,  le  son  que  rend 
l'individu,  c'est  la  vie  qu'il  mène,  vie  qui  est  inférieure  en 
grandeur,  en  bonté,  et  en  puissance  [à  celle  de  l'univers]. 
Le  chalumeau  rend  plusieurs  sons,  et  le  plus  faible  con- 
tribue cependant  à  l'harmonie  totale,  parce  que  cette  har- 
monie  est  composée  de  sons  inégaux  dont  l'ensemble 
constitue  un  accord  parfait 8  ;  de  même,  la  Raison  universelle 
est  une,  mais  renferme  des  parties  inégales.  De  là  résulte 
qu'il  y  a  dans  l'univers  des  places  différentes,  les  unes  meil- 
leures, les  autres  inférieures,  et  leur  inégalité  correspond  à 
l'inégalité  des  âmes.  En  effet,  les  places  étant  diverses  et 
les  âmes  différentes,  les  âmes  qui  sont  différentes  trouvent 
des  places  qui  sont  inégales  (comme  les  diverses  parties  du 
chalumeau  ou  de  tout  autre  instrument)  ;  elles  habitent  des 
lieux  différents  et  font  entendre  chacune  des  sons  conve- 
nables pour  l'endroit  où  elles  se  trouvent  et  pour  l'univers. 
Ainsi,  ce  qui  est  mauvais  pour  l'individu  est  bon  pour  l'en- 
semble$;  ce  qui  est  contre  nature  dans  l'individu  est  selon 

*  * 

»  Expression  proverbiale,  —  *  «  Sache  que  le  point  fondamental 
»  de  la  piété  envers  les  Dieux,  c'est  d'avoir  d'eux  des  idées  droites 

>  comme  celles-ci  :  qu'ils  existent  et  qu'ils  gouvernent  tout  avec 
»  bonté  et  avec  justice  ;  qu'ils  t'ont  toi-même  placé  à  un  poste  pour 
*  leur  obéir  et  marcher  de  ton  plein  gré  soumis  aux  événements  que 
»  tu  considéreras  comme  ordonnés  par  la  suprême  sagesse.  De  la 

>  sorte,  tu  ne  te  plaindras  jamais  des  Dieux  et  tu  ne  les  accuseras 
»  jamais  de  t'oublier.  >  (Épictète,  Manuel,  %  37.)— »  «  Il  ne  faut  pas 
»  que  les  tuyaux  d'un  jeu  d'orgue  soientégaux,  etc.»  (Leibnitz,  Théo- 
dicée,  1)1,  S  246*)  — 4  «  Souvent  un  mal  dans  quelques  parties  peut 
»  servir  au  plus  grand  bien  du  tout,  etc.  »  (Ibid.,  Il,  §  239.) 
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la  nature  dans  l'ensemble  ;  un  son  qui  est  faible  n'altère 
pas  l'harmonie  de  l'univers,  comme,  pour  me  servir  d'un 
autre  exemple,  un  mauvais  citoyen  ne  change  pas  la  na- 
ture d'une  cité  bien  réglée  :  car  souvent  il  est  nécessaire 
qu'il  y  ait  un  homme  de  cette  sorte  dans  une  cité  ;  il  y  est 
donc  lui-même  bien  placé 1. 

XVIII.  La  différence  qui  existe  entre  les  âmes  sous  le 
rapport  du  vice  et  de  la  vertu  a  plusieurs  causes,  entre 
autres  l'inégalité  qui  existe  entre  ces  âmes  dès  le  principe. 
Cette  inégalité  est  conforme  à  l'essence  de  la  Raison  uni- 
verselle, dont  elles  sont  des  parties  inégales  parce  qu'elles 
diffèrent  les  unes  des  autres.  Il  faut  réfléchir  qu'il  y  a  en  effet 
trois  rangs  pour  les  âmes  \  et  que  la  même  âme  n'exerce 
pas  toujours  les  mêmes  facultés.  Mais  reprenons  la  com- 
paraison que  nous  avons  choisie  pour  éclaircir  la  discussion. 
Figurons-nous  des  acteurs  qui  prononcent  des  paroles  que 
le  poète  n'avait  pas  écrites  :  comme  si  le  drame  était  incom- 
plet, ils  suppléent  d'eux-mêmes  ce  qui  manque  et  remplis- 
sent les  lacunes  que  le  poète  avait  laissées  ;  ils  semblent 
moins  des  acteurs  que  des  parties  du  poète,  qui  a  prévu  ce 
qu'ils  devaient  dire  afin  d'y  rattacher  le  reste  autant  que 
cela  était  en  son  pouvoir 8.  En  effet,  dans  l'univers,  toutes  les 


*  «  Quid  carnifice  tetrius  ?  Quid  illo  animo  truculentius  atque 

>  dirius  ?  At  inter  ipsas  leges  locum  necessarium  tenet,  et  in  bene 
»  moderatae  civitatis  ordinem  inseritur,  estque  suo  animo  nocens, 
»  ordine  autem  alieno  pœna  nocentium.  Quid  sordidius,  quid  ina- 

>  nius  decoris  et  turpitudinis  plenius  meretricibus,  lenoniîms  cete- 

>  risque  hoc  genus  pestibus  dici  potest  ?  Aufer  meretrices  de  rébus 
»  humants,  turbaveris  omnia  libidinibus.  >  (S.  Augustin,  De  Ordine, 
II,  4.)  —  *  Ces  trois  rangs  sont  la  vie  intellectuelle,  la  vie  ration- 
nelle, la  vie  sensitive.  Voy.  t.  I,  p.  324.  —  »  Voy.  Enn.  IV,  liv.  iv, 
§  9-12.  Leibnitz  développe  une  comparaison  semblable  dans  sa 
Théodicée  (II,  §  147)  :  «  Dieu  a  fait  présent  à  l'homme  d'une  image 
»  de  la  divinité  en  lui  donnant  l'intelligence.  Il  le  laisse  faire  en 
»  quelque  sorte  dans  son  petit  département,  ut  Spartam  quam 

>  nactus  est  omet.  Il  n'y  entre  que  d'une  manière  occulte  :  car  il 
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choses  qui  sont  les  conséquences  et  les  résultats  des  mau- 
vaises œuvres  sont  produites  par  des  raisons,  et  sont  con- 
formes à  la  Raison  universelle  :  ainsi,  d'un  adultère,  d'un 
viol,  naissent  des  enfants  naturels  qui  peuvent  être  des 
hommes  très-distingués  ;  de  même ,  de  cités  détruites  par 
des  hommes  pervers  naissent  d'autres  cités  florissantes. 

On  dira  peut-être  :  il  est  absurde  d'introduire  dans  le 
monde  des  âmes  qui  font,  les  unes  le  bien,  les  autres  le  mal  :  * 
car  c'est  enlever  à  la  Raison  universelle  le  mérite  du  bien 
qui  se  fait,  en  la  déchargeant  de  la  responsabilité  du  mal. 
Qui  empêche  d'admettre  que  les  choses  que  font  les  acteurs 
soient  des  parties  du  drame,  dans  l'univers  comme  sur  la 

»  fournit  être,  force,  vie ,  raison ,  sans  se  faire  voir.  C'est  là  où  le 
»  franc  arbitre  joue  son  jeu ,  et  Dieu  se  joue,  pour  ainsi  dire,  de  ces 
3  petits  dieux  qu'il  a  trouvé  bon  de  produire ,  comme  nous  nous 
»  jouons  des  enfants  qui  se  font  des  occupations  que  nous  favori- 
»  sons  ou  empêchons  sous  main  comme  il  nous  plait.  L'homme  est 
3  donc  comme  un  petit  dieu  dans  son  propre  monde  ou  microcosme, 
*  qu'il  gouverne  à  sa  mode.  Il  y  fait  merveille  quelquefois...  mais 
»  il  y  fait  aussi  de  grandes  fautes,  parce  qu'il  s'abandonne  à  ses 
»  passions,  et  parce  que  Dieu  l'abandonne  à  son  sens  :  il  l'en  punit 
»  aussi,  tantôt  comme  un  père  ou  précepteur,  exerçant  ou  châtiant 
»  les  enfants,  tantôt  comme  un  juste  juge  punissant  ceux  qui 
»  l'abandonnent  ;  et  le  mal  arrive  le  plus  souvent  quand  ces  inlel- 
»  ligences  ou  leurs  petits  mondes  se  choquent  entre  eux.  L'homme 
»  s'en  trouve  mal  à  mesure  qu'il  a  tort;  mais  Dieu,  par  un  art 
»  merveilleux ,  tourne  tous  les  défauts  de  ces  petits  mondes  au 
3  plus  grand  ornement  de  son  grand  monde.  C'est  comme  dans 
»  ces  inventions  de  perspective  où  certains  beaux  desseins  ne 
»  paraissent  que  confusion  jusqu'à  ce  qu'on  les  rapporte  à  leur 
»  vrai  point  de  vue,  ou  qu'on  les  regarde  par  le  moyen  d'un  cer- 
»  tain  verre  ou  miroir.  C'est  en  les  plaçant  et  en  s'en  servant 
»  comme  il  faut  qu'on  les  fait  devenir  l'ornement  d'un  cabinet. 
3  Ainsi  les  difformités  apparentes  de  nos  petits  mondes  se  réu- 
»  nissent  en  beautés  dans  le  grand,  et  n'ont  rien  qui  s'oppose  à 
»  l'unité  d'un  principe  universel  infiniment  parfait  ;  au  contraire, 
3  ils  augmentent  l'admiration  de  sa  sagesse,  qui  fait  servir  le  mal 
3  au  plus  grand  bien.  » 
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scène»  et  de  rapporter  ainsi  à  la  Raison  universelle  le  bien 
et  le  mal  qui  se  font  ici-bas?  car  la  Raison  universelle 
exerce  son  influence  sur  chacun  des  acteurs  avec  d'autant 
plus  de  force  que  le  drame  est  plus  parfait  et  que  tout  dé- 
pend d'elle1.  — Hais  pourquoi  imputer  à  la  Raison  univer- 
selle les  mauvaises  œuvres  T  Les  âmes  contenues  dans  l'uni- 
vers n'en  seront  pas  plus  divines;  elles  resteront  toutes 
des  parties  de  la  Raison  universelle  [et,  par  conséquent, 
des  âmes]  :  car  il  faut  admettre  que  toutes  les  raisons  sont 
des  âmes;  sinon,  qu'on  nous  dise  pourquoi ,  la  Raison  de 
l'univers  étant  une  âme,  certaines  raisons  seraient  des  âmes 
et  les  autres  seraient  seulement  des  raisons'? 


1  Cette  objection  paraît  empruntée  à  la  doctrine  stoïcienne  qui 
identifie  Dieu  avec  le  monde  :  «  Toutes  choses  sont  liées  entre  elles 
»  et  d'un  nœud  sacré  ;  il  n'y  a  presque, rien  qui  n'ait  ses  relations. 

>  Tous  les  êtres  sont  coordonnés  ensemble,  tous  concourent  à 

>  l'harmonie  du  même  monde.  Il  n'y  a  qu'un  seul  monde,  qui  com- 
»  prend  tout,  un  seul  Dieu,  qui  est  dans  tout,  une  seule  matière, 
»  une  seule  loi ,  une  raison  commune  à  tous  les  êtres  doués  d'in- 
»  telligence,  enfin  une  vérité  unique,  n'y  ayant  qu'un  seul  état  de 

>  perfection  pour  tous  les  êtres  qui  appartiennent  à  la  même  espèce 

>  et  qui  participent  à  la  même  raison.  >  (Marc-Àurèle,  Pensées,  VII, 
§  9.)  Sénèque  est  encore  plus  explicite  :  «  Totum  hoc,  quo  conti- 

>  nemur,  et  unum  est,  et  Deus  est,  et  socii  ejus  etmembra  sumus.  » 
(Lettre$t  94.)  Voy.  d'ailleurs  les  rapprochements  entre  la  doctrine 
des  Stoïciens  et  celle  de  Plotin  dans  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre,  à  la  fin  du  volume.  —  »  Dans  cette  fin,  Plotin  indique  la 
question  qu'il  traite  dans  le  livre  suivant,  p.  71. 
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DE  LA  PROVIDENCE1. 

DIUXIÈME  PARTIS. 

I.  Que  répondre  à  cette  question1?  que  la  Raison  uni- 
verselle [qui  procède  de  l'Ame  universelle]  embrasse  à  la 
fois  les  choses  bonnes  et  les  choses  mauvaises,  qui  sont 
également  au  nombre  de  ses  parties  :  elle  ne  les  engendre 
pas,  mais  elle  existe  avec  elles  dans  son  universalité.  En 
effet,  l'Ame  universelle  a  pour  actes  les  raison*  [les  âmes 
particulières],  et  ces  raiforts,  étant  des  parties  [de  l'Ame 
universelle],  ont  elles-mêmes  pour  actes  des  parties  [des 
opérations].  Ainsi,  comme  l'Ame  universelle,  qui  est  une,  a 
des  parties  différentes,  cette  différence  se  retrouve  dans  les 
raisons  et  dans  les  opérations  qu'elles  produisent.  Les  âmes 
sont  en  harmonie  entre  elles  ainsi  que  leurs  œuvres;  elles 
sont  en  harmonie  en  ce  sens  que  leur  diversité  ou  même  leur 
opposition  forme  une  unité.  Tout  sort  de  l'unité,  tout  y  est 
ramené  par  une  nécessité  naturelle  ;  ainsi,  les  créatures  qui 
sont  différentes  et  même  opposées  n'en  sont  pas  moins 
coordonnées  dans  un  même  système,  parce  qu'elles  provien- 
nent d'un  même  principe.  Quoique  les  animaux  de  chaque 
espèce,  les  chevaux,  par  exemple,  s'attaquent,  se  mordent  les 
uns  les  autres,  et  luttent  entre  eux  avec  une  jalousie  qui  va 
jusqu'à  la  fureur,  quoique  les  animaux  des  autres  espèces, 
les  hommes  eux-mêmes,  en  fassent  tout  autant,  cependant 

1  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur 
ee  livre,  à  la  fin  du  volume.  —  *  Plotin  répond  ici  à  la  question 
posée  à  la  fin  du  livre  précédent,  p.  70. 
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toutes  ces  espèces  doivent  être  rapportées  à  l'unité  du  genre 
animal.  Les  choses  inanimées  forment  aussi  des  espèces 
diverses  et  doivent  être  également  rapportées  à  l'unité  du 
genre  des  êtres  inanimés,  puis  à  l'Être,  enfin,  si  tu  veux, 
au  principe  dont  tout  tient  l'être  [à  l'Un].  Après  avoir  rat- 
taché tout  à  ce  principe,  redescends  en  le  divisant,  et  vois 
l'unité  se  fractionner  en  pénétrant  et  en  embrassant  toutes 
choses  à  la  fois  dans  un  ordre  unique.  Ainsi  fractionnée, 
l'unité  constitue  un  animal  multiple  :  chacune  des  parties 
qu'elle  renferme  agit  selon  sa  nature  sans  cesser  de  faire 
partie  de  l'Être  universel  ;  ainsi  le  feu  brûle,  le  cheval  obéit 
à  ses  instincts,  les  hommes  produisent  des  actions  aussi 
différentes  que  leurs  caractères.  En  un  mot,  chaque  être 
agit,  vit  bien  ou  mal,  selon  sa  nature  propre. 

IL  Ce  n'est  donc  pas  par  l'effet  de  circonstances  acciden- 
telles qu'on  vit  bien  ou  mal  ;  celles-ci  elles-mêmes  décou- 
lent naturellement  de  principes  supérieurs ,  et  résultent  de 
l'enchaînement  de  toutes  choses.  Or,  cet  enchaînement  est 
établi  par  la  puissance  qui  a  le  commandement  dans  l'uni- 
vers S  et  chaque  être  y  concourt  selon  sa  nature  :  c'est  ainsi 
que,  dans  une  armée,  le  général  commande,  et  les  soldats 
exécutent  ses  ordres  d'un  commun  accord.  La  Providence, 
en  effet,  a  tout  réglé  dans  l'univers,  comme  un  général  qui 
considère  tout,  les  actions  et  les  passions,  les  vivres  et  la 
boisson,  les  armes  et  les  machines,  et  qui  embrasse  tous 
les  détails,  en  sorte  que  chaque  chose  ait  une  place  conve- 
nable :  rien  n'arrive  ainsi  qui  n'entre  dans  le  plan  de  ce  gé- 
néral, quoique  ce  que  font  les  ennemis  reste  en  dehors  de 
son  action,  et  qu'il  ne  puisse  commander  à  leur  armée  \  S'il 


4  «  Tout  est  réglé  dans  les  choses,  une  fois  pour  toutes,  avec  autant 
»  d'ordre  et  de  correspondance  qu'il  est  possible,  la  suprême 
»  sagesse  et  bonté  ne  pouvant  agir  qu'avec  une  parfaite  harmonie.  » 
(Leibnitz,  Principes  de  la  Natwre  et  de  ha  Grâce,  §  13.)  —  *  Nous 
lisons  avec  M.  Kirchhoff  otôî  oKro  h  au  lieu  de  $1  M  olovrs  £v. 
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était  le  grand  chef1  auquel  l'univers  est  soumis,  qu'y  au- 
rai t-\l  qui  pût  déranger  son  plan,  et  qui  ne  dût  pas  s'y  ratta- 
cher étroitement  ? 

IQ.  Quoique  je  sois  maître  de  prendre  une  détermination 
ou  une  autre,  cependant  ma  détermination  entre  dans  le 
plan  de  l'univers,  parce  que  ma  nature  n'a  pas  été  introduite 
après  coup  dans  ce  plan  et  que  je  m'y  trouve  compris  avec 
mon  caractère1.  Mais  d'où  vient  mon  caractère?  Il  y  a  ici 
deux  points  à  considérer  :  faut-il  chercher  la  cause  du  ca-* 
ractère  de  chaque  homme  dans  celui  qui  l'a  formé  ou  dans 
cet  homme  même?  ou  bien  faut-il  renoncer  à  en  chercher 
la  cause?  Oui,  sans  doute,  il  y  faut  renoncer  *  :  on  ne  de- 
mande pas  en  effet  pourquoi  les  plantes  ne  sentent  pas, 
pourquoi  les  animaux  ne  sont  pas  des  hommes  ;  ce  serait 
demander  pourquoi  les  hommes  ne  sont  pas  des  dieux.  Si, 
pour  les  plantes  et  les  animaux,  on  a  raison  de  n'accuser 
ni  ces  êtres  mêmes,  ni  la  puissance  qui  les  a  faits,  comment 
aurait-on  le  droit  de  se  plaindre  de  ce  que  les  hommes  n'ont 
pas  une  nature  plus  parfaite?  Si  l'on  dit  qu'ils  pouvaient 

*  C'est  une  expression  empruntée  au  Phèdre  de  Platon,  p.  247  : 
6  fièv  8q  fiiyaç  ityspàv  h  Qvpavà  Zeûç.  —  *  «  Naturas  igitur  omnes 
»  Deus  iecit,  non  solum  in  virtute  atque  justitia  permansuras,  sed 
»  etiam  peccaturas,  non  ut  peccarent,  sed  ut  essent  ornaturœ 
»  univers um,  sive  peccare,  sive  non  peccare  voluissent.  »  (S.  Au- 
gustin, De  Libero  arbitrio,  III,  IL)  —  *  Ficin  commente  ainsi  ce 
passage  :  «  Quod  quidem  humanus  animus  ita  vel  ita  moribus  affectus 
»  progrediatur ,  in  causa  est  quoniam  ita  quandoque  cœpit  ali- 
»  quando  vel  ita  ;  quod  autem  sic  incœperit,  causa  est  duntaxat 
»  quia  sic  atque  sic  incipere  potuit  ;  at  vero  quod  utrumque  po- 
»  tuerit,  non  potes  in  aliam  resolvere  causam.  Haec  enim  ipsiusest 
»  natura,  scilicet  vita  libère  mobilis  atque  rationalis.  »  On  trouve  le 
même  raisonnement  dans  S.  Augustin  :  «  Quoniam  voluntas  est 
»  causa  peccati,  tu  autem  causam  ipsius  voluntatis  inquiris,  sihanc 
*  invenire  potuero,  nonne  causam  etiam  ejus  causae  quae  inventa 
»  fuerit  quœsiturus  es  ?  Et  quis  erit  quserendi  modus ,  quis  finis 
»  percunctandi  ac  disserendi  quum  te  ultra  radicem  quaerere  nihil 
»  oporteat.  »  (De  Libero  arbitrio,  III,  17.) 
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être  meilleurs,  ou  bien  Ton  veut  parler  des  qualités  que  cha- 
cun d'eux  est  capable  d'acquérir  par  lui-même,  et  alors  11  ne 
faut  blâmer  que  celui  qui  ne  les  a  pas  acquises  '  ;  ou  Ton 
parle  de  celles  qu'il  devait  tenir,  non  de  lui-même,  mais  du 
Créateur,  et  alors  il  est  aussi  absurde  de  réclamer  pour 
l'homme  plus  de  qualités  qu'il  n'en  a  reçu  qu'il  le  serait  de 
le  faire  pour  les  plantes  et  les  animaux  *.  Ce  qu'il  faut  exa- 
miner, ce  n'est  pas  si  un  être  est  inférieur  à  un  autre,  mais 
s'il  est  complet  en  son  genre  :  car  il  est  nécessaire  qu'il  y 
ait  des  inégalités  naturelles.  Est-ce  par  la  volonté  du  prin- 
cipe qui  a  tout  réglé  qu'il  y  a  des  inégalités?  Non;  c'est 
parce  que  selon  la  nature  il  doit  en  être  ainsi'. 

La  Raison  de  l'univers  procède  en  effet  de  l'Ame  univer- 
selle ;  et  celle-ci  à  son  tour  procède  de  l'Intelligence.  L'Intel- 

1  «  Si  ignortyitia  veri  et  difficultas  recti  naturalis  est  homini,  unde 
»  incipiat  in  sapientiœ  quietisque  beatitudinem  surgere,  nullus 
»  banc  ex  initio  naturali  recte  arguit.  Sed  si  proflcere  nolucrit ,  aut 
»  a  profectu  retrorsum  labi  voluerit,  jure  meritoque  pœnas  luet.  > 
(S.  Augustin,  De  Liber  o  arbitrio,  111,22.)  —  »  «Si  dixerit  :  Non  erat 
»  tamen  difficile  aut  laboriosum  omnipotenti  Deo,  ut  omnia  quae- 
»  cunque  fecit  sic  haberent  ordinem  suum  ut  nulla  creatura  usque 
»  ad  miseriam  perveniret  :  non  enim  boc  aut  omnipotens  non 
»  potuit,  aut  bonus  invidit  ;  respondebo  ordinem  creaturarum  a 
»  summa  usque  ad  infimam  gradibus  ita  justis  decurrere,  ut  ille 
»  invideat  qui  dixerit  :  Ista  non  esset  ;  invideat  etiam  ille  qui  dixerit  : 
»  Ista  talis  esset.  Si  enim  talem  vult  esse  qualis  est  superior,  jam 
»  illa  est,  et  tanta  est  ut  adjici  ei  non  oporteat  quia  perfécta  est.  Qui 
»  ergo  dicit  :  Etiam  ista  talis  esset  ;  aut  perfectae  superiori  vult 
»  addere,  et  erit  immoderatus  et  injustus  ;  aut  istam  vult  interi- 
»  mère,  et  erit  malus  et  invidus.  »  (S.  Augustin,  De  Libero  arbitrio, 
III,  8.)  —  *  On  sait  que  Pope,  dans  Y  Essai  sur  l'homme  (Épître  1), 
a  traité  tout  ce  sujet  avec  autant  de  force  et  de  raison  que  d'élo- 
quence et  de  poésie.  Nous  ne  rappellerons  que  les  premiers  vers 
de  l'admirable  passage  où  il  répond  à  l'objection  formulée  ici  : 

Presomptuous  Man  !  The  reason  wouldst  ttaou  find 
Wby  formed  so  weak,  so  little  and  so  blind! 
Asie  of  thy  motber  earth  why  oaks  are  made 
Taller  or  6trongcr  tban  tbe  weed  they  shade,  etc. 


tlVRE  TROISIÈME.  75 

tigence  n*eat  pas  un  être  particulier  ;  elle  est  tous  les  êtres 
[intelligibles]1,  et  tous  les  êtres  forment  une  pluralité;  or, 
s'il  y  a  pluralité  d'êtres,  il  doit  se  trouver  des  différences 
entre  eux,  il  doit  y  avoir  des  êtres  qui  occupent  le  premier, 
le  deuxième  ou  ie  troisième  rang.  Il  en  résulte  que  les  âmes 
des  animaux  qui  sont  engendrés,  au  lieu  de  posséder  la  plé- 
nitude de  leur  essence,  sont  imparfaites  et  semblent  s'être 
affaiblies  par  leur  procession.  En,  effet,  la  raison  [généra- 
trice] de  Fanimal,  quoiqu'elle  soit  animée,  est  une  autre  âme 
que  celle  dont  procède  la  Raison  universelle.  Cette  Raison 
elle-même  perd  de  son  excellence  en  descendant  dans  la  ma- 
tière, et  ce  qu'elle  produit  est  moins  parfait.  Considère  com- 
bien la  créature  est  éloignée  du  Créateur,  et  combien  cepen- 
dant elle  est  encore  une  œuvre  admirable.  Hais  il  ne  faut  pas 
attribuer  au  Créateur  les  caractères  de  la  créature  :  car  le 
principe  est  supérieur  à  ce  qu'il  produit,  il  est  parfait;  et 
[au  lieu  de  nous  plaindre]  il  faut  bien  plutôt  admirer  qu'il  ait 
communiqué  quelques  traces  de  sa  puissance  aux  êtres  qui 
dépendent  de  lui.  S'il  leur  a  donné  plus  qu'ils  ne  sauraient 
garder,  nous  n'en  avons  que  plus  de  motifs  d'être  satisfaits  ; 
évidemment  nous  ne  pouvons  accuser  que  les  créatures  [de 
leur  imperfection],  et  les  dons  de  la  Providence  sont  sura- 
bondants. 

IV.  Si  l'homme  était  simple  (c'est-à-dire,  s'il  était  ce 
qu'il  a  été  fait  et  si  toutes  ses  actions  ainsi  que  ses  passions 
dérivaient  du  même  principe  *) ,  nous  n'aurions  certaine- 
ment aucun  motif  d'élever  des  plaintes  à  son  sujet  pas  plus 
qu'au  sujet  des  autres  animaux.  Maintenant,  si  nous  re- 
prenons quelque  chose  dans  l'homme,  c'est  seulement  dans 
l'homme  perverti,  et  nous  avons  raison  :  car  l'homme  n'est 
pas  seulement  ce  qu'il  a  été  fait  ;  il  a  en  outre  un  autre  prin- 
cipe qui  est  libre  [l'intelligence  avec  la  raison 8].  Ce  principe 

1  Voy.  1. 1,  p.  118.  —  *  Nous  lisons  ravra  avec  M.  Kirchhoff  au 
lien  de  «raOra.  —  *  «  Duo  sunt  in  anima  nostra  actionum  principia 
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n'est  cependant  pas  endehorsdelaProvidenceetdelaRaison 
de  l'univers .  En  effet,  les  choses  de  là-haut  ne  dépendent  pas 
des  choses  d'ici-bas  ;  ce  sont  au  contraire  les  choses  supé- 
rieures qui  versent  leur  lumière  sur  les  inférieures,  et  c'est 
en  cela  que  consiste  la  perfection  de  la  Providence.  Quant 
à  la  Raison  de  l'univers,  elle  est  double:  l'une  produit,  et 
l'autre  unit  les  choses  engendrées  aux  choses  intelligibles. 
Il  y  a  ainsi  deux  Providences ,  l'une  supérieure  [la  Raison 
intellectuelle],  qui  est  les  choses  intelligibles  ;  l'autre  infé- 
rieure, la  Raison  [génératrice],  qui  dépend  de  la  première: 
leur  ensemble  constitue  l'enchaînement  des  choses  et  la 
Providence  universelle1. 

Les  hommes  [n'étant  pas  seulement  ce  qu'ils  ont  été 
faits]  possèdent  donc  un  autre  principe  [l'intelligence  avec 
la  raison]  ;  mais  tous  ne  se  servent  pas  de  tous  les  principes 
qu'ils  possèdent  :  les  uns  se  servent  d'un  principe  [de  l'in- 
telligence] ;  les  autres,  d'un  autre  principe  [de  la  raison] 
ou  bien  même  des  principes  inférieurs  [de  l'imagination  et 
des  sens]  \  Tous  ces  principes  sont  présents  dans  l'homme, 

»  liberarum ,  intellectus  scilicet  et  ratio ,  quorum  opéra  potest 
»  anima  praeter  id  ipsum,  quod  habuit  ab  initio,  progredi.  »  (Ficin.) 
1  Les  deux  Raisons  dont  parle  ici  Plotin  sont  la  Puissance  prin- 
cipale de  l'Ame  et  la  Puissance  naturelle  et  génératrice  (t.  I,  p.  191), 
auxquelles  correspondent  la  Providence  et  le  Destin.  Ficin  com- 
mente ainsi  ce  passage:  «  Gonsiderabis  geminam  esse  RaUonem 
»  mundi  communem  :  primam  quidem  adesse  mundo  velut  arti- 

>  ficem;  secundam  vero  inesse  velut  formam,  per  quam  velut 

>  cognatam  artiflci  etiam  artifex  videatur  mundo  conjunctus. 
»  Artifex  quidem  prsesidens  est  intellectualis  ipsa  substantia  ;  insi- 

>  dens  vero  velut  forma  est  ratio  seminalis  qua  coïre  intellectus 

>  cum  materia  mundi  videtur  atque  generare.  »  —  *  Nous  don- 
nons le  commentaire  de  Ficin  sur  ce  passage  obscur  :  «  Àdsunt 

>  quidem  omnibus  horainura  aniraabus  semper  intellectus  et  ratio; 

>  sed  non  omnes  ratione  vivunt,  intellectu  quin  etiam  paUcis- 
»  simi.  Hulti  enim  imaginatione  vivunt  potius  et  sensu  :  in  quo- 

>  rum  imaginatione  rationis  ipsius  scintillœ  vel  raro  micant, 
»  quum  imaginatio  potius  ad  opposita  convertatur  ;  quemadmodum 
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même  quand  ils  n'agissent  pas  sur  lui  ;  et,  dans  ce  cas 
même,  ils  ne  sont  pas  inertes  :  car  chacun  d'eux  remplit 
l'office  qui  lui  est  propre;  seulement  ils  n'agissent  pas 
tous  ensemble  sur  l'homme  [ne  sont  pas  aperçus  par  sa 
conscience1].  Comment  cela  a-t-il  lieu,  demandera-t-on, 
s'ils  sont  présents?  n'est-ce  pas  plutôt  qu'ils  sont  absents  ? 
Nous  répondrons  :  ils  sont  présents  en  nous,  en  ce  sens 
qu'aucun  d'eux  ne  nous  manque;  d'un  autre  côté,  ils  sont 
absents,  en  ce  sens  qu'on  regarde  comme  absent  d'un  homme 
le  principe  qui  n'agit  pas  sur  lui.  Hais  pourquoi  ces  prin- 
cipes n'agissent-ils  pas  sur  tous  les  hommes,  puisqu'ils  en 
sont  des  parties?  Je  parle  ici  principalement  de  ce  principe 
[qui  est  libre,  savoir  de  l'intelligence  et  de  la  raison] .  D'abord, 
ù  n'appartient  pas  aux  bêtes*  ;  ensuite,  il  n'est  pas  même 
présent  [en  acte]  dans  tous  les  hommes8.  S'il  n'est  pas 
présent  dans  tous  les  hommes,  à  plus  forte  raison  n'est-il 
pas  seul  en  eux.  Hais  pourquoi?  D'abord,  l'être  en  qui  ce 
prineipe  est  seul  présent  vit  selon  ce  principe,  et  ne  vit 
selon  les  autres  principes  qu'autant  que  la  nécessité  l'y  con- 
traint. Or,  soit  par  notre  constitution  corporelle,  qui  trou- 
ble le  principe  supérieur  [l'intelligence  avec  la  raison],  soit 
par  l'empire  qu'ont  sur  nous  les  passions,  c'est  dans  la 


»  et  intellectas  communiter  in  ration emhumanam,prœ ter  quam  in 
»  beatis,  vix  scintillare  yidetur.  Adesse  quidem  întelligentiam  et 
»  rationem  propriam  aniraabus  humanis  etiam  non  utentibus  non 
»  diffidet,  quicunque  cognoverit  intelligentiam  quoque  rationemque 
»  communem  ubique  vigere,  rebusque  quam  minimis  esse  praesen- 
>  tem.  Interea  notabis  intellectum  non  esse  adeo  separatum  quin 
»  sit  pars  animae  ;  item,  sicut  ignis  semper  calet,  sic  intellectum 
»  intelligere  semper,  et  potentiam  in  discursione  positam  dîscurrere 
»  semper,  quocunque  modo  discurrat,  sive  perrationes,  sive  per 
»  imagines,  more  etiam  somniantis  ;  potentiam  similiter  vegetalem 
»  assidue  vegetare.  »  Voy.  Enn.  II,  liv.  m,  §  13  ;  1. 1,  p.  183-184. 

*  Voy.  1. 1,  p.  488, 5.  — 2  Les  bétes  n'ont  que  l'imagination  et  les  sens. 
—  '  C'est-à-dire  :  Beaucoup  d'hommes  font  plus  usage  de  leur  ima- 
gination et  de  leurs  sens  que  de  leur  intelligence  et  de  leur  raison. 
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substance  de  l'homme  (zo  imcxsifiwov)  qu'il  faut  chercher  la 
cause  [qui  empêche  l'intelligence  et  la  raison  de  dominer  en 
nous].  Mais  [la  substance  de  l'homme  étant  composée  d'une 
raison  séminale  et  d'une  matière]  ,  il  semble  au  premier 
abord  qu'il  faut  chercher  la  cause  de  ce  fait  dans  la  matière 
plutôt  que  dans  la  raison  [séminale] ,  et  que  ce  qui  domine 
en  nous,  ce  n'est  point  la  raison  [séminale],  mais  la  ma- 
tière et  la  substance  constituée  de  telle  ou  telle  manière  ; 
cependant,  il  n'en  est  pas  ainsi  :  ce  qui  remplit  le  rôle  de 
substance  à  l'égard  du  principe  supérieur  [de  l'intelligence 
et  de  la  raison],  c'est  à  la  fois  la  raison  [séminale],  et  ce  qui 
est  engendré  par  cette  raison,  et  ce  qui  est  selon  cette 
raison  ;  par  conséquent,  ce  n'est  point  la  matière  qui  domine 
en  nous,  non  plus  que  notre  constitution  corporelle. 

En  outre,  on  peut  rapporter  le  caractère  de  chacun  de 
nous  (t0  roiovde  tivca)  à  une  vie  antérieure  ;  on  dira  alors  que 
notre  raison  [séminale]  a  dégénéré  par  suite  de  nos  antécé- 
dents ,  que  notre  âme  a  perdu  de  sa  force  en  illuminant  ce 
qui  était  au-dessous  d'elle.  D'ailleurs  notre  raison  [séminale] 
contient  en  elle-même  la  raison  même  de  la  matière  dont 
nous  avons  été  faits,  matière  qu'elle  trouve  ou  qu'elle  rend 
conforme  à  sa  nature1.  En  effet,  la  raison  [séminale]  d'un 
bœuf  ne  réside  en  aucune  autre  matière  qu'en  celle  d'un 

*  Voy.  Platon,  Tintée,  p.  42.  Dans  son  Commentaire,  Ficin expose 
la  pensée  de  Plotin  d'une  manière  un  peu  plus  claire  :  c  Quod  non 
»  solum  intelligentiae  communiter,  sed  etiam  rationis  quandoque 
»  fulgor  in  animabus  micare  minime  videatur,  in  causa  est  yel  per- 
»  versa  nimium  corporis  compositio.tuminepta  fréquenter  ingenio, 
»  tum  perturbationi  parata,  vel  forte  ratio  seminalis  animée  jamdiu 
>  in  babitum  conversa  brulalem,  atque  subinde  corpus  in  materia 
»  prout  fert  opportunitas  sibi  brutale  conformans  (si  modo  potentia 
»  genitalis  primam  corpori  qualitatem  affert),  ut  anima  tune  non 
»  talis  évadât  omnino  qualis  nanciscatur  et  corpus ,  sed  taie  sibi 
»  fingat  corpus  qualem  naturam  ipsa  sibi  jam  conceperit,  ut  me- 
»  rito  in  se  facta  deterior  in  deteriorem  vitam  transferatur  et 
»  sortem».  Voy.  aussi  Enn.  H,  liv.  m,  §  10, 11, 15, 16. 
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bœuf.  C'est  ainsi  que  l'âme,  comme  le  dit  Platon  * ,  se  trouve 
destinée  à  passer  dans  des  corps  d'animaux  autres  [que 
l'homme],  parce  qu'elle  s'est  altérée  ainsi  que  la  raison 
[séminale],  qu'elle  est  devenue  propre  à  animer  un  bœuf  au 
lieu  d'un  homme.  Par  ce  décret  de  la  justice  divine,  elle 
devient  encore  pire  qu'elle  n'était. 

Mais  pourquoi,  dans  l'origine,  l'âme  s'est-elle  égarée  et 
dépravée  ?  Nous  l'avons  dit  souvent  :  tous  les  êtres  n'oo- 
cupent  pas  le  premier  rang  ;  il  y  en  a  qui  ne  tiennent  que  le 
deuxième  ou  le  troisième,  et  qui,  par  conséquent,  sont  in- 
férieurs aux  premiers.  Ensuite,  un  léger  écart  suffit  pour 
nous  faire  sortir  de  la  bonne  voie.  En  outre,  le  rapproche- 
ment de  deux  choses  différentes  produit  une  combinaison 
qui  constitue  une  troisième  chose  dérivée  des  deux  pre- 
mières :  l'être  ne  perd  pas  les  qualités  qu'il  a  reçues  avec 
l'existence  ;  s'il  est  inférieur,  il  a  été  créé  inférieur  dès  l'ori- 
gine, il  est  ce  qu'il  a  été  fait,  il  est  inférieur  en  vertu  même 
de  sa  nature;  s'il  en  subit  les  conséquences,  il  les  subit 
justement.  Enfin,  il  faut  tenir  compte  de  notre  vie  anté- 
rieure, parce  que  tout  ce  qui  nous  arrive  aujourd'hui 
résulte  de  nos  antécédents  '. 


*  Voy.  Platon,  Timée,  p.  42, 91.  —  *  «  Quatuor  causas  observabis 
»  quibus  anima  nostra  deterior  quandoque  possit  evadere  :  pri- 
»  mam,  quia  posita  est  ab  initio  post  secundum  ordinem  aninia- 
>  rum;  secundam,  quoniam  momentum  ab  initio  minimum  longius 
»  paulatim  cadeudo  fit  maximum  ;  tertiam,  quia,  dum  anima  cum 
3  alia  quadam  vel  anima  vel  re  forte  concurrit,  vel  potius  dum  in 
»  anima  affectio  quaedam  prior  cum  posteriore  congreditur,  ex  tali 
»  quodam  congressu  vis  nova  résultat,  novumque  inde  facit  effec- 
»  tum,  sicut  est  in  aliarum  reïum  commixtione  repertum  ;  quar- 
»  tam ,  quia  précédentes  actiones  in  vita  praeterita  talem  babitum 
»  inchoaverunt  vit»  prasenti.  »  (Ficin.)  Eu  résumé,  nos  vices 
ne  résultent  pas  des  facultés  que  nous  avons  reçues  de  Dieu, 
mais  des  habitudes  que  nous  avons  contractées  volontairement. 
C'est  ce  que  Némésius  explique  fort  bien  dans  le  passage  sui- 
vant: «  La  faculté  que  nous  avons  de  choisir  se  compose  de  deux 
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V.  La  Providence  descend  donc  du  commencement  à  la 
fin,  en  communiquant  ses  dons,  non  d'après  la  loi  d'une 
égalité  numérique,  mais  d'après  celle  d'une  égalité  de  pro- 
portion, variant  ses  œuvres  selon  les  lieux.  De  même,  tout 
est  lié  dans  l'organisation  d'un  animal,  du  principe  à  la  fin  : 
chaque  membre  a  sa  fonction  propre,  fonction  supérieure 
ou  inférieure,  selon  le  rang  qu'il  occupe  lui-même  ;  il  a 
aussi  ses  passions  propres,  passions  qui  sont  en  harmonie 
avec  sa  nature  et  avec  la  place  qu'il  tient  dans  l'ensemble. 
Ainsi ,  qu'un  organe  soit  frappé  :  si  c'est  l'organe  vocal,  il 
rend  un  son  ;  si  c'est  un  autre  organe,  il  pâtit  en  silence, 
ou  exécute  un  mouvement  qui  est  la  conséquence  de  cette 
passion  ;  or,  tous  les  sons,  toutes  les  passions,  toutes  les 
actions  forment  dans  l'animal  l'unité  de  son,  de  vie,  d'exis- 
tence1. Les  parties,  étant  diverses,  ont  des  rôles  divers  : 
c'est  ainsi  que  les  pieds,  les  yeux,  la  raison  discursive  et 


»  facultés  opposées  :  c'est  ainsi  que  sont  réunies  la  faculté  de 
»  mentir  et  celle  de  dire  la  vérité  ;  la  faculté  de  vivre  avec  tempé- 

>  rance  et  la  faculté  de  vivre  avec  intempérance.  Mais  l'habitude 
n'est  pas  composée  de  même  de  deux  choses  contraires  :  par 
exemple,  nous  n'avons  pas  en  môme  temps  l'habitude  de  vivre  avec 
tempérance  et  celle  de  vivre  avec  intempérance;  l'habitude  de 
»  mentir  et  celle  de  dire  la  vérité.  Au  contraire,  les  habitudes  sont 

>  distinctes  et  opposées  comme  les  choses  auxquelles  elles  s'ap- 

>  pliquent  :  ainsi,  la  tempérance  dépend  d'une  bonne  habitude,  et 
»  l'intempérance  d'une  mauvaise.  Les  vices  ne  résultent  donc  pas 

>  des  facultés,  mais  des  habitudes  et  de  la  préférence.  En  effet,  ce 
»  n'est  pas  la  faculté  qui  nous  rend  intempérants  et  menteurs,  c'est 
»  la  préférence;  il  dépendait  de  nous  de  dire  la  vérité  et  de  ne 
»  pas  mentir.  Puis  donc  que  le  vice  n'est  point  une  faculté,  mais 
»  une  habitude,  nous  ne  devons  pas  attribuer  nos  vices  à  l'auteur 
»  de  nos  facultés,  mais  seulement  à  nos  habitudes,  dont  nous 
»  sommes  nous-mêmes  les  principes  et  les  causes  volontaires  :  car 
»  nous  pouvions,  par  nos  efforts,  contracter  de  bonnes  habitudes 
»  au  lieu  d'en  contracter  de  mauvaises.  *(De  la  Nature  de  l'homme, 
ch.  xli,  p.  239,  trad.  de  H.  Thibault.) 

*  Voy.  Enn.  H,  liv.  m,  §  13;  t.  1,  p.  182-183. 
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l'intelligence  ont  des  fonctions  différentes.  Hais  toutes 
choses  forment  une  unité,  se  rapportent  à  une  seule  Pro- 
vidence, en  sorte  que  le  Destin  gouverne  ce  qui  est  en  bas 
et  que  la  Providence  règne  seule  dans  ce  qui  est  en  haut. 
En  effet,  tout  ce  qui  se  trouve  dans  le  monde  intelligible  est 
ou  raison,  ou  principe  supérieur  à  la  raison,  savoir  Intelli- 
gence et  Ame  pure.  Ce  qui  en  provient  constitue  la  Provi- 
dence, en  tant  qu'il  en  provient,  qu'il  est  dans  l'Ame  pure 
et  qu'il  passe  ensuite  dans  les  animaux.  De  là  naît  la  Rai- 
son [universelle]  qui,  étant  distribuée  en  parts  inégales, 
produit  des  choses  inégales,  comme  le  sont  les  membres 
d'un  animal.  A  la  Providence  se  rattachent  comme  consé- 
quences les  actions  de  l'homme  dont  les  œuvres  sont 
agréables  à  Dieu  :  car  tout  ce  qui  implique  une  raison  pro- 
videntielle est  agréable  à  la  Divinité1.  Toutes  les  actions 
de  cette  espèce  sont  liées  [au  plan  de  la  Providence]  :  elles 
ne  sont  pas  faites  par  la  Providence  ;  mais,  quand  l'homme 
ou  un  autre  être,  soit  animé,  soit  inanimé,  produit  quel- 
ques actes,  ceux-ci,  s'ils  ont  quelque  chose  de  bon,  entrent 
dans  le  plan  de  la  Providence,  qui  donne  partout  l'avantage 
à  la  vertu,  redresse  et  corrige  les  erreurs*.  C'est  ainsi  que 


*  i  %v  yàp  ôtofthiç  h  Xoyoç  rne  irpo'joiuç.  Le  sens  de  cette  expression 
est  expliqué  par  ce  que  Plotin  dil  plus  loin  de  la  raison  et  de 
la  providence  du  médecin.  —  *  S.  Augustin  explique  de  la  même 
manière  comment  la  Providence  fait  entrer  dans  son  plan,  non- 
seulement  les  actions  qui  sont  bonnes,  mais  encore  celles  qui  sont 
mauvaises:  «Non  diligit  Deus  mala,  nec  ob  aliud  nisi  quia  ordinis 

*  non  est  utDeus  mala  diligat.  Etordincm  ideo  multum  diligit,  quia 
»  pereum  non  diligit  mala.  At  veroipsa  mala  quîpossunt  non  esse 
y>  in  ordine,  quum  Deus  illa  non  diligal?  nam  iste  ipse  est  raa- 

*  lorum  ordo  ut  non  diliganlur  a  Deo.  An  parvus  rerum  ordo  tibi 
»  videtur,  ut  et  bona  Deus  diligat  et  non  diligat  mala?  Ita  nec 
»  praeter  ordinem  sunt  mala  quœ  non  diligit  Deus,  et  ipsum  tamen 
»  ordinem  diligit  :  hoc  ipsum  enim  diligit  diligere  bona  et  non 
»  diligere  mala ,  quod  est  magni  ordinis  et  divinœ  dispositionis. 
»  Qui  ordo  atque  disposition  quia  universitatis  congruentiam  ipsa 

11.  6 
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chaque  animal  maintient  la  santé  de  son  corps  par  l'espèce 
de  providence  qui  est  en  lui  :  survient-il  une  coupure, 
une  blessure ,  aussitôt  la  raison  [séminale]  qui  administre 
le  corps  de  cet  animal  rapproche  et  cicatrise  les  chairs, 
rétablit  la  santé  et  rend  leur  force  aux  organes  qui  ont 
souffert. 

Il  suit  de  là  que  les  maux  sont  des  conséquences  [de  nos 
actions]  :  ils  en  constituent  les  effets  nécessaires,  non  que 
nous  soyons  entraînés  par  la  Providence,  mais  en  ce  sens 
que  nous  obéissons  à  un  entraînement  dont  le  principe  est 
en  nous-mêmes.  Mous  essayons  bien  alors  de  rattacher 
nous-mêmes  nos  actes  au  plan  de  la  Providence,  mais  nous 
ne  pouvons  en  rendre  les  conséquences  conformes  à  sa 
volonté  ;  nos  actes  sont  alors  conformes  soit  à  notre  vo- 
lonté, soit  à  quelque  autre  des  choses  qui  sont  dans  Puni- 
vers,  laquelle»  en  agissant  sur  nous,  ne  produit  pas  en  nous 
une  affection  conforme  aux  intentions  de  la  Providence.  En 
effet,  la  même  cause  n'agit  pas  de  la  même  manière  sur  des 
êtres  divers,  mais  les  effets  éprouvés  par  chacun  sont  dif- 
férents, comme  l'est  leur  nature  :  ainsi,  Hélène  fait  éprou- 
ver des  émotions  diverses  à  Paris  et  à  Idoménée1.  De 
même,  l'homme  beau  produit  sur  l'homme  beau  un  autre 
effet  que  l'homme  intempérant  sur  l'homme  intempérant; 
l'homme  beau  et  tempérant  agit  autrement  sur  l'homme 
beau  et  tempérant  que  sur  l'intempérant  et  que  l'intempé- 
rant sur  lui-même.  L'action  faite  par  l'homme  intempérant 
n'est  faite  ni  par  la  Providence,  ni  selon  la  Providence*. 

»  distinctione  custodit,  fit  ut  mala  etiam  esse  necesse  stt.  Ita  quasi 
»  ex  antitheticis  quodammodo,  quod  nobis  etiam  in  oratione  ju- 
>  cundum  est,  id  est  ex  contrariis,  omnium  simul  rerum  pulchri- 
»  tudo  figuratur.  »  {De  Otdine,  I,  7.)  Voy.  aussi  De  Musica,  VI,  11. 
1  Voy.  Alcinoùs,  De  Doctrina  Platonis,  xxvi.  —  *  «  Le  vice  con- 
»  siste  dans  la  privation  du  bien  ;  il  n'est  donc  pas  par  lui-même  et 
»  n'a  point  d'existence  réelle.  Le  mal  n'est  rien  en  effet  par  lui-même 
»  en  dehors  du  libre-arbitre  :  son  nom  exprime  qu'il  n'est  pas  le 
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L'action  faite  par  l'homme  tempérant  n'est  pas  faite  non 
plus  par  la  Providence»  puisque  c'est  lui-même  qui  la  fiait, 
mais  elle  est  selon  la  Providence,  parce  qu'elle  est  conforma 
à  la  Raison  [de  l'univers].  Ainsi,  quand  un  homme  fait  une 
chose  qui  est  bonne  pour  sa  santé,  c'est  lui-même  qui  fait 
cette  chose,  mais  il  la  fait  êelon  la  raison  du  médecin  : 
car  c'est  le  médecin  qui  lui  enseigne,  en  vertu  de  son  art, 
quelles  sont  les  choses  salubres  et  les  choses  insalubres  ; 
mais  quand  un  homme  fait  une  chose  nuisible  à  sa  santé, 
c'est  lui-même  qui  la  fait,  et  il  la  fait  contre  la  providence 
du  médecin. 

VI.  Comment  donc  [si  les  choses  mauvaises  ne  sont  pas 
selon  la  Providence]  les  devins  et  les  astrologues  peuvent- 
ils  prédire  les  choses  qui  sont  mauvaises?  C'est  par  l'enchaî- 
nement qui  existe  entre  les  contraires,  entre  la  forme  et  la 
matière,  par  exemple,  dans  un  animal  composé.  C'est 
ainsi  qu'en  contemplant  la  forme  et  la  raison  [séminale] 
on  contemple  par  là  même  l'être  qui  reçoit  la  forme  :  car 
on  ne  contemple  pas  de  la  même  manière  l'animal  intelli- 
gible et  l'animal  composé  ;  ce  que  Ton  contemple  dans 
l'animal  composé ,  c'est  la  raison  [séminale]  qui  donne  la 
forme  à  ce  qui  est  inférieur.  Donc,  puisque  le  monde  est 
un  animal,  quand  on  contemple  les  choses  qui  y  arrivent, 
on  contemple  en  même  temps  les  causes  qui  les  font 
naître,  la  Providence  qui  y  préside  et  dont  Faction  s'étend 

»  bien  ;  or  ce  qui  n'est  pas  n'a  point  d'existence  réelle.  Dieu  n'est 
»  donc  pas  la  cause  des  maux,  puisqu'il  est  l'auteur  des  choses  qui 
>  existent  et  non  de  celles  qui  n'existent  pas,  qu'il  a  fait  la  vue  et 
»  non  la  cécité,  qu'il  a  donné  pour  fin  au  libre-arbitre  la  vertu  et 
»  non  l'absence  de  la  vertu,  qu'il  a  établi  que  la  possession  des 
»  biens  serait  la  récompense  d'une  vie  conforme  à  la  vertu,  sans 
»  soumettre  la  nature  humaine  à  sa  volonté  par  la  contrainte  et  la 
»  nécessité ,  ni  entraîner  celle-ci  à  l'honnête  malgré  elle  comme 
»  une  machine  animée.  »  (S.  Grégoire  de  Nysse,  Catechetica  ora- 
tio,  7.)  Voy.  aussi  les  extraits  de  S.  Denys  l'Aréopagite  dans  les 
Éclaircissements  sur  ee  livre,  à  la  fin  du  volume. 
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avec  ordre  à  tous  les  êtres  et  à  tous  les  événements ,  c'est- 
à-dire  à  tous  les  animaux ,  à  leurs  actions  et  à  leurs  dispo- 
sitions, lesquelles  sont  dominées  par  la  Raison  et  mêlées 
de  Nécessité.  On  contemple  ainsi  ce  qui  a  été  mélangé  dès 
l'origine  et  qui  est  encore  mélangé  continuellement.  Il  en 
résulte  qu'on  ne  peut  pas ,  dans  ce  mélange ,  distinguer 
la  Providence  de  ce  qui  est  conforme  à  la  Providence,  ni 
de  ce  qui  provient  de  la  substance  [c'est-à-dire  de  la 
matière,  et  qui  est,  par  conséquent,  informe  et  mauvais]. 
Ce  n'est  pas  là  l'œuvre  de  l'homme,  fût-il  sage  et  divin  ;  on 
ne  peut  accorder  qu'à  Dieu  un  pareil  privilège1.  En  effet, 
la  fonction  du  devin  n'est  pas  de  connaître  la  cause  (Jwn), 
mais  le  fait  (foi)  ;  son  art  consiste  à  lire  les  caractères  qui 
sont  tracés  par  la  nature,  et  qui  indiquent  invariablement 
l'ordre  et  l'enchaînement  des  faits,  ou  plutôt  à  étudier  les 
signes  du  mouvement  universel,  lesquels  annoncent  le 
caractère  de  chaque  être  Avant  qu'on  puisse  le  découvrir 
en  lui.  Tous  les  êtres,  en  effet,  exercent  les  uns  sur  les 
autres  une  influence  réciproque  et  concourent  ensemble  à 
la  constitution  et  à  la  perpétuité  du  monde2.  L'analogie 
révèle  la  marche  des  choses  à  celui  qui  l'étudié,  parce  que 
toutes  les  espèces  de  divination  sont  fondées  sur  ses  lois  : 
car  toutes  les  choses  ne  devaient  pas  dépendre  les  unes  des 

1  Ficin  commente  ainsi  ce  passage  :  «  Qnemadmodum  et  ipse 

>  mundus  et  res  in  eo  ex  formoso  constant  atque  deformi,  perfec- 

>  tionesque  nalurarum  paulatim  dcsinunt  in  defectus,  sic  et  omnium 
»  actiones.  Itaque  ex  ipso  actionum  recto  vigore  longius  descen- 

>  dente  prasentiri  potestobliquitas  earumdem  atque  defectus;  sed 
»  taie  prasagium  ex  principiis  extrema  prospiciens  ad  Deum  per- 
»  tinet  atque  divinos;  cœteri  vero  non  per  causas  quidem  latentes, 
»  sed  perindicia,  quae  palam  causas  comitantur,  futura  prœvident 

>  in  prœsenlîbus.  »  Plotin  parait  ici  faire  allusion  à  la  doctrine  que 
Chrysippe  professait  sur  la  Prescience  divine,  et  que  Cicéron  a 
exposée  dans  ses  traités  Du  Destin  et  De  la  Divination.  Les  idées 
de  Plotin  lui-même  ont  été  éclaircies  et  développées  par  Proclus 
[Dix Doutes,  §  2).  —  »  Voy.  Enn.  Il,  liv,  ni,  §  7  ;  1. 1,  p.  174. 
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autres,  mais  avoir  ensemble  des  rapports  fondés  sur  leur 
ressemblance  *.  C'est  ce  qu'on  veut  exprimer  sans  doute 
quand  on  dit  que  l'analogie  embrasse  tout1.  Or,  qu'est- 
ce  que  l'analogie?  c'est  une  relation  entre  le  pire  et  le  pire, 
le  meilleur  et  le  meilleur,  un  œil  et  l'autre  œil,  le  pied  et 
l'autre  pied,  entre  la  vertu  et  la  justice,  le  vice  et  l'injus- 
tice. Si  donc  l'analogie  règne  dans  l'univers,  la  divination 
est  possible.  L'influence  qu'un  être  exerce  sur  un  autre 
est  conforme  aux  lois  de  l'influence  que  les  membres  de 
l'animal  universel  doivent  exercer  les  uns  sur  les  autres. 
L'un  n'engendre  pas  l'autre  ;  tous  sont  engendrés  ensemble; 
mais  chacun  est  affecté  selon  sa  nature,  l'un  d'une  manière, 
l'autre  d'une  autre.  C'est  ainsi  que  la  Raison  de  l'univers 
est  une. 

YII.  C'est  parce  qu'il  y  a  dans  le  monde  des  choses 
meilleures  qu'il  y  en  a  aussi  de  pires.  Comment,  dans  ce 
qui  est  varié,  le  pire  peut-il  exister  sans  le  meilleur,  ou  le 
meilleur  sans  le  pire?  Il  ne  faut  donc  pas  accuser  le 
meilleur  à  cause  de  l'existence  du  pire,  mais  se  réjouir  de 
la  présence  du  meilleur  parce  qu'il  communique  un  peu  de 
sa  perfection  au  pire.  Vouloir  anéantir  le  pire  dans  le  monde, 
c'est  anéantir  la  Providence  même8.  À  quoi  peut-elle,  en 

1  Voy.  le  livre  précédent,  S  6,  p.  14.  —  *  c  Le  .meilleur  des  liens 

>  est  celui  qui  réunit  le  plus  parfaitement  en  un  seul  corps  et  lui- 

>  même  et  les  deux  corps  qu'il  unit.  Or,  il  est  de  la  nature  de  la 
»  proportion  (àvoùoyia)  d'atteindre  parfaitement  ce  but.  >  (Platon, 
Tintée]  p.  31;  tr.  de  M.  H.  Martin,  p.  91.)—  *  «  La  partie  du  meilleur 

>  tout  n'est  pas  nécessairement  le  meilleur  qu'on  pouvait  faire  de 

*  cette  partie,  puisque  la  partie  d'une  belle  chose  n'est  pas  tou- 

*  jours  belle,  pouvant  être  tirée  du  tout  ou  prise  dans  le  tout 
»  d'une  manière  irrégulière.  Si  la  bonté  et  la  beauté  consistaient 

*  dans  quelque  chose  d'absolu  et  d'uniforme,  comme  l'étendue,  la 
»  matière,  l'or,  l'eau,  et  autres  corps  supposés  homogènes  ou  simi- 

*  Jaires,  il  faudrait  dire  que  la  partie  du  bon  et  du  beau  serait 
»  belle  et  bonne  comme  le  tout,  puisqu'elle  serait  toujours  resseni- 

>  blante  au  tout  ;  mais  il  n'en  est  pas  ainsi  dans  les  choses  rela- 
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effet,  s'appliquer  [si  on  anéantit  le  pire]  ?  Ce  n'est  pas  à 
elle-même,  ni  au  meilleur  :  car,  lorsque  nous  parlons  de  la 
Providence  suprême,  nous  l'appelons  suprême  par  rap- 
port à  ce  qui  lui  est  inférieur.  Le  principe  [suprême]  est  en 
effet  ce  à  quoi  toutes  choses  se  rapportent,  ce  en  quoi  toutes 
existent  simultanément,  constituant  ainsi  le  tout.  Toutes 
choses  procèdent  de  ce  principe,  tandis  qu'il  demeure  ren- 
fermé en  lui-même.  C'est  ainsi  que,  d'une  seule  racine,  qui 
demeure  en  elle-même,  sortent  une  foule  de  parties,  qui 
offrent  chacune  sous  une  forme  différente  l'image  de  leur 
principe  :  de  ces  parties ,  les  unes  touchent  à  la  racine, 
les  autres,  s'en  éloignant,  se  divisent  et  se  subdivisent  jus- 
qu'aux rameaux,  aux  branches,  aux  feuilles  et  aux  fruits; 
les  unes  demeurent  [comme  les  rameaux],  les  autres  sont 
dans  un  devenir  perpétuel,  comme  les  feuilles  et  les  fruits. 
Les  parties  qui  sont  dans  un  devenir  perpétuel  renferment 
en  elles-mêmes  les  raisons  [séminales]  des  parties  dont 
elles  procèdent  [et  qui  demeurent]  ;  elles  semblent  dis- 
posées à  être  elles-mêmes  de  petits  arbres  ;  si  elles  engen- 
draient avant  de  périr,  elles  n'engendreraient  que  ce  qui  est 
près  d'elles.  Quant  aux  parties  [qui  demeurent  et]  qui  sont 
creuses,  telles  que  les  rameaux,  elles  reçoivent  de  la  racine 
la  sève  qui  doit  les  remplir  :  car  elles  ont  une  nature  diffé- 
rente [de  celle  des  feuilles,  des  fleurs  et  des  fruits].  11  en 
résulte  que  les  extrémités  des  rameaux  éprouvent  des  pas- 
sions [des  modifications]  qu'elles  paraissent  ne  tenir  que 
des  parties  voisines  ;  les  parties  qui  touchent  à  la  racine 
spnt  passives  d'un  côté  et  actives  de  l'autre  ;  le  principe  est 

»  tives...  S.  Thomas  d'Aquina  entrevu  ces  choses  lorsqu'il  a  dit  :  Ad 
»  prudentem  gubernatorem  pertinet,  negligere  aliquem  bonitatis 
»  defectum  in  parle,  ut  facial  augmenlum  bonitatis  in  toto  (Summa 
»  contra  Génies,  II,  71).  Thomas  Gatakerus,  dans  ses  Notes  sur  le 
»  livre  de  Marc-Aurèle,  cite  aussi  des  passages  des  auteurs  qui 
*  disent  que  le  mal  des  parties  est  souvent  le  bien  du  tout.  >  (Leib- 
nltz,  Théodicée,  II,  §  213,  214.)  Voy.  aussi  ci-dessus,  p.  48,  67,  74. 
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lui-même  lié  à  tout.  Les  parties  diffèrent  de  plus  en  plus 
les  unes  des  autres  dans  leurs  relations  à  mesure  qu'elles 
s'éloignent  davantage  de  la  racine,  quoiqu'elles  sortent 
toutes  du  même  principe1.  Tels  sont  les  rapports  qu'ont 
entre  eux  des  frères  qui  se  ressemblent  parce  qu'ils  sont 
nés  des  mêmes  parents. 


*  Fiera  commente  ainsi  ce  passage  :  «  Intelligere  et  generare  in 

>  Deo  sunt  unicus  actus,cuisubest  et  intelligentia  quaedam  animée 

>  mundi,  artis  instar,  et  anim*  mundanse  vegetaiis  potestia,  loco 

>  nature  ;  bis  vero  subest  mundi  corpus,  sic  animatum  ut  corpus 
»  animalis  et  planta?.  Conspirant  enim  tria  haec  invicem,  divrna 
»  Mens,  Anima  mundi,  Natura,  in  quibus  omnia  mundana  sic  insunt, 
»  ut  totum  comprehendatur  In  quofibet.  Horum  igrtur  eonsptratio 
»  radix  mundani  arboris  nonriftater,  sive  radimHs  vigor  per 
»  arbore»  totus  ubtque  diffama.  In  arbore  vero  mundana  resjam 
»  ita  sunt  différentes,  ut  a  radiée  stipes*  ab  boc  rami  muUi,  ab  his 

>  surculi  plnres,  ab  bis  folia  pomaque  complurima;  in  quibus, 
»  quamvis  extremis,  radicis  vigor  ipse  servatur  aptus  ad  propagan- 
»  dum.  In  his  igitur  censiderare  ficet  :  primum ,  mundana  omnfa, 
»  quantumeunque  mter  se  disjoncta  tideantur,  invicem  tamen  esse 
»  connexa  eidemque  subnexa  prfoeipio,  éeinde  fa«He  krter  se  in 
»  aeUone  et  passion*  posa*  eommnaicare  ;  pr»tereav  facillHac  régi 

>  ab  eodem  omnia  uhique  manente,  et  in  unum  articulation  ad  nervi 
»  modum  cuncla  penitus  connectente.  »  Le  P.Thomassin,  s'inspirant 
de  Denys  d'Alexandrie  (cité  par  S.  Athanase,  Lettre  sw  l'opinion 
deDenys,  §  18),  emploie  une  image  semblable  en  parlant  de  la  Tri- 
nité: c  Et  iare&fruttusque  atborum  arbores  iftsknet  sunt  quadam, 
»  eisi,  qna  arboris  sut  eique  iraifi  sunt,  jam  unam  eum  ea  arha- 
»  rem  constituant,  cujus  nfeerfta*.  unkati  haud  inkmca,  id  postulai 
»  ut  fruetfcas  fleritasque  suis  exornetur.  »  (Dogmata  iheologica, 
1. 1,  p.  65.)  Enfin,  Greuzer  rapproche  de  la  coœparaîson-  employée 
par  Florin  ce  passage  de  Clément  d'Alexandrie  (8fromate8,V,  p.  689)  : 

axtrixa  -njv  ypémnan  Getccv  aMyyopG»  a  MwOotjç  ÇvXov  Ç»ifc  wvôpaor*vy 
cv  tw  7T«ûa$eto-w  irê^uTevptévov  oç  &î  irgpàfcfffoc  *«*  xôay.oç  e?v** 
&uvaTac,  ivu  frspimvx**  Ta  ix  $yj/xiovpytaç  «iravra,  x.  r.  X.  Voy.  en 

outre  ci-après  le  §  9  du  litre  vra  et  les  notes  qui  l'accompagnent. 
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DU  DÉMON  QUI  EST  PROPRE  A  CHACUN  DE  NOUS». 

I.  Parmi  les  principes ,  il  en  est  qui  produisent  leur 
hypostase  (imèrcmiç*)  en  demeurant  immobiles*.  Quant  à 
l'Ame  universelle,  elle  entre  en  mouvement  pour  engendrer 
son  hypostase,  savoir,  la  Puissance  sensitive  avec  la  Nature 
[Puissance  végétative],  et  descendre  par  cette  dernière  jus- 
que dans  les  plantes  *.  L'âme  même  qui  réside  en  nous  a  pour 
hypostase  la  Nature  ;  cependant  la  Nature  ne  domine  pas 
alors,  parce  qu'elle  n'est  qu'une  partie  de  notre  être*.  Mais, 
quand  la  Nature  est  engendrée  dans  les  plantes,  c'est  elle  qui 
domine,  parce  qu'elle  est  alors  en  quelque  sorte  seule.  La 
Nature  n'engendre  donc  rien ,  ou  du  moins,  si  elle  engendre 6, 
c'est  une  chose  fort  différente  d'elle-même  [la  Matière]  :  car 
la  vie  s'arrête  à  la  Nature  ;  ce  qui  naît  de  la  Nature  est  com- 
plètement privé  de  vie.  Tout  ce  qui  est  né  de  l'Ame  univer- 

4  Ce  livre  se  rattache  par  son  sujet  à  la  question  générale  du 
Destin  et  de  la  Providence.  Mais  il  «est  lié  beaucoup  plus  étroitement 
au  suivant  (De  V Amour),  dans  lequel  Plolin  parle  aussi  des  démons 
(principalement  §  6  et  7),  et  qu'il  nous  paraît  indispensable  de  lire 
avec  le  livre  quatrième  pour  bien  comprendre  la  doctrine  de  notre 
auteur.  Pour  les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircis- 
sements sur  ce  livre,  à  la  fin  du  volume.  —  *  Ficin  rend  ce  mot  par 
subsidens  actus  (acte substantiel).—  »  Ce  sont  le  Bien  et  l'Intelligence. 
—  *  Voy.  Enn.  V,  liv.  u,  §  3.  —  *  Il  faut  lire  oO  y.puTzl  pipoç  ovo-ce, 
en  ajoutant  la  négation,  ou  bien  pépoç  oucav,  comme  le  fait  M.  Kirch- 
holT:  car  il  y  a  une  opposition  entre  ces  deux  phrases.  —  6  Nous 
n'adoptons  pas  ici  la  correction  faite  par  M.  Kirchhoff,  qui  retranche 
7«vvà  :  la  suite  des  idées  nécessite  la  répétition  de  ce  mot. 
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avant  la  Matière  est  né  informe,  mais  a  reçu  une  forme 
en  se  tournant  vers  le  principe  qui  l'a  engendré  et  qui 
le  nourrit  en  quelque  sorte.  Ce  qui  est  né  de  la  Nature 
n'est  plus  une  forme  de  l'Ame,  parce  que  ce  n'est  plus  une 
espèce  de  vie  ;  c'est  Y  indétermination  absolue  (dopunix 
Troncs//;;! .  Les  choses  antérieures  [à  la  Matière,  savoir,  la 
Puissance  sensitive  et  la  Nature]  sont  indéterminées  sans 
doute,  mais  dans  leur  forme  seulement  ;  elles  ne  sont  pas 
absolument  indéterminées;  elles  ne  sont  indéterminées 
que  sous  le  rapport  de  leur  perfection.  La  Matière,  au  con- 
traire, est  absolument  indéterminée.  Quand  elle  arrive  à 
être  parfaite,  elle  devient  le  corps,  en  recevant  la  forme 
que  comporte  sa  puissance1  et  qui  est  le  réceptacle  du 
principe  qui  l'a  engendrée  et  qui  la  nourrit.  C'est  la  seule 
trace  qu'il  y  ait  des  choses  de  là-haut  dans  le  corps,  qui 
occupe  le  dernier  rang  parmi  les  choses  d'ici-bas. 

II.  C'est  à  cette  Ame  [universelle]  surtout  que  s'appli- 
quent ces  paroles  de  Platon  :  «  L'âme  en  général  prend 
soin  de  tout  ce  qui  est  inanimé *.  »  Les  autres  âmes  [les 
âmes  particulières]  sont  dans  des  conditions  différentes. 
«  L'àme  fait  le  tour  du  ciel  [ajoute  Platon],  en  prenant  suc- 
»  cessivement  des  formes  diverses.  »  Ces  formes  sont  la 
forme  rationnelle,  la  forme  tensitive,  la  forme  végéta- 

»  Voy.  t.  I,  p.  249.  —  *  Voici  dans  son  intégrité  le  passage  de 
Platon  cité  par  Plotin  :  «  L'âme  en  général  prend  soin  de  la  nature 
»  inanimée  (icâca  v  ^x7i  7r«VTo«  «jrtf«XsîTat  toO  à^û^ou),  et  fait  le 
»  tour  de  l'univers  sous  diverses  formes.  Tant  qu'elle  est  parfaite  et 

*  conserve  ses  ailes  dans  toute  leur  force,  elle  plane  dans  la  région 
>  éthérée  et  gouverne  le  monde  entier;  mais,  quand  ses  ailes  tom- 

*  bent,  elle  est  emportée  çà  et  là,  jusqu'à  ce  qu'elle  s'attache  à 
»  quelque  chose  de  solide,  où  elle  fait  dès  lors  sa  demeure.  L'âme 
»  s' élan t  ainsi  approprié  un  corps  terrestre,  et  ce  corps  paraissant 
3  se  mouvoir  lui-même  à  cause  de  la  force  qu'elle  lui  communique, 
y  on  appelle  être  vivant  cet  assemblage  d'un  corps  et  d'une  âme,  et 
»  on  y  ajoute  le  nom  de  mortel.  »  [Phèdre,  p.  246;  t.  VI,  p.  48  de  la 
trad.  de  M.  Cousin.) 
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tive.  La  partie  qui  domine  dans  l'âme  remplit  la  fonction  qui 
lui  est  propre  ;  les  autres  restent  inactives  et  lui  semblent 
en  quelque  sorte  extérieures.  Dans  l'homme,  ce  ne  sont  pas 
les  puissances  inférieures  de  l'âme  qui  dominent  :  elles  exisr* 
tent  seulement  avec  les  autres  ;  ce  n'est  pas  non  plus  la  meil- 
leure puissance  [la  raison]  qui  domine  toujours  :  les  puis* 
sances  inférieures  ont  également  leur  place,  Aussi  l'homme 
[outre  qu'il  est  un  être  raisonnable]  est-il  encore  un  être 
sensitif,  parce  qu'il  possède  les  organes  des  sens.  Il  est 
également  un  être  végétatif  sous  beaucoup  de  rapports  : 
car  son  corps  se  nourrit  et  engendre  comme  une  planta. 
Toutes  ces  puissances  [la  raison,  la  sensibilité,  la  puissance 
végétative]  agissent  donc  ensemble  dans  l'homme;  maia 
c'est  d'après  la  meilleure  d'entre  elles  qu'on  qualifie  la  forme 
totale  de  cet  être  [en  l'appelant  un  être  raisonnable].  L'àme, 
en  sortant  du  corps,  devient  la  puissance  qu'elle  a  dévelop- 
pée le  plus * .  Fuyons  donc  d'ici-bas  et  élevons-nous  au  monde 
intelligible,  pour  ne  pas  tomber  dans  la  vie  purement  sen- 
sitive ,  en  nous  laissant  aller  à  suivre  les  images  sensibles» 
ou  dans  la  vie  végétative,  en  nous  abandonnant  aux  plaisirs 
de  l'amour  physique  et  à  la  gourmandise;  élevons-nous, 
dis-je,  au  monde  intelligible,  à  l'Intelligence,  à  Dieu. 

Ceux  qui  ont  exercé  les  facultés  humaines  renaissent 
hommes.  Ceux  qui  n'ont  fait  usage  que  de  leurs  sens  passent 
dans  des  corps  de  brutes  \  et  particulièrement  dans  des 
corps  de  bêtes  féroces,  s'ils  se  sont  abandonnés  aux  empor- 
tements de  la  colère  ;  de  telle  sorte  que,  même  en  ce  cas, 
la  différence  des  corps  qu'ils  animent  est  conforme  à  la 
différence  de  leurs  penchants.  Ceux  qui  n'ont  cherché  qu'à 

*  Proclus  dit  de  même  :  «  Toute  âme  est  la  partie  qu'elle  déve- 
»  loppe  par  sa  vie,  et  c'est  d'après  eette  partie  qu'elle  se  définit.  » 
(Commentaire sur  l'Alcibiade,  t.  H,  p.  114.)  — 2  Plotin  se  borne  ici 
à  reproduire  des  passages  empruntés  aux  dialogues  de  Platon. 
Voy.  à  ce  sujet  les  remarques  qui  se  trouvent  dans  les  Éclaircis- 
sements sur  ce  livre,  à  la  fin  du  volume. 
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satisfaire  leur  concupiscence  et  leurs  appétits  panent  dans 
des  corps  d'animaux  lascifs  et  gloutons1.  Enfin  ceux  qui» 
au  lieu  de  suivre  leur  concupiscence  ou  leur  colère»  ont 
plutôt  dégradé  leur  sens  par  leur  inertie,  sont  réduits  à 
végéter  dans  des  plantes  :  car  ils  n'ont  dans  leur  existence 
antérieure  exercé  que  leur  puissance  végétative,  et  ils  n'ont 
travaillé  qu'à  devenir  des  arbres  (<fcvfyrt>0tfv«t)  *.  Ceux  qui 
ont  trop  aimé  les  jouissances  de  la  musique ,  et  qui  ont 
d'ailleurs  vécu  purs,  passent  dans  des  corps  d'oiseaux  mé- 
lodieux. Ceux  qui  ont  régné  tyranniquement  deviennent  des 
aigles,  s'ils  n'ont  pas  d'ailleurs  d'autre  vice*.  Enfin,  ceux 
qui  ont  parlé  avec  légèreté  des  choses  célestes,  tenant  tou- 
jours leurs  regards  élevés  vers  le  ciel,  sont  changés  en 
oiseaux  qui  volent  toujours  vers  les  hautes  régions  de  l'air  *. 
Celui  qui  a  acquis  les  vertus  civiles  redevient  homme;  mais» 
s'il  ne  possède  pas  ces  vertus  à  un  degré  suffisant,  il  est 


*  «  Ceux  qui  se  sont  abandonnés  à  l'intempérance,  aux  excès  de 

>  l'amour  et  de  la  bonne  chère,  et  qui  n'ont  eu  aucune  retenue, 
»  entrent  vraisemblablement  dans  des  corps  d'Ânes  et  d'animaux 
»  semblables.  Et  ceux  qui  n'ont  aimé  que  l'injustice,  la  tyrannie  et 

*  les  rapines,  vont  animer  des  corps  de  loups,  d'éperviers,  de  fau- 
»  cons.  La  destinée  des  autres  âmes  est  relative  à  la  vie  qu'elles 
»  ont  menée.  »  (Platon,  Phédon,  t.  I,  p.  242,  trad.  de  M.  Cousin.) 
—  *  «  Tout  ce  qui  participe  à  la  vie  peut  à  très-juste  titre  être  appelé 

>  animal;  et  ce  dont  nous  parlons  [le  végétal]  participe  du  moins 
»  à  la  troisième  espèce  d'âme  que  Ton  dit  être  placée  entre  le 
»  diaphragme  et  le  nombril,  et  dans  laquelle  il  ne  peut  y  avoir  ni 
»  opinion,  ni  raison,  ni  intelligence,  mais  des  sensations  agréables 
»  et  douloureuses,  avec  des  désirs.  »  (Platon,  Timée,  p.  77;  trad. 
de  M.  H.  Martin,  p.  207.)  —  *  «  Er  avait  vu  l'âme  qui  avait  appartenu 
»  à  Orphée  choisir  la  condition  d'un  cygne...  L'âme  de  Thamyris 
»  avait  choisi  la  condition  d'un  rossignol...  L'âme  d'Agamemnon, 
»  ayant  en  aversion  le  genre  humain  à  cause  de  ses  malheurs  pas- 
»  ses,  prit  la  condition  d'aigle.  »  (Platon,  République,  liv.  X;  t.  X, 
p.  291,  trad.  de  M.  Cousin  )  —  *  «  Quant  à  la  race  des  oiseaux,  qui  a 

*  des  plumes  au  lieu  de  poils,  elle  résulta  d'une  petite  modification 
»  de  ces  hommes  exempts  de  pialice,  mais  légers,  qui  aiment  beau- 
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transformé  en  un  animal  sociable,  tel  que  l'abeille  ou  tout 
autre  être  de  cette  espèce1. 

III.  Qu'est  donc  notre  démon?  C'est  une  des  puissances  de 
notre  âme.  Qu'est  notre  dieu?  C'est  également  une  des  puis- 
sances de  notre  âme1.  [Est-ce  la  puissance  qui  agit  princi- 
palement en  nous  comme  le  croient  quelques-uns?]  Car  la 
puissance  qui  agit  en  nous  semble  être  ce  qui  nous  conduit, 
puisque  c'est  le  principe  qui  domine  en  nous8.  Est-ce  là  le 
démon  auquel  nous  sommes  échus  pendant  le  cours  de 

*  coup  à  parler  des  choses  célestes,  mais  qui  croient  bonnement 

>  que  c'est  du  témoignage  des  yeux  qu'on  peut  tirer  sur  ces  objets 
»  les  preuves  les  plus  infaillibles.  »  (Platon,  Timée,  p.  91  ;  trad.  de 
M.  U.  Martin,  p.  243.) 

1  «  Les  plus  heureux  d'entre  eux  et  les  mieux  partagés  sont  ceux 
»  qui  ont  exercé  cette  vertu  sociale  qu'on  nomme  la  modération  et 
»  la  justice ,  qu'on  acquiert  par  habitude  et  par  exercice ,  sans 
»  philosophie  et  sans  réflexion  :  car  il  est  probable  qu'ils  rentre- 
»  ront  dans  une  espèce  analogue  d'animaux  paisibles  et  sociaux, 
»  comme  des  abeilles,  des  guêpes,  des  fourmis,  ou  même  qu'ils  ren- 
»  treront  dans  des  corps  humains  et  qu'il  en  résultera  des  hommes 
»  de  bien.  >  (Platon,  Phédon;  t.  I,  p.  242,  trad.  de  M.  Cousin.) 
—  *  Tout  ce  passage  est  fort  obscur  dans  le  grec  par  suite  de  la 
concision  du  texte.  Nous  donnons  le  sens  qui  s'accorde  le  mieux 
avec  la  liaison  des  idées.  Plotin  vient  d'expliquer  comment  une  fa- 
culté devient  dominante  en  nous.  Dans  les  lignes  qui  suivent,  il  fait 
voir  que  nous  avons  pour  démon  ou  pour  dieu  la  faculté  qui  est  im- 
médiatement supérieure  à  notre  faculté  dominante,  c'est-à-dire  notre 
idéal,  comme  il  le  dit  p.  110  :  «  L'amour  qui  conduit  chaque  âme  à 
»  l'essence  du  Bien,  et  qui  appartient  à  la  partie  la  plus  élevée, 

>  doit  être  regardé  comme  un  dieu.  Quant  à  l'amour  qui  appar- 
»  tient  à  l'âme  mêlée  à  la  matière,  c'est  un  démon.  »  —  ■  Plotin 
n'expose  pas  ici  son  opinion  propre,  mais  une  opinion  étran- 
gère qu'il  écarte.  On  le  voit  par  un  passa jre  où  Proclus  combat 
cette  opinion  ainsi  que  l'opinion  de  Plotin  lui-même  :  «  Nous  n'ap- 
»  prouverons  pas  ceux  qui  disent  que  notre  démon  est  la  partie  de 
»  notre  âme  qui  agit  en  nous,  la  raison,  par  exemple,  dans  ceux 
»  qui  vivent  selon  la  raison,  et  le  principe  irascible  dans  ceux  qui 
»  sont  irascibles.  Nous  n'approuverons  pas  non  plus  ceux  qui 
»  [comme  Plotin]  regardent  comme  notre  démon  la  partie  de  notre 
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notre  vie 1  ?  Non  :  notre  démon  est  la  puissance  immédia- 
tement supérieure  à  celle  que  nous  exerçons  :  car  elle 
préside  à  notre  vie  sans  agir  elle-même.  La  puissance  qui 
agit  en  nous  est  la  puissance  inférieure  à  celle  qui  préside 
à  noire  vie,  et  c'est  elle  qui  nous  constitue  essentielle- 
ment. Si  donc  nous  vivons  de  la  vie  sensitive,  nous  avons 
pour  démon  la  Raison  ;  si  nous  vivons  de  la  vie  ration- 
nelle, nous  avons  pour  démon  le  principe  supérieur  à  la 
raison  [l'Intelligence],  principe  qui  préside  à  notre  vie,  mais 
n'agit  pas  lui-même  et  laisse  agir  la  puissance  inférieure. 
Platon  dit  avec  vérité  que  «  nous  choisissons  notre  dé- 
»  mon»  :  car,  par  le  genre  de  vie  que  nous  préférons,  nous 
choisissons  le  démon  qui  préside  à  notre  vie.  Pourquoi 


»  âme  immédiatement  supérieure  à  celle  qui  agit  en  nous,  la 
»  raison,  par  exemple,  dans  les  hommes  irascibles ,  le  principe 
»  irascible  dans  les  hommes  livrés  à  la  concupiscence.  »  (Proclus, 
'Commentaire  sur  l'Alcibiade,  t.  II,  p.  202.) 

1  Voici  le  passage  de  Platon  que  Plotin  commente  ici  :  «  Ames 
»  passagères,  vous  allez  recommencer  une  nouvelle  carrière  et 
»  renaître  à  la  condition  mortelle.  Vous  ne  devez  point  échoir  en 
»  partage  à  un  génie  :  vous  choisirez  chacune  le  vôtre.  Celle  que 

>  le  sort  appellera  choisira  la  première,  et  son  choix  sera  irrévo- 

>  cable.  La  vertu  n'a  point  de  maître  :  elle  s'attache  à  qui  l'honore 

>  et  abandonne  qui  la  néglige.  On  est  responsable  de  son  choix  : 
»  Dieu  est  innocent Après  que  toutes  les  âmes  eurent  fait  choix 

>  d'une  condition,  elles  s'approchèrent  de  Lachésis  dans  Tordre 
»  suivant  lequel  elles  avaient  choisi;  la  Parque  donna  à  chacune  le 
»  génie  qu'elle  avait  préféré,  afin  qu'il  lui  servit  de  gardien  durant 

>  le  cours  de  sa  vie  mortelle  et  qu'il  lui  aidât  à  remplir  sa  destinée. 
»  Ce  génie  la  conduisait  d'abord  à  Clotho,  qui  de  sa  main  et  d'un 

>  tour  de  fuseau  conûrmait  la  destinée  choisie.  Après  avoir  touché 
»  le  fuseau,  il  la  menait  de  là  vers  Atropos,  qui  roulait  le  121  pour 
»  rendre  irrévocable  ce  qui  avait  été  filé  par  Clotho.  Ensuite,  sans 
*  qu'il  fût  désormais  possible  de  retourner  en  arrière,  on  s'avan- 
»  çait  vers  le  trône  de  la  Nécessité,  sous  lequel  l'âme  et  son  génie 
»  passaient  ensemble.  »  (Platon,  République,  liv.  X,  p.  617,  620; 
t.  X,  p.  287,  293  de  la  trad.  de  M.  Cousin.)  roy.  aussi  Enn.  II, 
liv.  m,  S  9,  15. 
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donc  nous  conduit-il?  Il  nous  conduit  durant  le  cours  de 
notre  vie  mortelle  [parce  qu'il  nous  est  donné  pour  nous 
aider  à  accomplir  notre  destinée]  ;  mais  il  ne  peut  plus  nous 
conduire  quand  notre  destinée  est  accomplie,  parce  que  la 
puissance  à  l'exercice  de  laquelle  il  présidait  laisse  agir  à  sa 
place  une  autre  puissance  (car  elle  est  morte,  puisque  la 
vie  dans  laquelle  elle  agissait  est  terminée) .  Cette  autre  puis- 
sance veut  agir  à  son  tour,  et,  après  avoir  établi  sa  prépon- 
dérance, elle  s'exerce  durant  le  cours  d'une  nouvelle  vie, 
ayant  elle-même  un  autre  démon  l.  Si  nous  venons  alors  à 
nous  dégrader  en  laissant  prévaloir  en  nous  une  puissance 
inférieure,  nous  en  sommes  punis.  En  effet,  le  méchant  dé* 
choit,  parce  que  la  puissance  qu'il  a  développée  dans  sa  vie 
le  fait  descendre  à  l'existence  de  la  brute  en  le  rendant  sem- 
blable à  elle  par  ses  mœurs.  S'il  pouvait  suivre  le  démon  qui 
lui  est  supérieur,  il  deviendrait  lui-même  supérieur  en  par- 
tageant sa  vie.  Il  prendrait  ensuite  pour  guide  une  partie 
de  lui-même  supérieure  à  celle  qui  le  gouverne,  puis  une 
autre  partie  supérieure  encore,  jusqu'à  ce  qu'il  fût  parvenu 
à  la  plus  élevée.  En  effet,  l'âme  est  plusieurs  choses,  ou 
plutôt,  elle  est  toutes  choses  :  elle  est  à  la  fois  les  choses  infé- 
rieures etles  choses  supérieures  ;'elle  contient  tous  les  degrés 
de  la  vie \  Nous  sommes  chacun  en  quelque  sorte  le  monde 

i  Nous  ferons  pour  ce  passage  la  même  remarque  que  pour  le 
commencement  de  ce  paragraphe.  La  traduction  de  Ficin  est  elle- 
même  aussi  obscure  que  le  texte.  On  ne  trouve  dans  son  Commen- 
taire que  les  lignes  suivantes  qui  soient  susceptibles  d'éclaircirun 
peu  notre  texte  :  «Post  banc  in  terreno  corpore  vitam,  daemon  ani*» 
»  mam  ad  judicium  ducit,  antequom  ad  corpus  terrenum  redeat  : 

>  dcemon,  dico,  alius,  quatenus  alia  tune  in  anima  species  tit  r>i- 
»  vendi.  »  On  lit  dans  le  livre  suivant,  §  7,  p.  116  :  «  Ceux  qui  sont 

>  subordonnés  à  des  démons  divers  sont  subordonnés  successive- 
»  ment  à  tel  ou  tel  démon.  Ils  laissent  reposer  celui  qu'ils  avaient 
»  antérieurement  pour  guide,  et  font  présider  à  leurs  actes  une 
»  autre  puissance  de  leur  âme,  laquelle  est  immédiatement  supé* 
»  rieure  à  celle  qui  agit  en  eux.  >  —  *  voy.  Enn%  IV,  liv.  vi,  S  3. 
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intelligible  :  nous  sommes  liés  par  notre  partie  inférieure  au 
monde  sensible,  et  par  notre  partie  supérieure  au  monde  in- 
telligible ;  nous  demeurons  là-haut  par  ce  qui  constitue  notre 
essence  intelligible  ;  nous  sommes  attachés  ici-bas  par  les 
puissances  qui  tiennent  le  dernier  rang  dans  rame.  Nous  fai- 
sons passer  ainsi  de  l'intelligible  dans  le  sensible  une  émana- 
tion ou  plutôt  un  acte  qui  ne  fait  rien  perdre  à  l'intelligible1. 
IV.  La  puissance  qui  est  l'acte  de  l'âme  est-elle  toujours 
unie  à  un  corps  ?  Nullement.  Quand  l'âme  se  tourne  vers  les 
régions  supérieures,  elle  y  élève  cette  puissance  avec  elle. 
L'Ame  universelle  élève-t-elle  aussi  avec  elle-même  au  monde 
intelligible  la  puissance  inférieure  qui  est  son  acte  [la  Na- 
ture] *?  Non  :  car  elle  n'incline  pas  vers  sa  partie  inférieure  , 
parce  qu'elle  n'est  ni  venue  ni  descendue  dans  le  monde  ; 
mais,  tandis  qu'elle  reste  en  elle-même,  le  corps  du  monde 
vient  s'unir  à  elle  et  s'offrir  au  rayonnement  de  sa  lumière  ; 
il  ne  lui  cause  pas  d'ailleurs  d'inquiétude ,  parce  qu'il  n'est 
exposé  à  aucun  péril B.  Quoi,  le  monde  n'a-t-il  point  de  sens  t 
«t  Il  n'a  point  la  vue ,  dit  Timée  :  car  il  n'a  point  d'yeux.  Il 
»  n'a  pas  non  plus  d'oreilles,  ni  de  narines,  ni  de  langue  *.  » 
A-t-il,  comme  nous,  le  sentiment  de  ce  qui  se  passe  en  luit 
Comme  toutes  choses  se  passent  en  lui  uniformément  selon 
la  nature,  il  est,  sous  ce  rapport,  dans  une  espèce  de  repos  ; 
par  conséquent  il  n'éprouve  pas  de  plaisir.  La  puissance 
végétative  est  en  lui  sans  y  être  présente  ;  il  en  est  de  même 
de  la  puissance  sensitive.  Au  reste,  nous  reviendrons 
ailleurs  sur  le  monde5.  Pour  le  moment,  nous  en  avons  dit 
tout  ce  qui  se  rapporte  à  la  question  que  nous  traitons. 


*  Ce  passage  de  Plotin  est  cité  et  commenté  par  le  P.  Thomassin, 
Dogmata  theologica,  t.  I,  p.  324.-*  *  Voy.  Plotin,  1. 1,  p.  180,191. 
— *  IWd.,  p.  146, 262,275.  —  *  «  Le  monde  n'avait  nullement  besoin 
»  d'yeux,  puisqu'il  ne  restait  rien  de  visible  hors  de  lui-même,  ni 
»  d'oreilles,  puisqu'il  n'y  avait  rien  à  entendre.  Il  n'y  avait  pas  non 
>  plus  d'air  autour  de  lui  qu'il  eûtbesoinde  respirer.  »  (Platon,  Timée, 
p.  33;  p.  93  de  la  trad.de  M.  H.  Martin.)—*  Voy.  Enn.  IV,  liv.  iv,§26. 
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Y.  Mais  si  [avant  de  venir  sur  la  terre]  l'âme  choisit  sa 
vie  et  son  démon,  comment  conservons-nous  encore  notre 
liberté?  C'est  que  ce  qu'on  appelle  choix  désigne  d'une 
manière  allégorique,  le  caractère  de  l'âme  et  la  disposition 
générale  qu'elle  a  partout.  —  Mais  [dira-t-on],  si  le  carac- 
tère de  l'âme  est  prépondérant,  si  l'âme  est  dominée  par  la 
partie  que  la  vie  précédente  a  rendue  la  plus  active  en  elle, 
ce  n'est  plus  le  corps  qui  est  pour  elle  la  cause  du  mal  :  car, 
si  le  caractère  de  l'âme  est  antérieur  à  son  union  avec  le 
corps,  si  elle  a  le  caractère  qu'elle  a  choisi,  si,  comme  le  dit 
Platon,  elle  ne  change  pas  son  démon  S  ce  n'est  pas  ici-bas 
qu'un  homme  peut  devenir  bon  ou  mauvais.  —  L'homme 
est  en  puissance  bon  et  mauvais  également.  Il  devient  en 
acte  l'un  ou  l'autre  [par  son  choix]*. 

Qu'arrivera-t-il  donc  si  un  homme  vertueux  a  un  corps 
d'une  mauvaise  nature,  un  homme  vicieux  un  corps  d'une 
bonne  nature?  —  La  bonté  de  l'âme  a  plus  ou  moins  d'in- 
fluence sur  la  bonté  du  corps.  Les  choses  extérieures  ne 
changent  pas  le  caractère  choisi  par  l'âme.  Quand  Platon 
dit  que  les  sorts  sont  répandus  devant  les  âmes,  ensuite 
que  les  diverses  espèces  de  conditions  sont  étalées  devant 
elles,  enfin  que  la  fortune  de  chacun  résulte  du  choix  qu'il 
fait  parmi  les  diverses  espèces  de  vie  présentes,  choix  qu'il 
fait  selon  son  caractère \  il  attribue  évidemment  à  lame 
le  pouvoir  de  rendre  conforme  à  son  caractère  la  condition 
qui  lui  est  échue  \ 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  93,  note  1.  — *  Porphyre  complète  la  pensée 
de  Plotin  dans  sa  Lettre  à  Marcello,  (§  29,  p.  50)  :  «  N'accusons 
»  pas  la  chair  d'être  la  cause  des  grands  maux  ;  n'imputons  pas  nos 
»  infortunes  aux  choses  qui  nous  entourent  ;  cherchons-en  plutôt 
»  les  causes  dans  notre  âme.  »  C'est  précisément  la  doctrine  que 
S.  Augustin  reproche  à  Plotin  et  à  Porphyre  de  ne  pas  avoir  pro- 
fessée assez  explicitement.  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  434.  —  *  Voy.  Platon,  République,  X,  p.  617-620  ;  t.  X,  p.  287-293, 
trad.  de  M.  Cousin.  —  *  Proclus  interprète  de  la  même  manière  ce 
passage  de  la  République  (Comm.  sur  l'Alcibiade,  t.  II,  p.  302-305.) 
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Au  reste,  notre  démon  ne  nous  est  pas  tout  à  fait  exté- 
rieur, et,  d'un  autre  côté,  il  n'est  pas  lié  k  nous,  n'agit  pas 
en  nous  :  il  est  nôtre,  en  ce  sens  qu'il  a  un  certain  rapport 
avec  notre  âme  ;  il  n'est  pas  nôtre,  en  ce  sens  que  nous 
sommes  tels  hommes,  menant  telle  vie  sous  sa  surveil- 
lance. C'est  ce  que  signifient  les  termes  dont  Platon  se 
sert  dans  le  Timée1.  Si  on  les  prend  dans  notre  sens,  tout 
s'explique;  sinon,  Platon  se  contredit. 

On  comprend  encore  ainsi  pourquoi  il  dit  que  notre 
démon  nous  aide  à  remplir  la  destinée  que  nous  avons 
choisie*.  En  effet,  présidant  à  notre  vie,  il  ne  nous  permet 
pas  de  descendre  beaucoup  au-dessous  de  la  condition  dont 
nous  avons  fait  choix.  Mais  ce  qui  agit  alors,  c'est  le  principe 
qui  est  au-dessous  du  démon,  et  qui  ne  peut  ni  le  dépasser, 
ni  l'égaler  :  car  il  ne  saurait  devenir  autre  qu'il  n'est. 

VI.  Quel  est  donc  l'homme  vertueux?  C'est  celui  dans 
lequel  agit  la  partie  la  plus  élevée  de  rame.  Il  ne  mériterait 
plus  d'être  appelé  vertueux  si  son  démon  concourait  à  ses 
actes.  Or,  c'est  l'intelligence  qui  agit  dans  l'homme  ver- 
tueux. Celui-ci  est  donc  un  démon,  ou  vit  selon  un  démon  ; 

1  «  Pour  ce  qui  concerne  l'espèce  d'âme  la  plus  parfaite  qui  soit 
»  en  nous,  il  faut  considérer  que  Dieu  la  donnée  à  chacun  de  nous 
»  comme  un  génie  divin,  elle  qui  habite  le  sommet  de  notre  corps, 
»  et  de  laquelle  nous  pouvons  dire  au  plus  juste  titre  qu'en  vertu 
»  de  sa  parenté  céleste  elle  nous  élève  de  terre,  comme  étant  des 
>  plantes,  non  de  la  terre,  mais  du  ciel.  »  (Platon,  Timée,  p.  90; 
trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  239.)  Ficin  commente  ainsi  ce  passage  de 
Plolin  :  «  In  tota  vero  hac  disputatione  mémento  non  posse  vel 
r>  rerum  nostrarum  conditionem,  vel  Platonicorum  verborum  ordi- 
»  nem  rite  teneri,  nisi  prœter  externos  dœmones  interni  quidam 
»  sint,  atque  vicissim,  aliique  aliis  proprie  coaptentur  :  item  poten- 
»  tiam  affectionemque  animse,  quœ  proxime  est  sub  intimo  dsemone, 
»  versari  inter  vitœ  praesentis  opéra,  propriumque  esse  operum 
»  effectorem  ;  daemonem  vero  velut  aurigam  effectoris  hujus  atque 
»  rectorem  ;  atque  hanc  ipsam  effectricem  negotiosamque  poten- 
»  tiam,  neque  supra  daemonis  vires  agere  quidquam,  neque  rursus 
t>  aeqaalia  daemonis  dignitati.  »  — *  Voy.  ci-dessus,  p.  93,  notel. 

il.  7 
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son  démon  d'ailleurs  est  Dieu1.  Ce  démon  est-il  au-dessus 
de  l'Intelligence?  Oui,  si  l'âme  a  pour  démon  le  principe 
supérieur  à  l'Intelligence  [le  Bien].  Mais  pourquoi  l'homme 
vertueux  ne  jouit-il  pas  de  ce  privilège  dès  le  principe  ? 
À  cause  du  trouble  qu'il  a  éprouvé  en  tombant  dans  la  gé- 
nération. Il  a  cependant  en  lui,  même  avant  l'exercice  de 
la  raison,  un  désir  qui  le  porte  aux  choses  qui  lui  sont  pro- 
pres*. Mais  ce  désir  dirige— t— il  souverainement?  Non,  pas 
souverainement  :  car  l'âme  est  disposée  de  telle  sorte  que, 
devenant  telle  dans  telles  circonstances,  elle  adopte  telle 
vie  et  suit  telle  inclination. 

Platon  dit  que  le  démon  conduit  l'âme  aux  enfers,  et 
qu'il  ne  reste  pas  attaché  à  la  même  âme,  à  moins  que 
celle-ci  ne  choisisse  encore  la  même  condition3.  Que  fait-il 


1  c  Les  âmes  parfaites,  qui  vivent  dans  la  génération  sans  s'y 

*  mêler,  ayant  choisi  une  vie  conforme  à  leur  dieu,  vivent  selon  un 

*  démon  qui  est  Dieu  et  qui  les  avait  unies  à  leur  dieu  propre  quand 
»  elles  demeuraient  là-haut.  C'est  pourquoi  l'Égyptien  admira  Plo- 
»  tin  parce  qu'il  avait  pour  démon  un  dieu.  »  (Proclus,  Comm.  sur 
l'Alcibiade,  t.  Il,  p.  198.)  L'Égyptien  dont  parle  ici  Proclus  n'est  pas 
Jamblique,  comme  le  dit  M.  Cousin  dans  sa  note  sur  ce  passage 
(p.  340),  mais  le  prêtre  dont  il  est  question  dans  la  Vie  de  Plotin, 
S  10,  t.  I,  p.  12.  Au  reste,  tout  ce  §  10,  dans  lequel  Porphyre  attri- 
bue à  Plotin  un  démon  d*une  nature  divine,  est  le  meilleur  com- 
mentaire de  ce  passage.  —  *  Ficin  commente  ainsi  ce  passage  : 
«  Tum  vero  ait  Plotinus  animam  nostram  non  formari  semper  intel- 
»  ligentia  :  quoniam  statim  ab  initio,  ob  operosam  generationis 
»  fabricam,  actas  potentiœ  vegetalis  supra  modum  intenditur,  ad 
»  quem  et  similia  prœcipitatur  imaginatio,  circa  quam  et  similia  ne- 
»  gotiatur  et  ratio;  haec  vero  intelligentiœ  sunt  opposita.  Vcrumta- 
»  men  antequam  discursionibus  rationis  utamur,  appetimus  ipsum 
»  verum  naturaliter  atque  bonum,  per  ipsam  scilicet  cognoscendi 
»  potentiam.  Quum  vero  haec  non  appetat  aliquid  prorsus  fncogni- 
»  tum,  inest  saltem  menti  veri  bonique  forma  naturaliter  insita.» 
—  *  «  Lorsque  quelqu'un  est  mort,  le  même  génie  qui  a  été  chargé 
»  de  lui  pendant  sa  vie  le  conduit  dans  un  lieu  où  les  morts  se 
>  rassemblent  pour  être  jugés  avant  d'aller  dans  l'autre  monde, 
t  avec  le  même  conducteur  auquel  il  a  été  ordonné  de  les  con- 
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avant  ce  choix?  Platon  nous  apprend  que  le  démon  conduit 
Tàme  au  jugement,  qu'il  reprend  après  la  génération  la 
même  forme  qu'il  avait  auparavant  ;  ensuite,  comme  si 
une  autre  existence  commençait  alors,  pendant  le  temps 
qui  s'écoule  d'une  génération  à  l'autre,  le  démon  préside 
aux  châtiments  des  âme?,  et  cette  période  est  moins  pour 
elles  une  période  de  vie  qu'une  période  d'expiation. 

Les  âmes  qui  entrent  dans  des  corps  de  brutes  ont-elles 
aussi  un  démon?  —  Oui,  sans  doute,  mais  un  démon  mé- 
chant ou  stupide. 

Quelle  est  la  condition  des  âmes  qui  se  sont  élevées  là* 
haut?  Les  unes  sont  dans  le  monde  sensible,  les  autres  en 
sont  dehors. 

Les  âmes  qui  sont  dans  le  monde  sensible  habitent 
dans  le  soleil,  ou  dans  quelque  planète,  ou  dans  le  firma- 
ment, selon  qu'elles  ont  plus  ou  moins  développé  leur  rai- 
son. H  faut  en  effet  savoir  que  notre  âme  contient  en  elle- 
même  non-seulement  le  monde  intelligible,  mais  encore 
une  disposition  conforme  à  l'Ame  du  monde.  Or,  cette  der- 
nière étant  par  ses  puissances  diverses  répandue  dans  les 
sphères  mobiles  et  dans  la  sphère  immobile,  notre  âme  doit 
posséder  des  puissances  qui  soient  conformes  à  celles-ci  et 
qui  exercent  chacune  leur  fonction  propre.  Les  âmes  qui 
se  rendent  d'ici-bas  dans  le  ciel  vont  habiter  l'astre  qui 
est  en  harmonie  avec  leurs  mœurs  et  avec  la  puissance 
qu'elles  ont  développée,  avec  leur  dieu  ou  leur  démon  ; 
alors  elles  auront  ou  le  même  démon,  ou  le  démon  qui  est 
supérieur  à  la  puissance  qu'elles  exercent.  Reste  à  consi- 
dérer ce  qui  est  le  meilleur. 

*  duire  d'ici  jusque-là  ;  et  après  qu'ils  ont  reçu  là  les  biens  ou  les 
»  maux  qu'ils  méritent,  et  qu'ils  y  ont  demeuré  tout  ie  temps 
»  prescrit,  un  autre  conducteur  les  ramène  dans  cette  Tie  après 
»  de  longues  et  nombreuses  révolutions  de  siècles.  »  (Platon,  Phé- 
don,  p.  107;  1. 1,  p.  300,  trad.  de  M.  Cousin.)  Voyez  aussi  le  Gor- 
gias,  p.  525  de  l'éd.  de  H.  Etienne. 
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Quant  aux  âmes  qui  sont  sorties  du  monde  sensible,  elles 
sont  au-dessus  de  la  condition  démonique  et  de  la  fatalité 
de  la  génération  tant  qu'elles  restent  dans  le  monde  intelli- 
gible. Elles  y  ramènent  avec  elles-mêmes  cette  partie  de 
leur  essence  qui  est  désireuse  d'engendrer  et  qu'on  peut 
avec  raison  regarder  comme  l'essence  qui  est  divisible  dans 
les  corps  et  qui  se  multiplie  elle-même  en  se  divisant  avec 
les  corps  '.  Au  reste,  si  elle  se  divise,  ce  n'est  pas  sous  le 
rapport  de  l'étendue  :  car  elle  est  tout  entière  dans  tous  les 
corps  ;  d'un  autre  côté,  elle  est  une,  et  d'un  seul  animal 
en  naissent  sans  cesse  une  foule  d'autres.  Elle  se  divise 
comme  la  nature  végétative  dans  les  plantes  :  car  cette  na- 
ture est  divisible  dans  les  corps.  Quand  cette  essence  di- 
visible demeure  dans  le  même  corps,  elle  lui  donne  la  vie, 
comme  la  puissance  végétative  le  fait  pour  les  plantes. 
Quand  elle  se  retire,  elle  a  déjà  communiqué  la  vie,  comme 
on  le  voit  par  les  arbres  coupés  ou  par  les  cadavres  où  la 
putréfaction  fait  naître  plusieurs  animaux  d'un  seul  ani- 
mal. D'ailleurs  la  puissance  végétative  de  l'âme  humaine 
est  secondée  par  la  puissance  végétative  qui  provient  de 
l'Ame  universelle  et  qui  est  ici-bas  la  même  [que  là-haut]1. 

Si  l'âme  revient  ici-bas ,  elle  a  soit  le  même  démon ,  soit 
un  autre  démon,  selon  la  vie  qu'elle  doit  mener.  Elle  entre 
d'abord  dans  cet  univers  avec  son  démon  comme  avec  une 
nacelle.  Elle  est  alors  soumise  à  la  puissance  que  Platon 
nomme  le  fuseau  de  la  Nécessité*,  et,  s'embarquant  dans 
ce  monde,  elle  y  prend  la  place  qui  lui  est  assignée  par  la 
fortune.  Alors,  elle  est  entraînée  dans  le  mouvement  cir- 


1  L'essence  divisible  dans  les  corps  est  la  puissance  végétative  ou 
nature  animale.  Voy.  t.  1,  p.  362-367.  —  *  Voy.  les  Éclaircisse- 
ments du  tome  I,  p.  475-478.  —  »  «  Aux  extrémités  du  ciel  était 
>  suspendu  le  fuseau  de  la  Nécessité,  lequel  donnait  le  branle  à 
»  toutes  les  révolutions  des  sphères.  »  (Platon,  République,  liv.  X, 
p.  616;  t.  X,  p. 284,  trad.  de  M.  Cousin.)  Voy.  aussi  Enn.  II,  liv.  m, 
S  15;  t.  I,p.l85. 
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cul  a  ire  du  ciel ,  dont  l'action  agite,  comme  le  ferait  le  vent, 
la  nacelle  dans  laquelle  l'âme  est  assise  ou  plutôt  portée *  : 
de  lk  naissent  des  spectacles  variés,  des  transformations  et 
des  incidents  divers  pour  Fàme  qui  est  embarquée  dans  cette 
nacelle,  soit  à  cause  de  l'agitation  de  la  mer  qui  la  porte, 
soit  à  cause  de  la  conduite  du  passager  qui  monte  la  barque 
et  qui  y  conserve  sa  puissance  d'action.  En  effet  toute  âme 
placée  dans  les  mêmes  conditions  n'a  pas  les  mêmes  mou- 
vements, les  mêmes  volontés,  les  mêmes  actes.  Les  diffé- 
rences naissent  donc  pour  les  êtres  différents  de  circon- 
stances soit  semblables  soit  différentes ,  ou  bien  les  mêmes 
choses  leur  arrivent  dans  des  circonstances  différentes. 
C'est  en  cela  que  consiste  le  Destin. 

1  y&y.  dans  la  Vie  de  Plotin  la  comparaison  de  Plotin  lui-même  avec 
Ulysse  battu  par  la  tempête,  1. 1,  p.  25  et  la  note  2  de  cette  page. 
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OE  L'AMOUR  *. 

L  L'Amour  est-il  un  dieu,  ou  un  démon,  on  une  passion 
de  l'âme  humaine?  ou  bien  est-il  sous  un  point  de  vue  un 
dieu,  sons  un  autre,  un  démon,  sous  un  autre  encore,  une 
passion  de  l'âme  humaine?  Qu'est-il  alors  sous  chacun  de 
ces  points  de  vue  ?  Voilà  les  questions  que  nous  avons  ici  à 
examiner  en  interrogeant  les  opinions  des  hommes,  prin- 
cipalement celles  des  philosophes.  Le  divin  Platon,  qui  a 
beaucoup  écrit  sur  l'amour,  mérite  ici  une  attention  parti- 
culière :  non-seulement  il  dit  que  l'amour  est  une  passion 
capable  de  naître  dans  les  âmes ,  mais  encore  il  l'appelle 
un  démon,  et  il  donne  de  grands  détails  sur  sa  naissance 
et  sur  ses  parents1. 

Pour  commencer  par  la  passion,  personne  n'ignore  que  la 
passion  que  nous  rapportons  à  l'Amour  naît  dans  les  âmes 
qui  désirent  s'unir  à  un  bel  objet.  Personne  n'ignore  non  plus 
que  ce  désir  tantôt  se  trouve  chez  des  hommes  tempérants, 
familiarisés  avec  le  beau,  tantôt  a  pour  but  une  jouissance 
fcharnelle.  Quel  est  son  principe  dans  ces  deux  cas,  voilà  ce 
qu'il  faut  examiner  d'une  manière  philosophique. 

Si  l'on  veut  assigner  à  l'amour  sa  véritable  cause,  il  faut 


i  Plotin  considère  ici  l'Amour  sous  trois  points  de  vue,  comme 
dieu,  comme  démon,  comme  passion  de  l'âme.  Par  le  second  point 
de  vue,  ce  livre  se  rattache  étroitement  à  celui  qui  précède.  Pour 
les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre  à  la  fln  du  volume.  —  *  Voy.  ci-après,  §  6. 


uvu  ciKQUiin.  103 

la  chercher  dans  le  désir  et  dans  la  notion  que  notre  âme  a 
primitivement  du  Beau,  ainsi  que  dans  son  affinité  avec  lui 
et  dans  le  sentiment  instinctif  qu'elle  a  de  cette  affinité1.  Le 
laid  est  contraire  à  la  nature  et  à  la  divinité.  En  effet,  pour 
créer,  la  Nature  contemple  ce  qui  est  beau,  ce  qui  est  dé- 
terminé et  se  trouve  compris  dans  l'ordre  du  Bien.  Au  con- 
traire ,  F  indéterminé  est  laid  et  appartient  ainsi  à  l'ordre 
qui  est  opposé  à  celui  du  Bien1.  D'ailleurs,  la  Nature  elle* 
même  doit  son  origine  au  Beau  et  au  Bien.  Or,  dès  qu'on  est 
séduit  par  un  objet  parce  qu'on  y  est  uni  par  une  parenté 
secrète,  on  éprouve  pour  les  images  de  cet  objet  un  senti- 
ment de  sympathie.  Qu'on  détruise  cette  cause  de  l'amour,  et 
il  sera  impossible  d'expliquer  l'origine  de  cette  passion,  d'en 
assigner  la  cause,  se  bornât-on  même  à  considérer  l'amour 
physique.  Celui-ci  en  effet  nous  inspire  le  désir  d'engen- 
drer dans  le  Beau s  :  car  il  est  absurde  de  prétendre  que  la 
Nature,  qui  aspire  à  produire  de  belles  choses,  aspire  à 
engendrer  dans  le  laid. 

Au  reste,  à  ceux  qui  désirent  engendrer  iei-bas ,  il  suffit 
d'atteindre  ee  qui  est  beau  ici-bas,  c'est-à-dire  la  beauté  qui 


*  Voy.  Lkp.  100-103,  —  »  Voy.  1. 1,  p.  102, 108-  —  »  <  L'amour 

>  consiste  h  vouloir  posséder  toujours  le  bon...  Mais  quelle  est 

>  la  recherche  et  la  poursuite  particulière  du  bon  à  laquelle  s'ap- 

>  plique  proprement  l'amour?  C'est  fa  production  dans  la  beauté 

>  selon  le  corps  et  selon  l'esprit...  Tous  les  hommes  sont  féconds 

>  selon  le  corps  et  selon  l'esprit;  et  à  peine  arrivés  à  un  certain 
»  âge,  notre  nature  demande  à  produire.  Or  elle  ne  peut  produire 
y  dans  la  laideur ,  mais  dans  la  beauté  ;  l'union  de  l'homme  et  de 

>  la  femme  est  production,  et  cette  production  est  œuvre  divine: 

>  fécondation,  génération,  Toilà  ee  qui  fait  l'immortalité  de  l'atfi- 
»  mal  mortel...  L'objet  de  l'amour,  ce  n'est  pas  la  beauté,  comme 
»  tu  l'imagines;  c'est  la  génération  et  la  production  dans  La  beauté, 

>  parce  que  ce  qui  nous  rend  impérissables  et  nous  donne  toute 
»  l'immortalité  que  comporte  notre  nature  mortelle,  c'est  la  gêné- 
»  ration.  >  (Platon,  Banquet,  p.  206-208;  t.  VI,  p.  303-307,  trad.  de 
M.  Cousin.) 
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se  trouve  dans  les  images ,  dans  les  corps  :  car  ils  ne  pos- 
sèdent pas  cette  beauté  intelligible  qui  pourtant  leur  inspire 
cet  amour  même  qu'ils  ont  pour  la  beauté  visible.  Aussi 
ceux  qui  s'élèvent  à  la  réminiscence  de  la  beauté  intelligible 
n'aiment-ils  celle  qu'ils  voient  ici-bas  que  parce  qu'elle  est 
une  image  de  l'autre l.  Quant  à  ceux  qui  ne  s'élèvent  pas  à 
la  réminiscence  de  la  beauté  intelligible  parce  qu'ils  ignorent 
la  cause  de  leur  passion,  ils  prennent  la  beauté  visible  pour 
la  beauté  véritable, et,  s'ils  sont  tempérants,  ils  l'aiment 
chastement.  Aller  jusqu'à  une  union  charnelle  est  une  faute. 
Ainsi ,  celui  qui  est  épris  d'un  amour  pur  pour  le  beau , 
n'aime  que  le  beau  seul,  qu'il  ait  ou  non  la  réminiscence 
de  la  beauté  intelligible.  Quant  à  celui  qui  à  cette  passion 
joint  le  désir  de  l'immortalité  que  comporte  notre  nature 
mortelle1,  il  cherche  la  beauté  dans  la  perpétuité  delà  géné- 
ration qui  rend  l'homme  impérissable  ;  il  se  propose  d'en- 
gendrer et  de  produire  dans  le  beau  selon  la  nature  :  d'en- 
gendrer, parce  qu'il  a  pour  but  la  perpétuité;  d'engendrer 
dans  la  beauté,  parce  qu'il  a  de  l'affinité  avec  elle.  En  effet, 
la  perpétuité  a  de  l'affinité  avec  la  beauté  :  l'essence  perpé- 
tuelle est  la  Beauté  même ,  et  toutes  les  choses  qui  en  dé- 
coulent sont  belles. 

Ainsi,  celui  qui  ne  désire  pas  engendrer  semble  aspirer 
davantage  à  la  possession  du  beau.  Celui  qui  désire  engen- 
drer veut  sans  doute  engendrer  le  beau,  mais  son  désir  indi- 
que qu'il  y  a  en  lui  indigence  et  que  la  possession  du  beau 
seul  ne  lui  suffit  pas  :  il  pense  qu'il  engendrera  le  beau  s'il 
engendre  dans  la  beauté.  Quant  à  ceux  qui  veulent  satisfaire 
l'amour  physique  contre  les  lois  humaines  et  contre  la  na- 
ture» ils  ont  sans  doute  pour  principe  de  leur  passion  un 
penchant  naturel  ;  mais,  s'écartant  de  la  droite  voie ,  ils 
s'égarent  et  se  perdent  faute  de  connaître  le  but  où  l'amour 

4  Voy.  1. 1,  p.  422-424.  Ce  passage  est  commenté  par  le  P.  Thomassin, 
Dogmata  theologica,  t.  I,  p.  2,  177,  317,  321,  324.  —  *  Voy.  L  l, 
p.  140,  332. 
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les  poussait,  de  savoir  à  quoi  aspire  le  désir  de  la  généra- 
tion et  quel  Usage  il  faut  faire  de  l'image  de  la  beauté  *  :  c'est 
qu'Us  ignorent  ce  qu'est  la  Beauté  même.  Ceux  qui  aiment 
les  beaux  corps  sans  désirer  s'y  unir'  les  aiment  seulement 
pour  leur  beauté.  Ceux  qui  aiment  la  beauté  des  femmes 
et  désirent  s'y  unir  aiment  tout  à  la  fois  la  beauté  et  la  per- 
pétuité, pourvu  qu'ils  ne  s'écartent  jamais  de  ce  but.  Les 
uns  et  les  autres  sont  tempérants,  mais  ceux  qui  n'aiment 
les  corps  que  pour  leur  beauté  sont  plus  vertueux.  Les  uns 
admirent  la  beauté  sensible  et  s'en  contentent  ;  les  autres 
se  rappellent  la  beauté  intelligible,  sans  mépriser  toutefois 
la  beauté  visible ,  parce  qu'ils  la  regardent  comme  un  effet 
et  une  image  de  la  première9.  Les  uns  et  les  autres  aiment 
donc  le  beau  sans  avoir  jamais  à  rougir.  Quant  à  ceux  dont 
nous  avons  parlé  en  dernier  lieu  [qui  violent  la  loi  de  la 
nature],  l'amour  de  la  beauté  les  égare  en  les  faisant  tom- 
ber dans  le  laid.  Souvent  en  effet  le  désir  du  bien  conduit  à 
tomber  dans  le  mal.  Tel  est  l'amour  considéré  comme  pas- 
sion de  l'âme. 

II .  Parlons  maintenant  de  l'Amour  qui  est  appelé  un  dieu , 
non-seulement  par  les  hommes  en  général ,  mais  encore 
par  les  théologiens4  et  par  Platon.  Ce  philosophe  parle  sou- 
vent de  l'Amour,  fils  de  Vénus,  et  il  lui  attribue  pour  mis- 
sion d'être  le  chef  des  beaux  enfants  et  d'élever  les  âmes 
à  la  contemplation  de  la  beauté  intelligible ,  ou  du  moins 
de  fortifier  l'instinct  qui  les  y  porte  déjà.  Examinons  les 
idées  que  Platon  a  développées  dans  le  Banquet,  où  il  dit 
que  l'Amour  est  né,  non  de  Vénus,  mais  de  Poros  (l'Abon- 
dance) et  de  Penia  (la  Pauvreté) 8,  à  la  naissance  de  Vénus 6. 

*  Voy.  Vie  de  Plotin,  t.  1,  p.  16.  —  *  Il  faut  lire  [ov]  fttà  fûÇiv, 
comme  le  fait  M.  Kirchhoff  d'après  Ficin  qui  traduit!  :  non  corn- 
mixtionis  gratia.  —  »  Voy.  t.  1,  p.  66.  —  *  Ce  sont  les  Orphiques. 
—  *  Pour  Poros  et  Penia,  Voy.  ci-après,  S  6,  7.  —  •  Il  y  a  une 
lacune  dans  le  texte,  qui  porte  :  «v  olç  oùx...  Àfpo&irviç  7gvi0X£oi$  «x 
tâç  nsvîaç  xcu  tov  Uopov.  Creuzer  propose  de  lire  :  «v  olç  ovx  [oî$*] 
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Il  est  d'abord  nécessaire  de  dire  quelque  chose  de  Vénus, 
d'expliquer  si  l'Amour  est  né  de  Vénus  ou  s'il  est  seule-» 
ment  né  avec  elle  et  en  même  temps.  Qu'est-ce  que  Vénus  ? 
Est-elle  mère  de  l'Amour?  En  est-elle  contemporaine?  Ou 
bien  en  est-elle  à  la  fois  mère  et  contemporaine  ?  Pour  ré- 
pondre à  ces  questions  nous  dirons  qu'il  y  a  deux  Vénus1. 
La  première  est  Vénus  Uranie,  fille  Â'Uranos.  La  seconda 
[Vénus  Populaire]  est  fille  de  Jupiter  et  de  Dioné  :  c'esl 
celle-ci  qui  préside  aux  mariages  d'ici-bas.  La  première,  au 
contraire,  n'a  point  de  mère  et  ne  préside  pas  aux  ma- 
riages, parce  qu'il  n'y  en  a  pas  dans  le  ciel,  Vénus  Uranie, 
fille  de  Cronos*,  c'est-à-dire  de  Y  Intelligence,  est  l'Ame 
divine,  qui  est  née  pure  de  Y  Intelligence  pure  et  qui  de- 
meure là-haut8:  elle  ne  peut  ni  ne  veut  descendre  ici-bas, 
parce  que  sa  nature  ne  lui  permet  pas  d'incliner  vers  la 
terre.  Elle  est  donc  une  hypostase  séparée  de  la  matière  et 
n'ayant  aucune  participation  avec  elle.  C'est  ce  qu'on  a 

AfpoSLrnç  yevzO\iotç  Ix  -riic  Ilcvîaç  xai  toû  Tlopov  [yeyovsvai  XéyiT&t 
E/w]  ;  et  M.  Kirchhoff  :  ovx  [ifpoiituç  fnah  avro*  yr*è*0*t,  akX9  «v] 

Â.fpoUrnç  *.  t.  X.,  ce  qui  nous  semble  préférable.  Ficin  n'essaie  pas 
de  suppléer  la  lacune  et  traduit  :  <ubi  scribitur  in  Veneris  natalibus 
Amorem  ex  Indigentia  Copiaque  progenitum.  >  Voy.  le  Banquet 
(t.  I,  p.  299-301,  trad.  de  M.  Cousin),  Voy.  aussi  Porphyre,  Prin- 
cipes de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix,  t.  I,  p.  lxxx. 

4  Voy.  Platon,  Banquet  (p.  185  ;  1. 1,  p.254,  tr.  fr.).  Voy.  aussi  le  P. 
Thomassin,  Dogtnata  Iheologica,  1. 1,  p.  176.  — -  *  t  Le  nom  de  Cronos 

>  est  composé  de  deux  parties,  dont  la  première,  **>c;,  signifie,  non 
»  pas  le  fils,  mais  bien  ce  qu'il  y  a  de  plus  pur  dans  »ôoç,  VinteUi- 

>  gence.  Cronos,  à  son  tour  est,  dit-on,  fils  d' Uranos{\c Ciel).  On  a 
»  très-bien  appelé  Uranie  (où/>avîa,  ô/xào-a  t«  avw),  la  contemplation 
»  des  choses  d'en' haut,  d'où  vient  Y  intelligence  pure,  s'il  en  faut 
»  croire  les  hommes  qui  s'occupent  des  choses  célestes  etqui  trouvent 

>  que  le  Ciel  a  été  bien  nommé  Uranos.  »  (Platon,  Cratyle,  p.  396; 
t.  XI,  p.  39  de  la  trad.  de  H.  Cousin.) —  l  L'Ame  divine,  née  purs 
de  V Intelligence  pure,  est  le  principe  que  Ptotio  appelle  la  Puis- 
tance  principale  de  l'Âme  dans  le  livre  m  de  ÏEnnéade  il,  t.  I, 
p.  191. 
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exprimé  d'une  manière  allégorique  en  disant  qu'elle  n'a  pas 
de  mère.  On  doit  la  regarder  plutôt  comme  une  divinité 
que  comme  une  puissance  démonique,  puisqu'elle  est 
pure ,  qu'elle  n'a  aucun  rapport  avec  la  matière ,  et  qu'elle 
demeure  en  elle-même. 

En  effet»  ce  qui  naît  immédiatement  de  l'Intelligence  est 
pur  lui-même,  parce  que,  par  sa  proximité  même  de  l'In- 
telligence, il  a  plus  de  force  par  soi,  qu'il  désire  s'unir  fer- 
mement au  principe  qui  l'a  engendré  et  qui  peut  le  retenir 
là-haut.  L'Ame  qui  se  trouve  ainsi  suspendue  à  l'Intelli- 
gence ne  saurait  donc  déchoir,  pas  plus  que  la  lumière  qui 
brille  autour  du  soleil  ne  pourrait  se  séparer  de  l'astre  d'où 
elle  rayonne  et  auquel  elle  est  suspendue. 

S' attachant  à  Cronos,  ou»  si  l'on  veut  à  Uranos,  père  de 
Cronos l,  Vénus  Uranie  se  tourne  vers  Uranos  et  s'unit  à 
lui  ;  en  l'aimant,  elle  enfante  l'Amour,  avec  lequel  elle  con- 
temple Uranos.  L'acte  de  Yénus  constitue  ainsi  en  la  per- 
sonne de  F  Amour  une  hypôstase,  une  essence.  Ils  attachent 
donc  tous  deux  sur  Uranos  leurs  regards,  et  la  mère  et  le  bel 
enfant  dont  la  nature  est  d'être  une  hypôstase  toujours  tour* 
née  vers  une  autre  beauté,  d'être  une  essence  intermédiaire 
entre  ramante  et  l'objet  aimé.  En  effet,  l'Amour  est  l'œil 
par  lequel  l'amante  voit  l'objet  aimé  ;  il  la  prévient  en  quel- 
que sorte,  et,  avant  de  lui  donner  la  faculté  de  voir  par 
l'organe  qu'il  constitue,  il  est  déjà  lui-même  plein  du  spec- 
tacle offert  à  sa  contemplation.  U  prévient  l'amante,  dis-je  ; 
mais  il  ne  contemple  pas  l'intelligible  de  la  même  manière 
qu'elle  le  fait,  en  ce  qu'il  lui  offre  le  spectacle  de  l'intelli- 
gible et  qu'il  jouit  lui-même  de  la  vision  du  Beau,  vision  qui 
rayonne  autour  de  lui  [comme  une  auréole  lumineuse]. 
III.  Il  est  impossible  de  ne  pas  reconnaître  que  l'Amour 


*  Uranos  représente  i'Un*  le  Bien,  le  premier  principe  ;  Cronos , 
l'Intelligence  divine,  le  deuxième  principe  ;  Vénus  Uranie,  l'Ame 
universelle,  le  troisièine  principe.  Voy<  Enn.  V,  Ut.  vin,  S 12, 13^ 
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est  une  hypostase  et  une  essence,  qui  est  sans  doute  infé- 
rieure à  l'essence  dont  elle  émane  [c'est-à-dire  à  Vénus  Ura- 
nie  ou  à  l'Ame  céleste],  mais  qui  cependant  existe  en  même 
temps.  En  effet,  l'Âme  céleste  est  une  essence  née  de  l'acte 
qui  lui  est  supérieur  [de  l'Essence  première],  une  essence 
vivante,  émanée  de  l'Essence  première,  et  attachée  à  la 
contemplation  de  cette  Essence.  Elle  y  trouve  le  premier 
objet  de  sa  contemplation,  elle  y  attache  ses  regards  comme 
à  son  bien,  et  trouve  dans  cette  vue  une  source  de  plaisir. 
L'objet  qu'elle  voit  attire  son  attention,  de  telle  sorte  que, 
par  le  plaisir  qu'elle  éprouve ,  par  l'ardeur  et  l'application 
qu'elle  met  à  contempler  son  objet,  elle  engendre  elle- 
même  quelque  chose  de  digne  d'elle  et  du  spectacle  dont 
elle  jouit.  Ainsi,  de  l'attention  avec  laquelle  l'Ame  s'ap- 
plique à  contempler  son  objet  et  de  l'émanation  même  de 
cet  objet  naît  l'Amour ,  œil  plein  de  l'objet  qu'il  contem- 
ple, vision  unie  à  l'image  qu'elle  se  forme.  Aussi  l'Amour 
(épcùç)  semble  devoir  son  nom  à  ce  qu'il  tient  son  existence 
de  la  vision  (cpcunç)  *.  L'amour,  même  considéré  comme  pas- 
sion, doit  son  nom  au  même  fait  '  :  car  l'Amour  qui  est  une 
essence  est  antérieur  à  l'amour  qui  n'est  pas  une  essence. 
Quoique  l'on  dise  de  la  passion  qu'elle  consiste  à  aimer,  elle 
est  cependant  Y  amour  de  tel  objet,  elle  n'est  pas  Y  Amour 
en  prenant  ce  mot  dans  un  sens  absolu. 

Tel  est  l'Amour  qui  est  propre  à  la  partie  supérieure  de 
l'Ame  [à  l'Ame  céleste] .  Il  contemple  le  monde  intelligible 
avec  elle,  parce  qu'il  en  est  en  quelque  sorte  le  compagnon, 


*  Cette  étymologie  inadmissible  du  mot  fyuç  semble  cependant 
moins  arbitraire  que  celle  que  Platon  en  donne  :  «  L'amour  s'appelle 

>  fyvç  parce  que  son  cours  n'a  pas  son  origine  dans  celui  qui  l'é- 

>  prouve,  mais  qu'il  vient  du  dehors  en  s'introduisant  par  les  yeux  ; 
»  par  cette  raison  on  l'appelait  jadis  foooç,  de  fo/mv,  couler  dans  : 
»  car  l'o  se  prononçait  bref;  en  le  faisant  long,  nous  avons  aujour- 
»  d'hui  s>k.  »  {Cratyle,  p.  420;  t.  XI,  p.  102,  tr.  fr.)  —  *  Nous 
Usons  éiruvu/tîav,  avec  MM.  CreuzeretKirchhoff,  au  lieu  d'fa'Guptov- 
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qu'il  est  né  d'elle  et  en  elle,  qu'il  se  complaît  avec  elle  à 
contempler  les  dieux.  Or,  puisque  nous  regardons  comme 
séparée  de  la  matière  l'Ame  qui  répand  la  première  sa 
lumière  sur  le  ciel,  nous  devons  admettre  que  l'Amour  [qui 
lui  est  lié]  est  également  séparé  de  la  matière.  Si  nous  di- 
sons que  cette  Ame  pure  réside  véritablement  dans  le  ciel, 
c'est  dans  le  sens  où  nous  disons  que  ce  qu'il  y  a  de  plus 
précieux  en  nous  [l'âme  raisonnable]  réside  dans  notre 
corps  et  est  cependant  séparé  de  la  matière.  Cet  Amour  doit 
donc  résider  là  seulement  où  réside  cette  Ame  pure. 

Mais,  comme  il  était  également  nécessaire  qu'au-dessous 
de  l'Ame  céleste  existât  l'Ame  du  monde1,  avec  elle  devait 
exister  en  même  temps  un  autre  Amour  :  il  est  aussi  l'œil 
de  cette  Ame;  il  est  né  aussi  de  son  désir  V  Comme  cette 
seconde  Vénus  appartient  à  ce  monde,  qu'elle  n'est  pas 
l'Ame  pure,  ni  l'Ame  dans  un  sens  absolu,  elle  a  engendré 
l'Amour  qui  règne  ici-bas  et  préside  avec  elle  aux  maria- 
ges 8.  En  tant  qu'il  éprouve  lui-même  le  désir  de  l'intelli- 
gible, il  tourne  vers  l'intelligible  les  âmes  des  jeunes  gens, 
il  élève  Pâme  à  laquelle  il  est  uni,  en  tant  qu'elle  est  natu- 
rellement disposée  à  avoir  la  réminiscence  de  l'intelligible. 
Toute  âme  en  effet  aspire  au  Bien,  même  celle  qui  est  mê- 
lée à  la  matière  et  qui  est  l'âme  de  tel  être  :  car  elle  est 
attachée  à  l'Ame  supérieure  et  elle  en  procède. 

IV.  Chaque  âme  renferme- t-elle  aussi  dans  son  essence  et 
a-t-elle  pour  hypostase  un  amour  pareil?  Pourquoi,  puisque 
l'Ame  du  monde  a  pour  hypostase  l'Amour  qui  est  inhérent 


*  Pour  la  distinction  que  Plotin  établit  ici  entre  les  deux  parties 
de  l'Ame,  savoir,  FAme  supérieure  ou  céleste,  et  l'Ame  inférieure 
ou  engagée  dans  le  monde,  Voy.  Enn.  II,  liv.  m,  §  17,  18;  t.  I, 
p.  191-193.  —  '  Nous  lisons  avec  MM.  Creuzer  et  Kircbhoff  :  xal 

ravTïjç  èÇ  ops'Çfwç  xeei  axtToç  ytyeY*ipivoç.  —  *  Sur  les  deux  VénUS  et 

les  deux  Amours,  Voy.  ÏEnnéadeV  (liv.  vin,  §  13)  et  YEnnéade  VI 
(liv.  ix,  §  9).  Voy.  aussi  M.  Creuzer,  Religions  de  l'antiquité,  t.  11, 
liv.  vi,  ch.  5,  et  t.  III,  liv.  vu,  ch.  6,  trad.  de  M.  Guigniaut. 
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à  son  essence,  notre  âme  n'aurait-elle  pas  aussi  pour 
hypostase  un  amour  également  inhérent  à  son  essence? 
Pourquoi  n'en  serait-il  pas  de  même  des  âmes  des  autres 
animaux  ?  Cet  amour  inhérent  à  l'essence  de  chaque  âme 
est  le  démon  qu'on  regarde  comme  attaché  à  chaque  indi- 
vidu1. 11  inspire  à  chaque  âme  les  désirs  qu'il  est  dans  sa  na- 
ture d'éprouver  :  car  chaque  âme  engendre  selon  sa  nature 
un  amour  qui  est  en  harmonie  avec  sa  dignité  et  son  es- 
sence. L'Ame  universelle  possède  l'Amour  universel,  et  les 
âmes  particulières  possèdent  chacune  un  amour  particulier. 
Mais,  comme  les  âmes  particulières  ne  sont  pas  séparées  de 
PAme  universelle  et  qu'elles  y  sont  contenues  de  telle  sorte 
que  toutes  n'en  font  qu'une  seule1,  les  amours  particuliers 
sont  contenus  dans  l'Amour  universel.  D'un  autre  côté,  cha- 
que amour  particulier  est  uni  à  une  âme  particulière,  comme 
l'Amour  universel  est  uni  à  l'Ame  universelle.  Ce  dernier 
est  tout  entier  partout  dans  l'univers  ;  d'un  il  devient  mul- 
tiple; il  apparaît  dans  l'univers  partout  où  il  lui  plaît,  sous 
les  diverses  formes  propres  à  ses  parties,  et  il  se  révèle  lui- 
même  sous  quelque  figure  visible  quand  cela  lui  convient. 

Il  faut  admettre  qu'il  y  a  aussi  dans  l'univers  une  multi- 
tude de  Vénus  qui,  nées  avec  l'Amour,  occupent  le  rang 
de  démons;  elles  proviennent  de  la  Vénus  universelle,  de 
laquelle  dépendent  toutes  les  Vénus  particulières,  avec  les 
Amours  qui  leur  sont  propres.  En  effet,  l'Ame  est  la  mère 
de  l'Amour;  or  Vénus,  e'est  l'Ame;  et  l'Amour,  c'est  l'acte 
de  l'Ame  qui  désire  le  Bien.  L'Amour  qui  conduit  chaque 
âme  à  l'essence  du  Bien  et  qui  appartient  à  sa  partie  la  plus 
élevée  doit  être  regardé  comme  un  Dieu,  parce  qu'il  unit 
l'âme  au  Bien.  Quant  à  l'Amour  qui  appartient  à  l'âme  mê- 
lée à  la  matière,  c'est  un  Démon. 

V.  Quelle  est  la  nature  de  ce  Démon,  et  quelle  est  en 
général  la  nature  des  démons ,  de  laquelle  Platon  parle 

1  Voy.  le  livre  précédent.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  liv,  îx. 
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dans  le  Banquet?  Quelle  est,  dis-je,  la  nature  des  dé- 
mous?  Quelle  est  celle  de  l'Amour  qui 1  est  né  de  Penia 
(laîauvreté)  et  de  Poros  (l'Abondance) ,  fils  de  Métis  (la  Pru- 
dence) ,  à  la  naissance  de  Vénus  *? 

Croire  que  c'est  le  Monde  que  Platon  appelle  l'Amour3,  au 
lieu  d'admettre  que  l'Amour  fait  partie  du  Monde  et  y  est 
né,  c'est  professer  une  opinion  erronée,  comme  on  peut  le 
démontrer  par  plusieurs  preuves.  En  effet,  Platon  dit  que 
le  Monde  est  un  dieu  bienheureux  et  qu'il  se  suffit  à  lui- 
même  ;  or  il  n'accorde  jamais  ces  caractères  à  l'amour,  qu'il 
appelle  un  être  toujours  indigent.  —  Le  Monde  est  composé 
d'un  corps  et  d'une  Ame,  et  l'Ame  est  Vénus  :  il  en  résulte 
que  Vénus  serait  la  partie  dirigeante  de  l'Amour;  ou  bien, 
si  le  Monde  est  pris  pour  l'Ame  du  Monde,  comme  Vhomme 
se  dit  pour  l'âme  de  l'homme,  l'Amour  serait  Vénus  elle- 
même.  —  Si  l'Amour,  qui  est  un  démon ,  est  le  Monde, 
pourquoi  les  autres  démons  (qui  ont  évidemment  la  même 
essence)  ne  seraient-ils  pas  aussi  le  Monde?  Dans  ce  cas, 
le  Monde  serait  composé  de  démons.  Comment  appliquer  au 
Monde  ce  que  Platon  attribue  à  l'Amour,  à  savoir  qu'il  est  le 
chef  des  beaux  enfants? — Enfin  Platon  ditque  l'Amour  n'a 
ni  vêtement,  ni  chaussure,  ni  domicile.  Comment  appliquer 
au  Monde  ces  qualifications  sans  absurdité  ni  ridicule  ? 

VI.  Que  faut-il  donc  dire  de  la  nature  et  de  la  naissance  de 

*  Nous  lisons  âç  avec  M.  Kirchhoff  an  lieu  de  »*.—-*«  A  la  nais* 

*  sance  de  Vénus,  il  y  eut  chez  les  dieux  un  festin  où  se  trouvait, 

»  entre  autres,  Poros,  fils  de  Métis.  Après  le  repas,  comme  il  y 

»  avait  eu  grande  chère,  Penia  s'en  vint  demander  quelque  chose 

»  et  se  tint  auprès  de  la  porte.  En  ce  moment,  Poros,  enivré  de 

»  nectar  (car  il  n'y  avait  pas  encore  de  vin),  se  retira  dans  le  jardin 

>  de  Jupiter,  et  là,  ayant  la  tête  pesante,  il  s'endormit.  Alors  Penia, 

»  Ravisant  qu'elle  ferait  bien  dans  sa  détresse  d'avoir  un  enfant  de 

»  Poros,  s'alla  coucher  auprès  de  lui  et  devint  mère  de  l'Amour.  » 

(Platon,  Banquet,  p.  308;  t.  VI,  p.  299,  tr.  fr.)  —  *  L'opinion  que 

Piotin  combat  iei  a  été  avancée  par  Plutarque  (Sur  Isis  et  Osiris, 

p.  372,  374). 
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r Amour?  Évidemment  il  faut  expliquer  ce  qu'est  sa  mère 
Penia  et  son  père  Poros  et  montrer  comment  de  pareils 
parents  lui  conviennent.  Il  faut  également  montrer  que  ces 
parents  conviennent  aux  autres  démons  :  car  tous  les  dé- 
mon  s,  en  tant  que  démons ,  doivent  avoir  la  même  nature, 
à  moins  qu'ils  n'aient  de  commun  que  le  nom. 

Considérons  d'abord  en  quoi  les  dieux  diffèrent  des 
démons.  En  effet,  quoique  souvent  nous  appelions  les  dé- 
mons des  dieux ,  cependant  ici  nous  prenons  ces  deux 
mots  dans  le  sens  que  nous  leur  donnons  quand  nous  di- 
sons que  les  dieux  et  les  démons  appartiennent  à  des  genres 
différents.  Les  dieux  sont  impassibles.  Les  démons,  au 
contraire,  peuvent  éprouver  des  passions,  quoiqu'ils  soient 
éternels;  placés  au-dessous  des  dieux,  mais  rapprochés  de 
nous,  ils  tiennent  le  milieu  entre  les  dieux  et  les  hommes  l. 

Mais  comment  ne  sont-ils  pas  restés  impassibles  ?  Com- 
ment se  sont-ils  abaissés  à  une  nature  inférieure?  Voilà 
une  question  digne  d'examen.  Nous  avons  aussi  à  chercher 
s'il  n'y  a  aucun  démon  dans  le  monde  intelligible,  s'il  n'y 

*  «  L'Amour  est  quelque  chose  d'intermédiaire  entre  le  mortel  et 
»  l'immortel...  C'est  un  grand  démon,  et  tout  démon  tient  le  milieu 

>  entre  les  dieux  et  les  hommes...  La  fonction  d'un  démon  est 
»  d'être  l'interprète  et  l'entremetteur  entre  les  dieux  et  les  hommes, 
»  apportant  au  ciel  les  yœux  et  les  sacriûces  des  hommes,  et  rap- 
»  portant  aux  hommes  les  ordres  des  dieux  et  les  récompenses 
»  qu'ils  leur  accordent  pour  leurs  sacrifices.  Les  démons  entre- 
»  tiennent  l'harmonie  de  ces  deux  sphères;  ils  sont  le  lien  qui  unit 
»  le  grand  tout.  C'est  d'eux  que  procède  toute  la  science  divinatoire 
»  et  l'art  des  prêtres  relativement  aux  sacrifices,  aux  initiations, 
»  aux  enchantements,  aux  prophéties  et  à  la  magie.  Dieu  ne  se 
»  manifeste  point  immédiatement  à  l'homme,  et  c'est  par  lin  terme - 
»  diaire  des  démons  que  les  dieux  commercent  avec  les  hommes  et 

>  leur  parlent,  soit  pendant  la  veille,  soit  pendant  leur  sommeil... 

>  Les  démons  sont  en  grand  nombre  et  de  plusieurs  sortes,  et 
*  l'Amour  est  l'un  d'eux.  »  (Platon,  Banquet,  p.  202;  t.  VI,  p.  298, 
tr.  fr.)  Porphyre  a  longuement  développé  ces  idées  dans  son  traité 
De  l'Abstinence  des  viandes,  liv.  II,  §  37  et  suivants. 
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a  de  démons  qu'ici-bas,  et  s'il  n'y  a  de  dieux  que  dans  le 
monde  intelligible. — D'abord,  il  y  a  aussi  des  dieux  ici-bas, 
et  le  Monde  est,  comme  nous  le  disons  habituellement,  un 
dieu  du  troisième  degré  :  car  tout  être  supralunaire  est  un 
dieu.  Ensuite,  il  vaut  mieux  n'appeler  démon  aucun  être 
qui  appartienne  au  monde  intelligible,  et,  si  Ton  y  place  le 
Démon  même  (auroAapan') ,'  le  regarder  comme  un  dieu. 
Dans  le  monde  sensible,  tous  les  dieux  visibles  supralu- 
naires  doivent  être  appelés  dieux  du  second  degré  ;  ils  sont 
placés  au-dessous  des  dieux  intelligibles  et  en  dépendent 
comme  les  rayons  lumineux  dépendent  de  l'astre  dont  ils 
émanent.  Comment  donc  définirons-nous  les  démons  ?  Cha- 
que démon  est  le  vestige  d'une  âme ,  mais  d'une  âme  des- 
cendue dans  le  monde.  Pourquoi  d'une  âme  descendue 
dans  le  monde?  C'est  que  toute  âme  pure  engendre  un 
dieu,  et  nous  avons  dit  précédemment  [§  4]  que  l'amour 
d'une  telle  âme  est  un  dieu. 

Hais  pourquoi  les  démons  ne  sont-ils  pas  tous  des 
amours?  Ensuite,  pourquoi  ne  sont-ils  pas  complètement 
purs  de  toute  matière? 

Parmi  les  démons,  ceux-là  seuls  sont  des  amours  qui 
doivent  leur  existence  au  désir  que  l'âme  a  du  Bien  et  du 
Beau  :  toutes  les  âmes  qui  sont  entrées  en  ce  monde  engen- 
drent chacune  un  amour  de  ce  genre.  Quant  aux  autres 
démons,  qui  ne  sont  pas  nés  des  âmes  humaines,  ils  sont 
engendrés  par  les  différentes  puissances  de  l'Âme  uni- 
verselle pour  l'utilité  du  Tout;  ils  complètent  et  admi- 
nistrent toutes  choses  pour  le  bien  général1.  L'Âme  uni- 
verselle devait  en  effet  subvenir  aux  besoins  de  l'univers 
en  engendrant  les  puissances  démoniques  qui  conviennent 
au  Tout  dont  elle  est  l'Âme. 

Comment  les  démons  participent-ils  à  la  matière  et  de 

1  Nous  lisons  avec  M.  Kirchhoff  x«t«  x/»c  tov  toO  &ou  rvfwtapovffc 

x«i  G'j-àioixoÎKTij  SU  lieu  de  ffvfurhgp&vffa*  xai  ffuvftioixoûffav. 
n.  * 
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quelle  matière  sont-ils  formés?  Cette  matière  n'est  pas  cor- 
porelle, sans  quoi  ils  seraient  des  animaux  sensibles.  En 
effet,  s'ils  ont  des  corps  aériens  ou  ignés1,  ils  doivent  ce- 
pendant avoir  eu  une  nature  primitivement  différente  [de 
l'intelligence  pure]  pour  être  arrivés  ainsi  à  s'unir  chacun 
à  un  corps  :  car  ce  qui  est  tout  à  fait  pur  ne  saurait  s'unir 
immédiatement  à  un  corps,  quoique  beaucoup  de  philo- 
sophes pensent  que  l'essence  de  tout  démon,  en  tant  que 
démon,  est  unie  à  un  corps  aérien  au  igné.  Mais  pour- 
quoi l'essence  de  tout  démon  est-elle  unie  à  un  corps , 
tandis  que  l'essence  de  tout  dieu  est  pure ,  s'il  n'y  a  dans 
le  premier  cas  une  cause  qui  produise  le  mélange?  Quelle 
est  donc  cette  cause?  Il  faut  admettre  qu'il  existe  une  ma- 
tière intelligible1,  afin  que  ce  qui  y  participe  vienne  par  son 
moyen  s'unir  à  la  matière  sensible. 

VII.  Platon,  racontant  la  naissance  de  l'Amour8,  dit  que 
Poros,  s'enivra  de  nectar  (car  il  n'y  avait  pas  encore  de  vin, 
ce  qui  implique  que  l'Amour  naquit  avant  le  monde  sen- 
sible). Par  suite,  Penia,  la  mère  de  l'Amour,  a  dû  parti- 
ciper à  la  nature  intelligible  elle-même»  et  non  à  une  simple 
image  de  la  nature  intelligible  :  elle  s'est  donc  approchée  de 
l'essence  intelligible  et  elle  s'est  ainsi  trouvée  mélangée  de 
forme  et  d'indétermination  *.  L'âme,  en  effet,  ayant  en  elle- 
même  une  certaine  indétermination  avant  d'atteindre  le 
Bien,  mais  pressentant  qu'il  existe,  s'en  forme  une  image 
confuse  et  indéterminée ,  qui  devient  la  substance  même 
de  l'amour.  Ainsi,  comme  ici  la  raison  s'unit  à  l'irrai- 
aonnable ,  à  un  désir  indéterminé ,  à  une  substance  affai- 
blie, ce  qui  en  naît  n'est  ni  parfait  ni  complet  :  c'est  une 
chose  indigente,  parce  qu'elle  naît  d'un  désir  indéterminé 
et  d'une  raison  complète.  Quant  k  la  raison  ainsi  engendrée 


*  Voy.  1. 1,  p.  153,  note  3.  —  »  Voy.  1. 1,  p.  197-198,  —  »  Voy.  ci- 
dessus,  p.  111,  note  2.  —  *  Cette  indétermination  constitue  la  ma- 
tière intelligible  (t  I,  p.  197). 


T 
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[l'Amoiir],  elle  n'est  pas  pure,  puisqu'elle  renferme  en 
elle-même  un  désir  indéterminé ,  irraisonnable,  indéfini  ; 
or  elle  ne  saurait  être  satisfaite  tant  qu'elle  aura  en  elle- 
même  la  nature  de  l'indétermination.  Elle  dépend  de  l'âme, 
qui  est  son  principe  générateur  :  eHe  est  un  mélange  cons- 
titué par  une  raison  qui,  au  lieu  de  rester  en  elle-même, 
se  mêle  à  l'indétermination.  Au  reste,  ce  n'est  pas  la  rai- 
son même,  c'est  son  émanation  qui  se  mêle  à  l'indéter- 
mination. 

L'amour  est  donc  semblable  à  un  taon  (oîov  cforp**;)  *  ;  indi- 
gent de  sa  nature,  il  reste  toujours  indigent,  quelque  chose 
qu'il  obtienne;  il  ne  saurait  être  rassasié,  parce  qu'un  être 
mixte  ne  saurait  être  rassasié  :  car  nul  être  ne  peut  être  réel- 
lement rassasié  s'il  n'est  par  sa  nature  capable  d'atteindre  la 
plénitude  ;  quant  h  celui  que  sa  nature  porte  à  désirer,  il 
ne  peut  rien  retenir,  fût-il  même  rassasié  un  moment.  Il  en 
résulte  que  d'un  côté  l'Amour  est  dénué  de  ressources1  à 


4  On  sait  que  cettp  expression  est  souvent  employée  parles  Platoni- 
ciens. VoyAeLexiconplatonicum  deTimée  le  grammairien  au  mot 
otcrrpà.  —  *  11  y  a  dans  le  texte  de  Creuzer  tùpi5x*vov,  mot  qui  ne 
forme  pas  an  sens  satisfaisant,  puisqu'il  n'est  pasopposé  à  *o/>trrocd*# 
Nous  lisons  donc  avec  M.  Kircbhoff  à/x^avov,  correction  qui  met 
le  texte  de  Plotin  parfaitement  d'accord  avec  celui  de  Platon  : 
c  Comme  fils  de  Poros  et  de  Penia,  voici  quel  fut  le  partage  de 
»  l'Amour.  D'un  côté,  il  est  toujours  pauvre,  et  non  pas  délicat  et 
»  beau  comme  la  plupart  des  gens  se  l'imaginent,  mais  maigre, 
»  défait,  sans  chaussure,  sans  domicile,  point  d'autre  lit  que  la 
»  terre,  point  de  couverture»  couchant  à  la  belle  étoile  auprès  des 
»  portes  et  dans  les  rues,  enfin,  en  digne  fils  de  sa  mère,  toujours 
»  misérable.  D'un  autre  côté,  suivant  le  naturel  de  son  père,  il  est 
»  toujours  à  la  piste  de  ce  qui  est  beau  et  bon;  il  est  mâle,  entre- 
»  prenant,  robuste,  chasseur  habile,  sans  cesse  combinant  quelque 
»  artifice,  jaloux  de  savoir  et  mettant  tout  en  œuvre  pour  y  par- 
»  venir,  passant  toute  sa  vie  à  philosopher,  enchanteur,  magicien, 
»  sophiste...  Tout  ce  qu'il  acquiert  lui  échappe  sans  cesse  ;  de  sorte 
»  que  l'Amour  n'est  jamais  ni  absolument  opulent,  ni  absolument 
»  misérable.  »  {Banquet,  p.  203;  t.  VI,  p.  300,  tr.  de  M.  Cousin.) 
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cause  de  son  indigence,  et  que  d'un  autre  côté  il  a  la  fa- 
culté d'acquérir  à  cause  de  la  raison  qui  entre  dans  sa  na- 
ture . 

Tous  les  démons  ont  une  constitution  semblable.  Chacun 
d'eux  désire  et  fait  acquérir  le  bien  qu'il  est  destiné  à  pro- 
curer ;  c'est  là  le  caractère  qui  les  rend  semblables  à  l'A- 
mour. Ils  ne  sauraient  non  plus  être  rassasiés  :  ils  désirent 
toujours  quelque  bien  particulier.  De  là  résulte  que  les 
hommes  qui  sont  bons  ici-bas  ont  l'amour  du  Bien  absolu» 
véritable,  et  non  l'amour  de  tel  ou  tel  bien  particulier1. 
Ceux  qui  sont  subordonnés  à  des  démons  divers  sont  subor- 
donnés successivement  à  tel  ou  tel  démon  :  ils  laissent 
reposer  en  eux  l'amour  pur  et  simple  du  Bien  absolu,  et 
font  présidera  leurs  actes  un  autre  démon,  c'est-à-dire  une 
autre  puissance  de  leur  âme,  laquelle  est  immédiatement 
supérieure  à  celle  qui  agit  en  eux  \  Quant  aux  hommes  qui, 
poussés  par  de  mauvais  penchants ,  désirent  de  mauvaises 
choses,  ils  semblent  avoir  enchaîné  tous  les  amours  qui  se 
trouvent  dans  leur  âme,  comme  ils  obscurcissent  par  de 
fausses  opinions  la  droite  raison  qui  est  innée  en  eux.  Ainsi, 
les  amours  mis  en  nous  par  ïa  nature  et  conformes  à  la 
nature  sont  tous  bons  :  ceux  qui  appartiennent  à  la  partie 
inférieure  de  l'âme  sont  inférieurs  par  leur  rang  et  leur 
puissance;  ceux  qui  appartiennent  à  la  partie  supérieure 
sont  supérieurs;  tous  sont  essentiels  à  l'âme.  Quant  aux 
amours  contre  nature,  ce  sont  des  passions  d'âmes  égarées  ; 
ils  n'ont  rien  d'essentiel  ni  de  substantiel  :  car  ils  ne  sont 
pas  engendrés  par  l'âme  pure;  ils  sont  le  fruit  des  défauts 
de  l'âme  qui  les  produit  conformément  à  ses  habitudes  et 
à  ses  dispositions  vicieuses. 

En  général,  il  convient  d'admettre  que  les  vrais  biens, 
que  Tàme  possède  quand  elle  agit  conformément  à  sa  na- 

*  Voy.  ci-dessus,  liv.  iv,  §  6,  p.  97.  —  *  Voy.  ci-dessus,  liy.  iv, 
S  3,  p. 93. 
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tare,  en  s'appliquant  à  des  choses  déterminées  [par  la  rai- 
son], constituent  une  véritable  essence;  que  les  autres,  au 
contraire,  ne  sont  pas  engendrés  par  l'action  même  de 
Fâme  et  ne  sont  que  des  passions  ;  de  même,  les  intellec- 
lions  fausses  ne  possèdent  pas  les  essences,  comme  les 
intellections  vraies f  éternelles  et  déterminées,  possèdent  à 
la  fois  l'acte  intellectuel,  l'intelligible,  l'être,  non-seulement 
l'être  en  soi,  mais  encore  l'être  dans  chaque  intelligible 
réel  S  l'intelligence  dans  chaque  idée.  Quant  à  nous  [il  faut 

*  II  parait  y  avoir  une  lacune  dans  cette  phrase.  H.  Kirchhoff  la 
place  après  les  mots  m  pi  to  voutôv  ovtwç,  après  lesquels  il  semble 
en  effet  manquer  quelque  chose.  Il  faut  en  outre  sous-entendre  fa? 
devant  rtotvQou,  comme  Ficinle  fait  dans  sa  traduction,  pour  corn* 
prendre  le  reste  de  la  phrase.  Voici  d'ailleurs  comment  Ficin  expli- 
que dans  son  Commentaire  ce  passage  obscur  :  «  Animadvertes 
»  Intellectum  ipsum  omnium  communem  et  intellectum  unius- 
»  cujusque  proprium  longe  inter  se  differre  ;  rursum  potentiam 
»  cognoscendi,  quae  non  habet  in  essentia  sua  ipsum  quod  cognos- 

>  cendum  est  secundum  illius  essentiam,  sed  quamdam  illiusima- 
»  ginem,  esse  fallacem;  certain  vero  esse  quœ  ipsum  in  se  habet 
»  objectum  :  quod  si  non  tanquam  imaginarium  habet  potentia 
»  ejusmodi,  ipsummet  existit  objectum.  Cogniiio  igitur  perfeclis- 

>  sima,  qualis  est  intellectus,  est  res  ipsae  quœ  dicuntur  objecta  : 
»  imperfectissima  vero,  sicut  sensus,  nec  est  quae  sentienda  sunt, 

>  nec  habet,  sed  ad  ea  se  verlit.  Cogitatio  vero,  etsi  non  estilla 

>  quae  cogitât,  habet  tamen  notiones  eorum,  sive  ex  se  ipsa  proprie, 
»  sive  ab  intellectu  stio  hauriat  pro  arbitrio.  Si  mundum  contem- 
»  pleris  intelligibilem,  illic  non  solum  universus  Intellectus  est 
»  universum  intelligiHle,  sed  etiam  in  quavis  idea  intellectus 

>  certus  est  intelligibile  certum.  Prœterea  intellectus  uniuscujus- 
»  que  animae  est  suum  ipsum  intelligibile;  differt  tamen  et  in  hoc 

>  ab  ipso  simpliciter  communique  Intellectu  :  siquidem  non  est 
»  ipse  universum  simpliciter  intelligibile;  est  enim  suum  quodam 
»  pacto.  Habet  igitur  intellectus  noster  universaliumrerum  intel- 
»  ligentiam  similiumque  amorem  :  quoniam  ipsum  universum 
»  intelligibile  et  habet  pariter  et  existit.  Àt  quoniam  existit  hoc 

*  ipsum  non  tam  simpliciter  quam  uno  quodam  pacto,  id  est,  non 

*  prorsus  effîcacissimomodo,  ideo  in  speciali  qualibetnotione  non 
»  camprehendit  singula  quœ  Mens  divina  comprehendit.  Oportet 
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le  reconnaître],  nous  possédons  simplement  l'inteUection 
et  l'iû  tell i gible  ;  nous  ne  les  possédons  pas  à  la  fois  [tfesfcà- 
dire  complètement] ,  mais  d'une  manière  générale  :  de  là 
vient  que  nous  avons  l'amour  des  choses  générales.  Nos 
conceptions,  en  effet,  ont  le  général  pour  objet.  Si  nous 
concevons  une  chose  particulière,  c'est  par  accident  :  quand 
nous  concevons,  par  exemple,  que  tel  triangle  vaut  deux 
angles  droits ,  ce  n'est  qu'autant  que  nous  avons  d'abord 
conçu  que  le  triangle  en  général  possède  cette  propriété1. 

VIII.  Enfin,  qu'est  ce  Jupiter  dans  les  jardins  duquel 
Platon  dit  que  Poros  entra?  Que  sont  ces  jardins? 

Vénus,  comme  nous  en  sommes  déjà  convenus,  est  l'Ame, 
et  Poros  est  la  Raison  de  toutes  choses.  Reste  à  expliquer 
ce  qu'il  faut  entendre  par  Jupiter  et  par  ses  jardins. 

Jupiter  ne  peut  ici  être  l'Ame,  puisque  nous  avons  déjà 
admis  que  l'Ame  était  Vénus.  Nous  devons  regarder  ici  Ju- 
piter comme  <$e  Dieu  que  Platon  dans  le  Phèdre  appelle 
le  grand  chef*,  et  ailleurs,  je  crois,  le  troisième  Dieu. 
H  s'explique  plus  clairement  à  cet  égard  dans  le  Philèbe, 
quand  il  dit  que  Jupiter  «  a  une  âme  royale ,  une  intel- 
ligence royale3.  »  Puisque  Jupiter  est  ainsi  à  la  fois  une 


»  enim  intellectum  ad  raPionem  se  imaginationemque  convertere, 
»  utparticularia  distincte  cognoscat.  » 

1  II  y  a  dans  le  texte  :  wo-n-ep  si  to$«  to  r/Dtyuvov  3vo  opQùç  Otuptï, 
x«6offov  «xXâf  T/>t7*>vov.  Ficin  traduit  :  «  quemadmodum  de  proprio 
hoc  triangulo  intelligit  quis  rectos  angulos  duos  haJbere,  quatenus 
triangulum  Ipsum  simpliciter  [habere  duos  rectos]  intelligit.  » 
On  trouve  une  idée  toute  pareille  dans  Bossuet  :  «  Il  y  a  une 
»  grande  différence  entre  imaginer  le  triangle  et  entendre  le 
>  triangle.  Imaginer  le  triangle,  c'est  s'en  représenter  un  d'une 
»  mesure  déterminée  et  avec  une  certaine  grandeur  de  ses  angles 
»  et  de  ses  côtés  ;  au  lieu  que  l'entendre,  c'est  en  connaître  la  na- 
»  ture  et  savoir  en  général  que  c'est  une  figure  à  trois  côtés  sans 
»  déterminer  aucune  grandeur  ni  proportion  particulière.  »  (De  la 
Conn.  de  Dieu,  I,  §  9.)  —  *  Voy.  Platon,  Phèdre,  p.  246;  t.  VI, 
p.  49,  tr.  fr.  —  *  Voy.  Platon,  Philèbe,  p.  28;  t.  II,  p.  347,  tr.  fr. 
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intelligence  et  une  âme ,  qu'il  feit  partie  de  Tordre  des 
causes,  qu'il  faut  lui  assigner  son  rang  d'après  ce  qu'il  y  a 
de  meilleur  en  lui  pour  plusieurs  raisons,  entre  autres  parce 
qu'il  est  une  cause,  une  cause  royale  etdirigeante,  il  doit  être 
considéré  comme  l'Intelligence  «  Ténus  [ou  Aphrodite],  qui 
est  à  lui,  de  lui  et  arec  lui,  occupe  le  rang  d'Âme  :  car  elle 
représente  ce  qu'il  y  a  dams  l'Ame  de  beau,  de  brillant,  de 
pur  et  de  délicat  (dSpiv)  ;  c'est  pour  cette  raison  qu'on  la 
nomme  Aphrodite  (typodlm)1.  En  effet,  si  nous  rapportons 
à  Y  Intellect  (wvç)  les  dieux  mâles,' si  nous  considérons  les 
déesses  comme  âmes,  parce  qu'à  chaque  intellect  est  atta- 
chée une  âme,  sous  ce  rapport  encore  Vénus  6e  rattache 
k  Jupiter.  Notre  doctrine  sur  ce  point  est  confirmée  par  les 
enseignements  des  prêtres  et  des  théologiens,  qui  identifient 
toujours  Vénus  et  Junon,  et  qui  appellent  étoile  de  Jmon 
l'étoile  de  Vénus*. 

IX.  Poros,  étant  la  Raison  des  choses  qui  existent  dans 
l'Intelligence  et  dans  le  monde  intelligible  (j'entends  la  Rai- 
son qui  s'épanche  et  se  développe  en  quelque  sorte) ,  se  rap- 
porte à  l'Ame  et  existe  en  elle.  En  effet,  l'essence  qui  demeure 
unie  dam  l'Intelligence  n'émane  pas  d'un  priùeipe  étranger, 
tandis  que  l'ivresse  de  Poros  n?est  qu'une  plénitude  adven- 
tice. Mais,  quelle  est  cette  essence  qui  enivre8  de  nectar? 
C'est  la  Raison  qui  s'épanche  du  principe  supérieur  dans  le 
principe  inférieur  :  l'Ame  la  reçoit  de  l'Intelligence  au 
moment  de  la  naissance  de  Vénus  ;  voilà  pourquoi  il  est  dit 


1  Didyme  (apud  Etymol.  Magn.,  p.  179,  HeideU).  ;  p.  163,  Lîps.) 
donne  la  même  étymologie  an  mot  A'f  jwftfao,  «a  se  fondant  sur  la 
permutation  fréquente  du  f  et  du  6.  Ficin  n'a  pas  bien  saisi  cette 
phrase.  —  *  Les  théologiens  dont  parle  Plotin  sont  les  Orphiques* 
Quant  aux  expressions  étoile  de  Junon  et  étoile  de  Vénus,  leur  syno- 
nymie est  attestée  par  Timée  de  Locres,  De  l'Ame  du  monde, 
p.  560,  éd.  de  Th.  Gale.  —  *  M.  Kirchhoff  lit  irtaf ovpwov  au  lieu  de 
irXjjpoGv.  Ce  changement  ne  nous  parait  pas  justifié  par  le  sens 
général. 
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que  le  nectar  coule  dans  le  jardin  de  Jupiter.  Tout  se  jar- 
din est  l'éclat  et  la  splendeur  de  la  richesse  [de  l'Intelli- 
gence] '  :  cet  éclat  provient  de  la  raison  de  Jupiter  ;  cette 
splendeur  est  la  lumière  que  l'Intelligence  de  ce  Dieu  verse 
sur  FAme.  Que  peut  représenter  ce  jardin  de  Jupiter  si  ce 
n'est  les  beautés  et  les  splendeurs  de  ce  Dieu?  D'un  autre 
côté;  que  peuvent  être  les  beautés  et  les  splendeurs  de 
Jupiter  si  ce  n'est  les  raisons  (léyoi)  qui  émanent  de  lui? 
En  même  temps,  ces  raisons  sont  appelées  Poros,  c'est-à- 
dire  Y  abondance  (eimcpty,  la  richesse  des  beautés  qui  se 
manifestent;  c'est  là  ce  nectar  qui  enivre  Poros*.  Qu'est 
en  effet  le  nectar  chez  les  dieux  si  ce  n'est  ce  que  chacun 
d'eux  reçoit?  Or,  ce  que  le  principe  qui  est  inférieur  à  l'In- 
telligence reçoit  d'elle,  c'est  la  Raison.  L'Intelligence  se 
possède  pleinement;  aussi  cette  possession  d'elle-même 
ne  l'enivre  pas  :  car  elle  ne  possède  rien  qui  lui  soit  étranger. 
La  Raison  au  contraire  est  engendrée  par  l'Intelligence. 
Existant  au-dessous  de  l'Intelligence,  et  ne  s'appartenant 
pas  à  elle-même  [comme  l'Intelligence],  elle  existe  dans 
un  autre  principe  :  aussi  dit-on  que  Poros  est  couché  dans 
le  jardin  de  Jupiter,  et  cela  au  moment  même  où  Vénus 
naissante  prend  place  parmi  les  êtres. 

Les  mythes,  pour  mériter  leur  nom,  doivent  nécessaire- 
ment diviser  sous  le  rapport  du  temps  ce  qu'ils  racontent, 

1  M.  Cousin  a  réuni  dans  les  notes  qui  accompagnent  sa  traduc- 
tion (t.  VI,  p.  443)  les  diverses  interprétations  qu'on  a  données  du 
mythe  de  Platon.  L'explication  qui  s'écarte  le  plus  de  celle  de  Plo- 
tin  est  celle  que  donne  Origène  {Contre  Celse,  t.  IV,  p.  533)  :  «  J'ai 
*  rapporté  ce  mythe  de  Platon,  parce  que  le  jardin  de  Jupiter  a 
»  de  la  ressemblance  avec  le  paradis  de  Dieu,  que  Penia  y  repré- 
»  sente  le  serpent,  et  Poros  trompé  par  Penia  l'homme  trompé  par 
le  serpent.  »  Voy.  en  outre  les  Éclaircissements  sur  ce  livre,  à  la 
fin  du  volume.  —  a  Ce  passage  est  cité  par  Proclus  :  «  L'Intelli- 
»  gence,  comme  le  dit  Plotin,  agit  de  deux  manières,  comme  étant 
»  l'Intelligence  et  comme  enivrant  de  nectar.  »  (Théologie  selon 
Platon,  VI,  23.) 
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et  présenter  comme  séparées  les  unes  des  autres  beau- 
coup de  choses  qui  existent  simultanément ,  mais  qui  sont 
éloignées  par  leur  rang  ou  par  leurs  puissances  :  c'est  pour 
cela  qu'on  y  parle  de  la  génération  de  choses  qui  n'ont  réel- 
lement pas  été  engendrées  S  et  qu'on  y  séparé  celles  dont 
l'existence  est  simultanée1.  Hais,  après  avoir  [par  cette 
analyse]  donné  l'instruction  qu'ils  sont  capables  de  four- 
nir ,  les  mythes  laissent  à  l'esprit  qui  les  a  conçus  le  soin 
d'opérer  la  synthèse.  Or,  voici  notre  synthèse  ((rwaLptaiç)  : 

Ténus,  c'est  l'Ame  qui  coexiste  à  l'Intelligence  et  subsiste 
par  l'Intelligence;  elle  reçoit  d'elle  les  raisons  qui  la 
remplissent 8,  dont  la  beauté  l'embellit  et  dont  l'abondance 
nous  fait  voir  en  elle  la  splendeur  et  l'image  de  toutes  les 
beautés.  Les  Raisons]qui  subsistent  dans  l'Ame  sont  Poros 
ou  Y  abondance  [zbnopia]  du  nectar  qui  découle4  de  là-haut. 
Leurs  splendeurs  qui  brillent  dans  l'Ame,  comme  dans 
la  Vie,  sont  le  jardin  de  Jupiter.  Poros  s'endort  dans  ce 
jardin,  parce  qu'il  est  appesanti  par  la  plénitude  qu'il  a  en 
lui.  Comme  la  Vie  se  manifeste  et  existe  toujours  dans 
l'ordre  des  êtres,  Platon  dit  que  les  dieux  sont  assis  à  un 
festin,  parce  qu'ils  jouissent  toujours  de  cette  béatitude. 

L'Amour  existe  nécessairement  depuis  que  l'Ame  existe 
elle-même,  et  il  doit  son  existence  au  désir  (ïyttriî)  de  l'Ame 
qui  aspire  au  meilleur  et  au  Bien.  C'est  un  être  mixte  :  il 
participe  à  X  indigence,  parce  qu'il  a  besoin  de  se  rassasier; 
il  participe  aussi  à  ['abondance,  parce  qu'il  s'efforce  d'ac- 
quérir le  bien  qui  lui  manque  encore  (car  ce  qui  serait  tout 
à  fait  dénué  du  bien  ne  saurait  le  chercher).  On  a  donc 
raison  de  dire  que  l'Amour  est  fils  de  Poros  et  de  Penia  : 

1  C'est  une  allusion  au  limée,  où  Platon  raconte  la  génération  du 
monde,  qui  cependant  n'a  point  de  commencement  selon  Plotin. 

—  *  Selon  Proclus,  le  mythe  consiste  &  nommer  Dieux  les  différents 
aspects  de  la  puissance  divine.  Voy.  la  Théologie  selon  Platon,  I, 30. 

—  »  Voy.  t.  I,  p.  191, 262,  etc.  —  *  Nous  Usons  avec  M.  Rirchhoff 

p'urrroç  au  lieu  de  pvfmç. 
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ce  sont  en  effet  le  manque,  le  désir  et  la  réminiscence  des 
raisons  [idées]  qui,  réunis  dans  l'Ame,  y  ont  engendré  cette 
aspiration  vers  le  Bien  qui  constitue  l'Amour.  Il  a  pour  mère 
Penia,  parce  que  le  désir  n'appartient  qu'à  l'indigence; 
or  Penia  est  la  matière,  parce  que  celle-ci  est  l'indigence 
complète1.  L'indétermination  même»  qui  caractérise  le 
désir  du  Bien,  fait  par  cela  même  jouer  le  rôle  de  matière  à 
l'être  qui  désire  le  Bien  (car  un  tel  être  ne  saurait  avoir  ni 
forme,  ni  raison,  considéré  en  tant  qu'il  désire)  .  Il  n'est  une 
forme,  qu'en  tant  qu'il  demeure  en  soi.  Dès  qu'il  désire 
recevoir  une  nouvelle  perfection,  il  est  matière  relativement 
à  l'être  dont  il  désire  recevoir. 

C'est  ainsi  que  l'Amour  est  à  la  fois  un  être  qui  parti- 
cipe de  la  matière  et  un  Démon  né  de  l'Ame  :  un  être  qui 
participe  de  la  matière ,  en  tant  qu'il  ne  possède  pas  com- 
plètement le  Bien  {  un  Démon  né  de  l'Ame ,  en  tant  qu'il 
désire  le  Bien  dès  le  moment  de  sa  naissance* 

*  Voy.  1. 1,  p.  222. 
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DE  L'IMPASSmiUTÊ  DES  CHOSES  ^CORPORELLES*.    , 

I.  Les  sensations  ne  sont  pas  des  patrimê  (irdOn)  «,  mais 
des  eûtes,  des  jugements  relatifs  aux  passions.  Les  pas- 
sions se  produisent  dans  ce  qui  est  autre  [que  l'âme], 
c'est-à-dire  dans  le  corps  organisé,  et  le  jugement,  dans 
Famé  (car,  si  le  jugement  était  une  passion,  il  supposerait 
lui-même  un  autre  jugement,  et  ainsi  de  suite  à  l'iofini)*. 
En  admettant  cette  vérité,  nous  ayons  cependant  à  exami- 

1  Ce  livre  comprend  deux  parties  :  1°  De  l'impassibilité  de  Vdme} 
S 1-5  ;  2°  De  l'impassibilité  de  la  matière  et  de  la  forme,  §  6-19. 
Pour  les  antres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  ft 
la  fin  du  volume*  —  *  Plolin  paraît  combattre  ici  les  Péripatétiçieni 
et  les  Stoïciens,  surtout  ces  derniers.  En  effet,  d'un  côté,  Aristote 
dit  dans  le  traité  De  l'Âme  (II,  5)  :  «  La  sensation  consiste  à  être 
»  mû  et  à  pâtir;  elle  paraît  être  une  sorte  d'altération  que  l'être 
»  supporte.  »  D'un  autre  côté,  cette  théorie  de  la  passivité  de  là 
sensation,  dont  nous  avons  déjà  parlé  dans  les  Éclaircissements  du 
tome  I  (p.  333,  note  2),  a  été  exagérée  par  les  Stoïciens  qui  regar- 
daient l'âme  comme  corporelle  :  selon  Gléanthe,  la  sensation  est 
mie  image  imprimée  sur  nos  organes  par  les  objets  extérieurs  et 
semblable  à  l'empreinte  d'un  cachet  sur  la  oire  (Sextus  Empiricus, 
Adv.  Mathematicos,  VII,  288);  selon  Chrysippe,  qui  rejette  cette 
idée  empruntée  à  Aristote  (comme  nousl'avons  déjà  dit,  1. 1,  p.  334), 
la  sensation  est  une  altération,  c'est-à-dire  une  modification  pas- 
sive (Diogène  Laërce,  VII,  g  50).  Ho  tin  traite  la  même  question 
avec  plus  de  développement  dans  le  livre  vi  de  YEnnéade  IV. 
—  *  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  326.  Chrysippe  disait 
que  les  passions  sont  des  jugements  (Diogène  Laërce,  VII,  g  111), 
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ner  si  le  jugement  lui-même,  en  tant  que  jugement,  ne  par- 
ticipe en  rien  à  la  nature  de  son  objet  :  car  s'il  en  reçoit 
l'empreinte  (rùnoç)  \  il  est  passif.  D'ailleurs,  les  images  qui 
proviennent  des  sens  (Ttwacreiç),  pour  employer  ici  l'expres- 
sion habituelle,  se  forment  d'une  tout  autre  manière  qu'on 
ne  le  croit  vulgairement.  Il  en  est  d'elles  comme  des  con- 
ceptions intellectuelles  (vorwiç),  qui  sont  des  actes,  et  par 
lesquelles  nous  connaissons  les  objets  sans  être  passifs.  En 
général,  notre  raison  et  notre  volonté  ne  nous  permettent  en 
aucune  façon  d'attribuer1  à  l'âme  des  modifications  et  des 
changements  tels  que  réchauffement  et  le  refroidissement 
des  corps  '.  Enfin ,  il  faut  considérer  si  la  partie  de  l'âme  que 
l'on  nomme  la  partie  passive  (ri  7ra0rmxà/)  doit  être  re- 
gardée aussi  comme  inaltérable  (axptmw)  ou  comme  étant 
sujette  à  éprouver  des  passions*.  Mais  nous  aborderons 
cette  question  plus  tard.  Commençons  par  résoudre  nos 
premiers  doutes. 

Comment  la  partie  de  l'âme  qui  est  supérieure  à  la  sen- 
sation et  à  la  passion  peut-elle  rester  inaltérable,  quand 
elle  admet  en  elle  le  vice,  les  fausses  opinions,  l'ignorance1; 
quand  elle  a  des  désirs  ou  des  aversions6,  qu'elle  se  livre  à 
la  joie  ou  à  la  douleur,  à  la  haine,  à  la  jalousie,  à  la  con- 
cupiscence ;  quand,  en  un  mot,  elle  ne  reste  jamais  calme, 
mais  que  toutes  les  choses  qui  lui  surviennent  l'agitent  et 
produisent  en  elle  des  changements  ? 

*  Foy.  Enn.  IV,  liv.  vi.  —  *  Nous  lisons  ûiro&àuv ,  comme 
M.  Kirchhoff,  au  lieu  de  vir<Aa6efv.  —  »  roy.  Porphyre,  Principes  de 
la  théorie  des  intelligibles,  §  vin,  t.  I,  p.  lx.  —  *  On  sait  que  Plolin 
distingue  dans  l'âme  deux  parties,  Y  âme  raisonnable  et  Ydme  irrair 
sonnable,  qu'il  nomme  ici  la  partie  passive  (t.  I,  p.  324-326). 
— 6  Nous  Usons  «yvotaç,  comme  M.  Kirchhoff,  au  lieu  de  uni**. 
—  •  Il  y  a  dans  le  texte  :  oUuù<niç  xal  akloTpiumç.  Flcin  rend  ces 
mots  par  conformitates  et  difformitates.  Cette  traduction  nous  pa- 
rait ne  pas  rendre  du  tout  la  pensée  de  l'auteur  :  oîxeiwaiç  exprime 
le  mouvement  par  lequel  l'âme  cherche  à  s'approprier  un  objet,  et 
cftXorpcufftç  le  mouvement  par  lequel  elle  cherche  à  Yéloigner  d'elle. 
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Si  l'âme  est  corporelle,  étendue,  il  est  difficile,  que  dis-je  T  a 
est  impossible  qu'elle  reste  impassible  et  inaltérable  quand 
les  faits  dont  nous  venons  de  parler  se  produisent  en  elle.  Si 
elle  est  au  contraire  une  essence  inétendue,  incorruptible, 
0  faut  se  garder  de  lui  attribuer  des  passions  qui  impli- 
queraient qu'elle  est  périssable  *.  Si  elle  est  par  son  essence 
un  nombre  ou  une  raison,  comme  nous  le  disons  habi- 
tuellement, comment  se  produirait-il  une  passion  dans  un 
nombre,  dans  une  raison1?  Il  faut  donc  n'attribuer  à  l'âme 

1  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  vi, 
1. 1,  p.  ux.  On  trouve  les  mêmes  idées  dans  S.  Augustin  :  «  Nune 

>  autem  qua tenus  accipienda  sit  animi  mutatio  videamus...  Quœ 

>  aulem  major  quam  in  contraria  solet  esse  mutatio,  et  quis  negat 
»  animum,  ut  omittam  cetera,  stultum  alias,  alias  vero  essesapien- 

*  tem  ?  Prius  ergo  quot  modis  accipiatur,  quœ  dicitur  animi  mu- 

>  tatio,  videamus:  qui,  ut  opinor,  manifestiores  duntaxat  clario- 
»  resque  nobis  duo  sunt  génère,  specie  vero  plures  invcniuntur. 

*  Namque  aut  secundum  corporis  passiones ,  aut  secuudum  suas , 

*  anima  dicitur  immutari  :  secundum  corporis,  ut  per  œtates,  per 

>  dolores,  labores,  offensignes,  per  voluptates;  secundum  suas 
»  autem,  ut  cupiendo,  lœtando,  metuendo,  œgrescendo,  sludendo, 
»  discendo.  Hœ  omnes  mutationes,  si  non  necessario  argumento  sunt 
»  mori  animam ,  nihil  quidem  metuendœ  sunt  per  se  separatim.... 
»  Nulla  autem  earwmmutationum,  quœ  sive  per  corpus,  sive  per 
»  ipsam  animam  fiunt  (quamvis  utrum  aliquœ  per  ipsam  fiant ,  id 

*  est  quarum  ipsa  sit  causa,  non  parva  sit  quœstio),  id  agit  Ht 

>  animam  non  animam  facial.  »  (De  Immortalitate  animce,  5.) 
— s  Nous  avons  déjà  expliqué  dans  le  tome  1  (p.  240,  note  2)  en 
quel  sens  Plotin  appelle  l'âme  une  raison.  Quant  à  la  qualification 
de  nombre,  qu'il  donne  ici  à  l'âme,  voici  comment  il  l'explique  lui- 
même  :  «  Tu  ne  produis  pas  le  nombre  ici-bas  en  parcourant,  par 
»  la  raison  discursive,  des  choses  qui  existent  par  elles-mêmes  et 
»  qui  ne  doivent  pas  leur  existence  à  ce  que  tu  les  nombres  :  car 
»  tu  n'ajoutes  rien  à  l'essence  d'un  homme  en  le  nombrant  avec 
»  un  autre.  H  n'y  a  pas  là  une  unité,  comme  dans  un  chœur.  Lors- 
»  que  tu  dis  :  dix  hommes,  dix  existe  en  toi  qui  nombres  ;  on  ne 
»  saurait  dire  que  dix  existe  dans  les  dix  hommes  que  tu  nombres, 

>  parce  qu'ils  ne  sont  pas  coordonnés  dans  l'unité,  mais  tu  produis 
»  toi-même  dix  en  nombrant  cette  dizaine  et  en  en  faisant  une 
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que  des  raisons  irrationnelles,  des  passions  sans  passivité, 
c'est-à-dire  regarder  ces  termes  comme  des  métaphores 
qui  sont  tirées  de  la  nature  des  corps»  les  prendre  dans  un 
sens  opposé,  n'y  voir  que  de  simples  analogies,  de  telle 
sorte  qu'on  dise  de  l'âme  qu'elle  éprouve  ces  choses  sans  les 
éprouver»  qu'elle  est  passive  sans  l'être  réellement  [comme 
le  sont  les  corps]  '. 

>  quantité.  Quand  tu  dis  :  tin  chœur,  une  innée,  il  y  a  là  quel- 
»  que  chose  qui  existe  en  dehors  de  ces  objets  [et  en  toi].  Mais 
»  comment  le  nombre  existe-t-il  en  toi?  Le  nombre  qui  est  en  toi 
»  avant  que  tu  nombres  est  tout  autre  [que  celui  que  tu  produis  en 
nombrant].  Le  nombre  qui  s<*  manifeste  dans  les  objets  extérieurs 
et  se  rapporte  à  celui  qui  est  en  toi  est  un  acte  des  nombres  es- 
sentiels ou  selon  les  nombres  essentiels,  parce  qu'en  nombrant 
tu  produis  un  nombre,  et  que  par  cet  acte  tu  engendres  la  quan- 
tité, comme  en  marchant  tu  engendres  le  mouvement.  Comment 
donc  le  nombre  qui  est  en  nous  [avant  que  nous  nombrions]  est-il 
tout  autre  [que  celui  que  nous  produisons  en  nombrant]  ?  C'est  qull 
est  lenombre  constitutif  de  notre  essence,  laquelle,  dit  Platon  [dans 
le  Timée,  p.  35],  participe  du  nombre  et  de  l'harmonie,  est  un  nom- 
bre et  une  harmonie:  car  l'âme,  est-U  dit,  n'est  ni  un  corps,  ni  une 
étendue  ;  elle  est  donc  un  nombre,  puisqu'elle  est  une  essence. 
Le  nombre  du  corps  est  une  essence  de  la  même  nature  que  le 
corps  ;  le  nombre  de  lame  est  une  essence  de  la  même  nature 
que  l'âme.  Enfin,  pour  les  intelligibles,  si  l'Animal  même  [dont 
Platon  parle  dans  le  Timée,  p.  37]  est  pluralité,  s'il  est  une  trinité, 
cette  trinité  est  essentielle  dans  l'Animal.  Quant  à  la  trinité  qui 
n'est  pas  dans  l'animal,  mais  dans  l'Être,  elle  est  le  principe  de 
l'essence.  Si  tu  comptes  l'Animal  et  le  Beau,  chacun  des  deux  est 
une  unité;  mais  tu  engendres  en  toi  le  nombre,  tu  conçois  la 
quantité  et  la  éyade.  Si  tu  dis  [comme  les  Pythagoriciens]  que 
la  vertu  est  un  quaternaire,  elle  est  un  quaternaire  en  tant 
que  ses  parties  [la  justice,  la  prudence,  le  courage,  la  tempé- 
rance] concourent  à  l'unité  ;  tu  peux  ajouter  que  l'unité  est  un 
quaternaire,  en  tant  qu'elle  en  est  la  substance;  quant  è  toi,  tu 
compares  ce  quaternaire  avec  celui  qui  est  en  toi.  »  (Ennéade  VI, 
Kv.  ti,  %  16.)  On  peut  rapprocher  de  ce  passage  de  Ptotin  ce  que 
saint  Augustin  dit  des  nombres  sensibles  et  intelligibles,  c&rnales, 
spiritaks  numeri  (De  Musica,  VI,  12). 
•  S.  Augustin  explique  de  la  même  manière  les  expressions  figurées 


uvfti  smfen.  127 

Examinons  donc  comment  ces  faits  ont  lieu. 

II.  Qu'arrive-t-il  &  l'âme  quand  il  y  a  en  elle  un  vice  f 
car  on  dit  :  arracher,  de  lame  un  vice,  y  introduire  la 
vertu,  Vorner>  y  remplacer  la  laideur  par  la  beauté. 

Admettons,  conformément  à  l'opinion  des  anciens,  que 
la  vertu  est  une  harmonie  S  et  la  méchanceté  le  contraire  : 
c'est  le  moyen  de  résoudre  la  question  que  nous  nous 
sommes  posée.  En  effet»  quand  les  parties  de  l'âme  pa 
partie  raisonnable,  la  partie  irascible,  la  partie  concupis- 
etble]  seront  en  harmonie  les  unes  avec  les  autres,  il  y  aura 
vertu*;  dans  le  cas  contraire,  il  y  aura  vice.  Mais,  dans  ces 
deux  cas,  rien  d'étranger  k  l'âme  ne  s'introduit  en  elle9  ; 
*es  parties  restent  chacune  ce  qu'elles  sont,  tout  en  concou- 
rant à  l'harmonie.  D'un  autre  côté ,  elles  ne  sauraient, 
quand  il  y  a  dissonance,  jouer  le  même  rôle  que  les  person- 
nages d'un  chœur  qui  dansent  et  chantent  d'accord,  quoi- 
qu'ils ne  remplissent  pas  tous  les  mêmes  fonctions,  que  l'un 
chante  pendant  que  les  autres  se  taisent  %  et  que  chacun 
chante  sa  partie  propre  :  car  il  ne  suffit  pas  que  tous  chan- 
tent d'accord  ;  il  faut  encore  que  chacun  chante  convena- 
blement sa  partie*  Il  y  a  donc  harmonie  dans  l'âme  quand 


desquelles  on  pourrait  induire  que  l'âme  est  étendue  et  s'accroît 
avec  le  corps  :  «  Quod  si  te  illud  movet ,  quod  solemus  eam  quam 
*  Graci  fxax poG^p£av  Tocant  longanimitatem  inlevprei&Ti,  animad- 
»  vertere  liée!  a  corpore  ad  anioram  milita  verba  transferri ,  sicut 
»  ab  animo  ad  corpus  ;  nam  si  montera  improbutn  et  jusûissimam 

>  tellurem  dUU  Virgilius ,  quœ  verba  cernU  ab  aaiiao  ad  corpora 

>  esse  translata,  quid  mirum  si  mutua  vice  longanimitatem  dicimus, 

>  quum  longa  nisi  corpora  esse  non  possint.  Ea  vero  inter  virtutes 

>  quae  appellatur  animi  magnitudo  ad  nullum  spatium,  sed  ad  vira 
»  quamdem,  id  ist  ad  potestatem  polçiUiaraque  aaiui,  relata  recte 
»  ùUelligiUr,  etc.  »  (De  QuantUute  anima,  17.) 

1  Voy*  Platon ,  Pkédon,  p.  127  :  *>f  ptWoy iaç  piv  oSroç  pryfonic 
povrixiïç.  — r»  Voyf  Enn.  ly  liv.  n,§  1;  1. 1,  p,  52.  —  »  «  Les  mo- 
»  nadea  n'ont  pas  de  fenêtres  par  lesquelles  quelque  chose  puisse 

>  y  entrer,  etc.  »  (Lejbnjt*,  Uonadologis,  g  &) 
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chaque  partie  remplit  sa  fonction.  Il  faut  cependant  que 
chacune  ait  sa  vertu  propre  avant  qu'il  y  ait  harmonie, 
ou  son  vice»  avant  qu'il  y  ait  désaccord.  Quelle  est  donc 
la  chose  dont  la  présence  rend  chaque  partie  de  F  âme 
bonne  ou  mauvaise  T  C'est  évidemment  la  présence  de  la 
vertu  ou  du  vice.  Si  l'on  admet  que,  pour  la  partie  raison- 
nable, le  vice  consiste  dans  l'ignorance  ',  il  n'y  a  là  qu'une 
simple  négation,  on  n'attribue  rien  de  positif  à  la  raison. 

Hais,  quand  il  y  a  dans  l'âme  quelques-unes  de  ces  fausses 
opinions  qui  sont  la  principale  cause  du  vice,  ne  faut-il  pas 
avouer  qu'il  se  produit  alors  en  elle  quelque  chose  de  positif 
et  qu'une  de  ses  parties  subit  une  altération  ?  La  partie  iras- 
cible n'est-elle  pas  dans  une  disposition  différente  selon 
qu'elle  est  courageuse  ou  lâche  ;  et  la  partie  concupiscible, 
selon  qu'elle  est  tempérante  ou  intempérante? — Quand  une 
partie  de  l'âme  est  vertueuse ,  c'est  qu'elle  agit  conformé- 
ment à  son  essence,  qu'elle  obéit  à  la  raison  (car  la  raison 
commande  k  toutes  les  parties  de  l'âme  et  est  soumise  elle- 
même  à  l'intelligence).  Or»  obéir  à  la  raison,  c'est  voir  ;  ce 
n'est  pas  recevoir  une  empreinte,  c'est  avoir  une  intuition, 
accomplir  l'acte  de  la  vision*.  La  vue  a  la  même  essence 
quand  elle  est  en  puissance  et  quand  elle  est  en  acte  ;  elle 
n'est  pas  altérée  quand  elle  passe  de  la  puissance  à  l'acte*  ; 
elle  ne  fait  que  s'appliquer  à  ce  qu'il  est  dans  son  essence 
de  faire,  à  voir  et  à  connaître,  sans  pâtir.  La  partie  raison- 
nable est  dans  le  même  rapport  avec  l'intelligence  ;  elle  en 
a  l'intuition4.  Quant  à  l'intelligence,  sa  nature  n'est  pas 
de  recevoir  une  empreinte  semblable  à  celle  que  fait  un 
cachet •,  mais  elle  possède  en  un  sens  ce  qu'elle  voit,  et  elle 

*  Au  lieu  de  «*oc«v,  nous  lisons  «yvotov  avec  M.  EJrchhoff.  L'igno- 
rance esi  le  vice  opposé  à  la  vertu  appelée  prudence.  Pour  l'explica- 
tion de  cette  phrase  et  de  celles  qui  suivent,  Voy.  le  tomel,  p.  62. 

—  *  Voy.  Enn.  I,  liv.  h,  $  4;  t.  I,  p.  57.  —  •  Voy.  Enn.  II,  Ut.  v; 
S  2;  t.  I,  p.  227.  —  *  Voy.  Enn.  I,  liv.  h,  $  4;  t.  I,  p.  57  et  348. 

—  *  Vvy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  334,  note  1. 
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ne  le  possède  pas  en  un  autre  :  elle  le  possède,  parce  qu'elle 
le  connaît;  elle  ne  le.  possède  pas,  en  ce  sens  qu'elle  n'en 
reçoit  pas,  en  le  voyant,  une  forme  pareille  à  celle  qu'un 
cachet  imprime  à  la  cire.  Enfin,  il  faut  ne  pas  oublier  que 
la  mémoire  ne  consiste  pas  à  garder  des  impressions ,  mais 
que  c'est  la  faculté  qu'a  l'âme  de  se  rappeler  et  de  se  rendre 
présentes  les  choses  qui  ne  lui  sont  pas  présentes1.  Mais 
quoi?  L'âme  n'est-elle  pas  autre  avant  de  réveiller  un  sou- 
venir et  après  l'avoir  réveillé?  Elle  est  autre,  si  Ton  veut, 
mais  elle  n'est  pas  altérée,  à  moins  qu'on  ne  nomme  alté- 
ration (a'X/otWcç)  le  passage  de  la  puissance  à  l'acte.  En 
tout  cas,  rien  d'adventice  ne  s'introduit  alors  en  elle,  elle  ne 
fait  qu'agir  selon  sa  propre  nature. 

En  général,  les  actes  des  essences  immatérielles  n'im- 
pliquent en  aucune  façon  que  ces  essences  soient  altérées 
(sinon  elles  périraient) ,  mais  tout  au  contraire  qu'elles  de- 
meurent ce  qu'elles  sont.  Il  n'appartient  qu'aux  choses 
matérielles  de  pâtir  en  agissant.  Si  un  principe  immatériel 
était  exposé  à  pâtir,  il  ne  demeurerait  plus  ce  qu'il  est. 
Ainsi,  dans  l'acte  de  la  vision,  la  vue  agit,  l'œil  pâlit1. 
Quant  aux  opinions,  ce  sont  des  actes  analogues  à  la  vision. 


1  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxv  ; 
t.  I,  p.  lxvii.  —  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intel- 
ligibles, §  vni;  t.  I,  p.  lx.  S.  Augustin  a  développé  la  même  théorie 
sur  l'impassibilité  de  l'âme  dans  son  traité  De  la  Musique  (VI,  5)  : 
«  Videturmihi  anima,  quum sentit  in  corpore, non  ab  Mo  aliquid 
»  pati,  sed  in  ejus  passionibus  attentius  agere,  et  has  action  es 
»  sive  faciles  propter  convenienliam,  sive  difficiles  propter  incon- 
*  venientiam ,  non  eam  latere  ;  et  hoc  totum  est  quod  sentire  dici- 

>  tur.  Sed  iste  sensus,  qui,  eliamdum  nihil  sentimus,  inest  tamen, 

>  instrumentant  est  corporis,  quod  ea  temperatione  agitur  ab  anima, 
»  al  in  eo  sit  ad  passiones  corporis  cum  attentione  agendas  paratior, 
»  similia  similibusut  adjungat,  repellatque  quod  noxiumest.  Agit 
»  porro,  ut  opinor,  luminosum  aliquîd  in  oculis,  aërium,  serenissi- 
»  inum  et  mobilissimum  in  auribus,  caligînosum  in  naribus.in  ore 

>  humidum,  in  tactu  terrenum  et  quasi  lutulentum.  Sed,  sive  hac 

n.  » 
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Mais  comment  la  partie  irascible  peut-elle  être  tantôt 
courageuse,  tantôt  lâche?  —  Si  elle  est  lâche,  c'est  qu'elle 
ne  considère  pas  la  raison,  ou  qu'elle  considère  la  raison 
déjà  devenue  mauvaise,  ou  bien  que  le  défaut  de  ses  instru- 
ments, c'est-à-dire  le  manque  ou  la  faiblesse  de  ses  organes, 
l'empêche  d'agir  ou  d'être  émue  et  irritée.  Elle  est  coura- 
geuse, si  le  contraire  a  lieu.  Dans  l'un  et  l'autre  cas,  l'âme 
ne  subit  pas  d'altération,  ne  pâtit  pas. 

Enfin,  quand  la  partie  concupiscible  est  intempérante, 
c'est  qu'elle  agit  seule  (car,  alors  elle  fait  seule  toutes 
choses,  les  principes  qui  doivent  lui  commander  et  la 
diriger  ne  sont  pas  présents)  ;  c'est  en  outre,  que  la  partie 
raisonnable,  dont  la  fonction  est  de  voir  [de  considérer  les 
notions  qu'elle  reçoit  de  l'intelligence],  est  occupée  à  autre 
chose  (car  elle  ne  fait  pas  tout  à  la  fois) ,  qu'elle  vaque  à 
un  autre  acte,  parce  qu'elle  considère  autant  qu'elle  le  peut 
d'autres  choses  que  les  choses  corporelles l .  Peut-être  aussi 
le  vice  ou  la  vertu  de  la  partie  concupiscible  dépendent-ils 
beaucoup  du  bon  ou  du  mauvais  état  des  organes  ;  en  sorte 
que,  dans  l'un  comme  dans  l'autre  cas,  rien  n'est  ajouté 
à  l'âme. 

III.  Que  dire  des  désirs  et  des  aversions  de  l'âme  ?  Com- 


>  sive  alia  distributione  ista  conjicîantur,  agit  hœc  anima  cum 

>  quiète,  si  ea  quae  insunt  in  unitate  valetudinis  quasi  familiari 
»  quadam  consensione  cesseront.  Quum  autem  adhibentur  ea  quœ 
»  nonnulla,  ut  ila  dicam,  alteritate  corpus  afficiunt,  exserit  atlen- 
»  tiores  acliones ,  suis  quibusque  locîs  atque  instrumentis  acco- 

>  modatas  :  tune  videtur  vel  audire ,  vel  olfacere,  vel  gustare,  vel 
»  tangendo  sentire  dicitur  ;  quibus  aclionibus  congrua  libenter 

>  associât,  et  moleste  obsistit  incongruis.  lias  operationes  passio* 
»  nibus  corporis  puto  animara  exhibere  quum  sentit,  non  easdem 
»  passiones  recipere.  »  Bossuet,  à  son  tour,  a  reproduit  les  idées 
de  S.  Augustin  dans  son  traité  De  la  Connaissance  de  Dieu  et  de 
soi-même,  comme  nous  l'avons  déjà  dit  dans  les  Éclaircissements 
du  tome  1,  p.  332,  note  4. 

*  Voy.  Enn.  I,  liv.  u,  §4;  1. 1,  p.  57. 
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ment  admettre  que  la  douleur,  la  colère,  la  joie,  la  concupis- 
cence et  la  crainte  ne  soient  pas  des  changements  et  de$ 
passions  qui  se  trouvent  dans  l'âme  et  qui  l'émeuvent1  ? 

H  faut  encore  ici  établir  une  distinction  :  car  prétendre 
qu'il  n'y  a  pas  en  nous  de  changements  ni  de  perception  de 
ces  changements,  c'est  nier  l'évidence.  Cela  admis,  reste 
à  chercher  qui  subit  ces  changements.  Nous  ne  pouvons  les 
attribuer  à  l'âme  :  car  ce  serait  admettre  qu'elle  rougit,  par 
exemple,  ou  qu'elle  pâlit*,  sans  réfléchir  que  ces  passions, 
bien  que  produites  par  l'âme,  sont  dans  une  autre  substance. 
La  honte  consiste  pour  l'âme  dans  l'opinion  qu'une  chose 
est  inconvenante,  et  comme  l'âme  contient  le  corps,  ou, 
pour  parler  plus  exactement,  l'a  sous  sa  dépendance  et 
Fanime,  le  sang,  qui  est  très-mobile,  se  porte  au  visage.  De 
même,  la  crainte  a  son  principe  dans  l'âme  ;  la  pâleur  se  pro- 
dui  t  dans  le  corps  parce  que  le  sang  se  concen  tre  dans  les  par- 
ties intérieures8.  Dans  la  joie,  c'est  aussi  au  corps  qu'appar- 
tient la  dilatation  qui  s'y  fait  sentir  ;  ce  que  l'âme  éprouve 
n'est  pas  une  passion.  Il  en  est  de  même  de  la  douleur  et  de 
la  concupiscence  :  le  principe  en  est  dans  l'âme,  où  il  reste 
à  l'état  latent  ;  ce  qui  en  procède  est  perçu  par  la  sensation. 
Quand  nous  disons  que  les  désirs,  les  opinions,  les  raison- 
nements sont  des  mouvements  de  l'âme,  nous  n'entendons 


*  Plotin  paraît  combattre  ici  la  théorie  des  Stoïciens  sur  les  pas- 
sions. La  douleur,  la  colère,  la  joie,  la  concupiscence  et  la  crainte 
sont  précisément  les  passions  que  reconnaissait  Chrysippe.  Les  défi- 
nitions qu'il  en  donnait  nous  ont  été  conservées  par  Diogène 
Laërce,  VII,  §  111.  —  *  Tertullien  rapporte  en  ces  termes  l'opinion 
de  Cléanlhe  :  «  Porro  et  animam  compati  corpori,  cui  lœso  ictibus, 
»  vulneribus,  ulceribus,  condolescit;  et  corpus  animse,  cui  afflictœ 
»  cura,  amore,  angore,  coœgrescit,  per  detrimentum  scilicet vigoris, 
»  cujus  pudorem  aut  pavorem  rubore  atque  pallore  testetur.  »  (De 
Anima,  5.)  —  *  Ce  passage  mérite  d'être  rapproché  des  idées  ana- 
logues qu'on  trouve  dans  le  traité  de  Descartes  sur  les  passions. 
Voici  comment  il  explique  la  pâleur,  par  exemple  :  «  La  tristesse, 
»  en  rétrécissant  les  orifices  du  cœur,  fait  que  le  sang  coule  plus 
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pas  que  l'âme  s'agite  pour  produire  ces  mouvements  \  mais 
qu'ils  ont  leur  origine  en  elle1.  Quand  nous  appelons  la  vie 
un  mouvement,  nous  n'attachons  pas  à  ce  mot  le  sens 
d'altération  :  car  agir  selon  sa  nature  est  la  vie  simple  et 
indivisible  de  chaque  partie  de  l'âme. 

En  résumé,  nous  affirmons  que  l'action,  la  vie,  le  désir 
ne  sont  pas  des  altérations,  que  les  souvenirs  ne  sont  pas 
des  formes  imprimées  dans  l'âme,  ni  les  actes  de  l'imagina- 
tion des  empreintes  semblables  à  celles  qu'un  cachet  pro- 
duit sur  la  cire8.  Il  en  résulte  que,  dans  tous  les  faits  qu'on 
nomme  des  passions  ou  des  mouvements,  l'âme  n'éprouve 
aucun  changement  dans  sa  substance  et  son  essence  ;  que 
la  vertu  et  le  vice  ne  sont  pas  en  elle  ce  que  la  chaleur,  le 
froid,  la  blancheur,  la  noirceur  sont  dans  le  corps,  mais 
qu'elle  est  avec  la  vertu  et  le  vice  dans  un  rapport  tout 
différent,  comme  nous  venons  de  l'expliquer. 

IV.  Passons  maintenant  à  la  partie  de  l'âme  qu'on  nomme 
la  partie  passive  [ro  iraflmwwv) .  Nous  en  avons  déjà  parlé 
[dans  le  §  3]  en  traitant  de  toutes  les  passions  qui  se  rap- 
portent à  la  partie  irascible  et  à  la  partie  concupiscible  ; 

»  lentement  dans  les  veines,  et  que,  devenant  plus  froid  et  plus 
»  épais ,  il  a  besoin  d'y  occuper  moins  de  place ,  en  sorte  que,  se 
»  retirant  dans  les  plus  larges ,  qui  sont  les  plus  proches  du  cœur, 
»  il  quiUe  les  plus  éloignées,  dont  les  plus  apparentes  étant  celles 
»  du  visage,  cela  le  fait  paraître  pâle  et  décharné,  principalement 
*  lorsque  la  tristesse  est  grande  ou  qu'elle  survient  promptement, 
»  comme  on  voit  en  répouvante,  dont  la  surprise  augmente  l'action 
»  qui  serre  le  cœur.  »  {Les  Passions  de  l'âme,  art.  116.) 

*  Plotin  dit  de  même  ailleurs,  en  parlant  delà  conscience  :  c  Pour 
»  se  considérer  elle-même,  l'âme  n'aura  nullement  à  se  mouvoir, 
>  ou  bien,  si  on  lui  attribue  le  mouvement,  il  faut  que  ce  soit  un 
»  mouvement  qui  diffère  tout  à  fait  de  celui  des  corps,  qui  soit  sa 
»  vie  propre.  »  (Enn.  I,  liv.  i,  §  13;  t.  I,  p.  50.)  —  *  «  Quum  ab 
»  eisdem  suis  operationibus  aliquid  [anima]  patitur,  a  se  ipsa  pa- 
»  titur,  non  a  cor  pore.  >  (S.  Augustin,  De  Jfunca,  VI,  5.)  —*  xal 

pvnp«ç  ou  tûttov;  èvditoGfpayt^o^êyû\Jç9  ov$è  tùç  favraffcaç  &ç  h  xnp& 

Tvirwo-uf .  Voy.  ci-dessus  p.  123 ,  note  2. 
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cependant  nous  allons  revenir  sur  cette  partie  et  expliquer 
pourquoi  on  l'appelle  la  partie  passive  de  rame.  On  lui 
donne  ce  nom,  parce  que  c'est  à  elle  que  paraissent  se 
rapporter  les  passions,  c'est-à-dire  les  faits  qui  sont  accom- 
pagnés de  peine  ou  de  plaisir1.  Parmi  les  passions,  il  en  est 
qui  naissent  de  l'opinion  :  ainsi ,  l'on  éprouve  de  la  crainte  ou 
de  la  joie  selon  qu'on  s'attend  à  mourir  ou  que  l'on  espère 
obtenir  quelque  bien;  alors,  l' opinion  est  dans  l'âme,  et  la 
passion  dans  le  corps.  D'autres  passions,  au  contraire,  se 
produisant  à  l'improviste,  font  naître  l'opinion  dans  la  par- 
tie de  l'âme  à  laquelle  appartient  cette  fonction,  mais  ne 
causent  en  elle  aucune  altération,  comme  nous  l'avons  déjà 
expliqué.  Cependant,  si,  en  examinant  la  crainte  inopinée, 

* 11  faut  rapprocher  de  ce  que  Plotin  dit  ici  des  passions  un  autre 
passage  qui  complète  sa  pensée  :  «  Si  l'âme  n'était  pas  unie  au 

>  corps,  il  n'y  aurait  pour  elle  ni  appétit,  ni  douleur,  ni  crainte. 

>  En  effet,  c'est  pour  le  composé  de  l'âme  et  du  corps  que  nous 

>  éprouvons  de  la  crainte  :  nous  redoutons  qu'il  ne  soit  dissous  ;  la 
»  eause  de  nos  douleurs  et  de  nos  souffrances,  c'est  sa  dissolution  ; 
»  enfin,  le  but  de  tout  appétit,  c'est  d'écarter  ce  qui  le  trouble  ou 
»  de  prévenir  ce  qui  pourrait  le  troubler.  >  (Enn.  I,  liv.  vm,  S 15; 
1. 1,  p.  139.)  Saint  Augustin  explique  de  la  même  manière  l'origine 
du  plaisir  et  de  la  douleur  :  «  Ego  ab  anima  boc  corpus  animari 

>  non  pulo  nisi  intentione  facientis.  Nec  ab  isto  quidquam  illam  pati 

>  arbitror,  sed  facere  de  illo  et  in  illo  tanquam  subjecto  divinitus 

>  domination!  suse  ;  aliquando  tamen  cum  facilitate,  aliquando  cum 

>  difficultate  operari,  quanto  pro  ejus  meritis  magis  minusve  illi 

>  cedit  natura  corporea.  Corporalia  ergo  quœcunque  huic  corpori 

>  ingeruntur  aut  objiciuntur  extrinsecus,  non  in  anima,  sed  in  ipso 

>  corpore  aliquid  faciunt,  quod  operi  ejus  aut  adversetur  aut  con- 

>  gruat.  Ideoque,  quum  renititur  adversanti  et  materiam  sibi  sub- 
»  jeetam  in  operis  sui  vias  difficulter  impingit,  fit  altentior  ex 
»  difficultate  in  actionem;  quœ  difficultés  propterattentionem,  quum 

>  eam  non  latet,  senlire  dicitur,  et  boc  vocatur  dolor  aut  labor,  etc.  > 
(De  Musica,  VI,  5.)  Bossuet  a  développé  cette  théorie  dans  son  traité 
De  la  Connaissance  de  Dieu  et  de  soi-même,  comme  on  peut  le  voir 
par  le  passage  que  nous  avons  cité  dans  les  Éclaircissements  du 
tomel,  p.  336,  notel. 
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on  remonte  plus  haut,  on  voit  qu'elle  a  elle-même  l'opinion 
pour  origine,  qu'elle  implique  quelque  appréhension  dans 
la  partie  de  l'âme  qui  éprouve  la  crainte,  à  la  suite  de  la- 
quelle se  produisent  le  trouble  et  la  stupeur  qui  accom- 
pagnent l'attente  du  mal.  Or,  c'est  à  l'âme  qu'appartient 
l'imagination,  soit  Y  Imagination  première  que  nous  nom- 
mons Opinion,  soitT Imagination  [seconde]  qui  procède  de 
la  première  ;  celle-ci  n'est  plus  proprement  l'opinion,  c'est 
une  puissance  inférieure,  une  opinion  obscure,  une  ima- 
gination confuse  (ctvemxpaoç  <fonrta<rix) ,  semblable  à  l'action 
qui  appartient  à  la  Nature  et  par  laquelle  cette  puissance 
produit  chaque  chose,  comme  on  le  dit,  aveuglément 
<£<fmrtdTciàç)  * .  Quant  à  l'agitation  sensible  qui  en  est  la 
suite,  elle  a  lieu  dans  le  corps  ;  c'est  à  lui  que  se  rapportent 
le  tremblement,  la  palpitation,  la  pâleur,  l'impuissance  de 
parler.  On  ne  peut  en  effet  attribuer  de  pareilles  modifica- 
tions à  une  partie  de  l'âme;  sinon,  cette  partie  serait  cor- 
porelle. Il  y  a  plus;  si  cette  partie  de  l'âme  subissait  de 
pareilles  passions  \  le  corps  lui-même  n'éprouverait  plus 
les  modifications  dont  on  vient  de  parler  :  car  la  partie  de 
l'âme  qui  fait  éprouver  au  corps  ces  modifications  ne  rem- 
plirait plus  alors  son  office,  parce  qu'elle  serait  dominée 
parla  passion  et  qu'elle  ne  s'appartiendrait  plus. 

La  partie  passive  de  l'âme  n'est  donc  pas  corporelle  : 
c'est  une  forme,  mais  une  forme  engagée  dans  la  matière, 
comme  l'appétit  eoncupiscible ,  la  puissance  végétative, 
nutritive  et  génératrice,  puissance  qui  est  la  racine  et  le 
principe  de  l'appétit  eoncupiscible  et  de  la  partie  passive 
de  l'âme.  Or  une  forme  ne  peut  absolument  pas  éprouver 
d'agitation  ni  de  passion,  mais  elle  doit  rester  ce  qu'elle  est. 
C'est  à  la  matière  [du  corps]  qu'il  appartient  d'éprouver  une 


1  Voy.  ci-après,  liv.  vin,  §1-3,  et  Enn.  IV,  Ihr.  iv,  §  13,14.  —  *  Au 
lieu  de  tïntp  i*  iraGôvra  tout*,  nous  lisons  avec  M.  Kitchhoff:  «ùtô 
7s  iïmp  >5v  7r«$ov  raûra,  conformément  à  la  traduction  de  Ficio. 
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passion,  quand  eette  passion  est  produite  par  la  présence 
de  la  puissance  qui  en  est  Te  principe.  En  effet,  ce  n'est  pas 
la  puissance  végétative  qui  végète,  ni  la  puissance  nutritive 
qui  est  nourrie;  en  général,  le  principe  qui  produit  un 
mouvement  n'est  point  mû  lui-même  par  le  mouvement 
qu'il  produit,  mais  ou  il  n'est  mû  en  aucune  façon,  ou  son 
mouvement  et  son  action  sont  d'une  tout  autre  nature1. 
Or  l'essence  d'une  forme  est  d'agir,  de  produire  par  sa 
présence  seule,  comme  si  l'harmonie  faisait  par  elle-même 
vibrer  les  cordes  de  la  lyre\  Ainsi,  la  partie  passive  [sans 
pâtir  elle-même]  est  la  cause  des  pâmons,  soit  que  les  mou- 
vements procèdent  d'elle,  c'est-à-dire  de  l'imagination  sen- 
sible, soit  qu'ils  aient  lieu  sans  imagination  [distincte]8. 

H  resterait  à  considérer  si,  l'opinion  ayant  pour  origine 
un  principe  supérieur  [l'âme],  ce  principe  ne  reste  pas  im- 
mobile parce  qu'il  est  la  forme  de  l'harmonie,  tandis  que 
la  cause  du  mouvement  remplit  le  rôle  du  musicien,  et  les 
parties  ébranlées  par  la  passion  celui  des  cordes  :  car,  ce 
n'est  pas  l'harmonie,  mais  la  corde  qui  éprouve  la  passion; 
et  la  corde  ne  peut  vibrer,  le  musicien  le  voulût-il,  si  l'har- 
monie ne  le  prescrit. 

V.  Pourquoi  donc  faut-il  chercher  à  rendre  l'âme  impas- 
sible  par  la  philosophie,  puisque,  dès  l'origine,  elle  n'éprouve 
pas  de  passions?  C'est  que,  quand  une  image  est  produite 
dans  l'âme  par  la  partie  passive,  il  en  résulte  une  passion 
et  une  agitation  [dans  le  corps],  et  à  cette  agitation  se  lie 
l'image  du  mal  qui  est  prévu  par  l'opinion.  C'est  cette 
passion  que  la  raison  commande  d'anéantir  et  de  ne  jamais 
laisser  se  produire,  parce  que  l'âme  est  malade  quand  cette 
passion  se  produit,  et  saine,  quand  elle  ne  se  produit  pas  : 

•  Voy.  ci-dess»,  p.  132,  notcl.  — *  Porphyre  a  développé  cette 
comparaison  dans  ses  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  vin 
(t.  I,  p.  i.x).  —  •  Proclus  citeee  passage  en  ces  termes:  «  Recte  et 
»  Plolino  dîcente  quod  passion  es  omaes  aut  sensus  suât,  aui  non 
>  sine  sensu.  >  {De  Prooidentia,  1. 1,  p.  25,  éd.  Cousin.) 
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car,  dans  le  derniercas,  il  ne  se  forme  dans  l'âme  aucune  de 
ces  images  qui  sont  les  causes  dès  passions.  C'est  ainsi  que, 
pour  se  délivrer  des  images  dont  on  est  obsédé  dans  le  rêve, 
on  réveille  l'âme  occupée  par  ces  images1.  C'est  en  ce  sens 
encore  qu'on  peut  dire  que  les  passions  sont  produites  par 
les  représentations  des  choses  extérieures,  en  regardant 
ces  représentations  comme  des  passions  de  rame*. 

Mais  qu'est-ce  que  purifier  l'âme,  puisqu'elle  ne  saurait 
être  souillée?  Qu'est-ce  que  la  séparer  du  corps?  Purifier 
l'âme,  c'est  l'isoler,  ne  pas  lui  permettre  de  s'attacher  aux 
autres  choses,  ni  de  les  regarder,  ni  de  recevoir  des  opi- 
nions qui  lui  sont  étrangères,  quelles  que  soient  d'ailleurs 
ces  opinions  et  ces  passions,  comme  nous  l'avons  dit; 
c'est,  par  conséquent,  l'empêcher  de  considérer  des  fan- 
tômes et  de  produire  les  passions  qui  les  accompagnent. 


A  Voy.  ci-après  §  6,  p.  142.  —  «  On  retrouve  toute  cette  théorie 
dans  S.  Augustin  :  «  Hœc  raemoria  quaecunque  de  motibus  tenet, 
»  qui  adversus passiones  corporis  acti  sunt,  y avraaîxe  grœce  vocan- 
»  tur,  nec  invenio  quid  eas  latine  malim  vocare;  quas  pro  cognitis 
»  habereatque  pro  perceptis  opinabilisvita  est,  constituta  in  ipso 
»  erroris  introitu.  Sed  quum  sibi  îsti  motus  occursant  et  tanquam 

>  diversis  et  repugnantibus  intentionis  flatibus  œstuant,  alios  ex 

>  aliis  motus  pariunt;  non  jam  eos  qui  tcnentur  ex  occursionibus 
»  passionum  corporis  impressi  de  scnsibus,  similes  tamen,  tanquam 
»  imaginum  imagines,  quae  phantasmata  dici  placuit.  Aliter  enim 
»  cogito  patrem  meum,  quem  saepe  vidi,  aliter  avum,  quem  nun- 
»  quam  vidi;  horum  primum  phantasia  est,  alterum  phantasma  ; 
»  illuJ  in  memoria  invenio,  hoc  in  motu  animi ,  qui  ex  iis  ortus  est 

>  quos  habet  memoria...  Sed  vera  etiam  phantasmata  habere  pro 
»  cognitis summuserror est;  quanquam  sit  in  utroque  génère quod 

>  nos  non  absurde  scire  dicamus,  id  est  sensisse  nos  talia,  velima- 

>  ginari  nos  talia...  Sequuntur  autem  nonnulli  phantasmata  sua  tam 

>  prsecipites,  ut  nulla  sit  alia  materies  omnium  falsarum  opinio- 
»  num,  quam  habere  phantasias  vel  phantasmata  pro  coguitis,  quœ 
»  cognoscuntur  per  sensum.  Quarehis  potissimum  resisiamus,  nec 
»  eis  ita  mentem  accomodemus,  ut,  dum  in  his  est  cogitatio,  intelli- 

>  gentia  ea  cerni  arbitremur.  »  {De  Musica,  VI,  11.) 
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Ainsi,  purifier  Vâme  consiste  à  V élever  des  choses  d'ici- 
bas  aux  choses  intelligibles;  c'est  aussi  la  séparer  du 
corps*:  car  alors  elle  n'est  plus  assez  attachée  au  corps  pour 
lui  être  asservie,  mais  elle  ressemble  à  une  lumière  qui  n'est 
pas  plongée  dans  le  tourbillon  [de  la  matière]  * ,  quoique  la 
partie  de  Pâme  qui  s'y  trouve  plongée  ne  cesse  pas  pour 
cela  d'être  impassible.  Quant  à  la  partie  passive  de  l'âme, 
la  purifier,  c'est  la  détourner  de  l'intuition  des  images  trom- 
peuses ;  la  séparer  du  corps ,  c'est  l'empêcher  d'incliner 
vers  les  choses  inférieures  et  de  s'en  représenter  les  images  ; 


1  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  ix, 
t.  1,  p.  lx.  Saint  Augustin  développe  aussi,  mais  sous  des  formes 
très-variées,  Vidée  platonicienne  de  la  purification  de  Vâme.  Ainsi, 
on  lit  au  début  du  traité  De  la  vraie  Religion  (3)  :  «  Sanandum  esse 

>  animum  ad  intuendam  incommotabilem  rerum  formam,  et  eodem 
»  modo  semper  se  habentem  atque  undîquc  sui  similem  pulchritu- 
»  dinem,  etc.  »  Le  même  auteur  dit  ailleurs,  à  la  fin  de  son  traité  De 
la  Quantité  de  Vâme  :  «  Ascendentibus  sursum  versus,  primus  actus 
»  docendi  causa  dicitur  animatio;  secundus,  sensus;  tertius,  ars; 
»  quartus,  virtus;  quintus,  tranquillitas  ;  sexlus,  ingressio  ;  septi- 
»  mus,  contemplatio.  Possunt  et  hoc  modo  appellari  :  de  corpore, 
*  per  corpus,  circa  corpus;  ad seipsam,  in  seipsa;  ad  Deum,  apud 

>  Deum.  Possunt  et  sic  :  pulchre  de  alio,  pulchre  peraliud,  pulchre 
»  circa  aliud  ;  pulchre  ad  pulchrum,  pulchre  in  pulchro  ;  pulchre 

>  ad  Pulchritudinem,  pulchre  apud  Pulchritudinem.  »  Les  divers 
degrés  que  S.  Augustin  distingue  ici  dans  le  beau  sont  les  mêmes 
que  Plotin  décrit  dans  le  livre  vi  de  VEnnéade  I.  —  '  Voy.  la  même 
image  dans  VEnn.  I,  liv.  îv,  S8;  *•  I»  P-  82-  Ibn-Gebirol  (Avice- 
bron),  que  nous  avons  mentionné  déjà  dans  le  1. 1  (p.  cxxvii,  note  2), 
dit  à  ce  sujet  :  «  Gomme  l'âme  tient  le  milieu  entre  la  substance  de 

>  l'intellect  et  le  sens,  il  en  résulte  que,  lorsqu'elle  penche  vers  le 

>  sens,  elle  est  incapable  de  percevoir  ce  qui  est  dans  l'intellect;  et 
»  de  même,  lorsqu'elle  penche  vers  l'intellect,  elle  est  incapable  de 
»  percevoir  ce  qui  est  dans  le  sens  :  car  chacun  de  ces  deux 
»  extrêmes  est  séparé  de  l'autre,  et  lorsqu'elle  se  tourne  vers  l'un, 
»  elle  se  détourne  de  l'autre.  »  (La  Source  de  la  Vie,  liv.  III  ;  tra- 
duction de  M.  S.  Munk,  dans  ses  Mélanges  de  philosophie  juive 
et  arabe,  p.  51.) 
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c'est  encore  anéantir  les  choses  dont  on  la  sépare ,  en  sorte 
qu'elle  ne  soit  pas  étouffée  par  le  tourbillon 1  qui  se  déchaîne 
quand  on  laisse  prendre  trop  de  force  au  corps  ;  il  fout 
alors  affaiblir  celui-ci  pour  le  gouverner  plus  facilement1. 

VI.  Nous  avons  suffisamment  démontré  l'impassibilité 
de  Y  Essence  intelligible,  qui  est  tout  entière  comprise 
dans  le  genre  de  la  Forme.  Mais,  comme  la  Matière  est 
aussi  une  chose  incorporelle,  quoiqu'elle  le  soit  d'une  autre 
façon,  nous  devons  également  examiner  quelle  nature  elle  a, 
chercher  si  elle  peut  pâtir  et  subir  toute  espèce  de  modifi- 
cation, comme  on  le  pense  communément,  ou  bien  si  elle 
est  au  contraire  impassible,  et,  dans  ce  cas,  en  quoi  consiste 
son  impassibilité. 

Puisque  nous  sommes  ainsi  conduits  à  traiter  de  la  na- 
ture de  la  matière,  nous  devons  d'abord  établir  que  la 
nature,  l'essence,  et  l'existence  de  l'Être  ne  sont  pas  ce 
que  croit  le  vulgaire.  En  effet,  Y  Être  est  ;  il  est ,  dans  l'ac- 
ception véritable  de  ce  mot,  c'est-à-dire  il  est  essentielle- 


*  inl  mrôparoc  Qoktpov.  Ces  mots  s'expliquent  par  l'expression 
qui  se  trouve  plus  haut  :  «où  rô  &<Tizzp  ?ûç  pi  h  Boktpû. —  *  Voy. 
Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  i;  1. 1,  p.  lv. 
Saint  Augustin  dit  encore  à  ce  sujet  :  «  Conversa  [anima]  a  Domino 
»  suo  adservum  suum  [corpus]  necessario  déficit;  conversa  autem 
»  a  servo  suo  ad  Dominum  suum  necessario  proficît...  Oportet  enim 
»  animam  et  régi  a  superiore  et  regere  inferiorem.  Saperior  illa 
»  soins  Deus  est,  inferius  illa  solum  corpus ,  si  ad  omnem  et  totam 
»  animam  intendas...  Neglecto  autem  Domino,  intenta  in  serrant 
»  carnali  quae  dtcitur  concupiscentia ,  sentit  motus  suos  quos  illi 
»  exhibet,  et  minus  est...  Convertenti  se  autem  ad  Dominum  major 
>  cura  oritur,  ne  avertatur  ;  donec  carnalium  negotiorum  requiescat 
»  impetus,  effrenatus  consuetudine  diuturna  et  tumultuosis  recor- 
»  dationibus  convcrsioni  ejus  sese  inserens;  ita  sedatis  motibus 
»  suis,  quibus  in  exteriora  provehebatur,  agit  otium  intrinsecus 
»  libcrum.  »  (De  Musica,  VI,  5.)  S.  Augustin  reproduit  ensuite  toute 
la  théorie  des  vertus  purificatives  et  intellectuelles,  telle  qu'elle  se 
trouve  dans  Plotin  et  dans  Porphyre.  Voy.  ce  morceau  dans  les 
Éclaircissements  sur  ce  livre,  à  la  fin  du  volume. 
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ment  ;  il  est  d'une  manière  absolue,  c'est-à-dire  il  ne  lui 
manque  rien  de  l'être  ;  étant  pleinement  l'être,  il  n'a  besoin 
d'aucune  autre  chose  pour  être  et  se  conserver  ;  bien  plus, 
si  d'autres  choses  paraissent  être,  c'est  à  lui  qu'elles  le 
doivent.  Si  ce  que  nous  avançons  est  vrai,  l'Être  doit 
posséder  la  vie,  la  vie  parfaite  (sans  cela,  il  ne  serait  pas 
plus  l'être  que  le  non-être)  ;  or  la  vie  parfaite ,  c'est  l'intel- 
ligence, c'est  la  sagesse  parfaite.  L'Être  est  donc  déterminé 
et  défini.  Il  n'est  en  puissance  aucune  chose  qui  ne  se 
trouve  déjà  en  lui  ;  sans  cela  il  ne  se  suffirait  pas  pleine- 
ment à  lui-même.  Il  est  donc  éternel,  immuable,  incapable 
de  rien  recevoir,  de  rien  s'adjoindre  :  car  ce  qu'il  recevrait 
devrait  lui;  être  étranger,  être  par  conséquent  le  non-être. 
L'Être  doit  donc  posséder  en  lui-même  toutes  choses  pour 
exister  par  lui-même,  être  toutes  choses  à  la  fois,  être  un 
et  tout  en  même  temps,  puisque  c'est  en  cela  que  nous 
faisons  consister  l'Être  ;  sinon,  l'intelligence  et  la  vie,  au 
lieu  d'émaner  de  l'Être,  seraient  des  choses  adventices  pour 
lui  '.  Elles  ne  sauraient  cependant  provenir  du  non-être,  et 
l'Être,  de  son  côté,  ne  saurait  être  privé  de  l'intelligence  et 
de  la  vie.  Le  véritable  non-être  n'aura  donc  l'intelligence 
et  la  vie  que  de  la  manière  dont  elles  doivent  se  trouver 
dans  les  objets  inférieurs  et  postérieurs  à  l'Être.  Quant  au 
principe  supérieur  à  l'Être  [l'Un],  il  donne  à  l'Être  l'intelli- 

1  Ce  passage  est  commenté  par  le  P.  Thomassin,  Dogmata  theo- 
logica,  t.  I,  p.  265.  Ce  que  Plotin  dit  ici  sur  l'immutabilité  de 
l'Être  se  trouve  d'ailleurs  dans  beaucoup  d'auteurs  :  «  Ma  autem 

>  vera  est  aeternitas,  quœ  est  vera  immortalitas ,  haec  est  summa 

>  ineommutabilitas,  quam  soins  Deus  habet,  qui  solus  mutari  non 
»  potest.  »  (S.  Augustin ,  De  Natura  boni.)  «  Quœnam  rationalis 
»  consideratio  omnîmoda  ratione  non  eoncludat ,  ut  creatricem 
.»  summamque  omnium  substantiam ,  quam  necesse  est  alienam 
»  esse  et  liberani  a  natura  et  jure  omnium  quœ  ipsa  fecit  de  ni- 

>  hilo,  ulla  loci  cohibitio  vel  temporis  includat  ?  Quum  potius  ejus 
»  potentia,  quae  non  est  aliud  quam  ejus  essentia,  cuncta  a  se  facta 
»  sub  se  contiuendo  eoncludat,  etc.  >  (S.  Anselme,  MQnologium,  22.) 
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gence  et  la  vie  sans  avoir  lui-même  besoin  de  les  posséder1 . 
Si  telle  est  la  nature  de  l'Être,  il  ne  saurait  être  ni  les 
%  corps,  ni  la  substance  des  corps  ;  l'être  des  corps  est  le  non- 
élre.  —  Mais  (dira-t-on),  comment  ne  pas  donner  le  nom 
d'être  à  la  substance  des  corps,  à  la  matière  qui  compose 
ces  montagnes,  ces  rochers,  toute  la  terre  solide,  en  un 
mot,  tous  les  objets  impénétrables?  Quand  on  est  frappé, 
n'est-on  pas  obligé  par  le  choc  que  l'on  reçoit  de  recon- 
naître que  ces  objets  existent?  Comment  des  objets  qui  ne 
sont  pas  impénétrables,  qui  ne  peuvent  ni  en  choquer  d'au- 
tres ni  en  être  choqués,  qui  sont  complètement  invisibles, 
comme  l'âme  et  l'intelligence,  sont-ils  des  êtres,  des  êtres 
véritables*? — Voici  notre  réponse  :  La  terre,  qui  possède  la 
nature  corporelle  au  plus  haut  degré,  est  inerte  ;  l'élément 
qui  est  moins  grossier  [l'air]  est  déjà  plus  mobile  et  occupe 
une  région  élevée  ;  le  feu  s'éloigne  encore  plus  de  la  nature 
corporelle.  Les  choses  qui  se  suffisent  le  mieux  à  elles- 
mêmes  agitent  et  troublent  moins  les  autres  ;  celles  qui  sont 
plus  pesantes  et  plus  terrestres,  par  cela  même  qu'elles  sont 
incomplètes,  sujettes  à  des  chutes,  incapables  de  s'élever, 
tombent  par  faiblesse,  et  choquent  les  autres  en  vertu  de 
leur  inertie  et  de  leur  pesanteur  :  c'est  ainsi  que  les  corps 
inanimés  tombent  plus  lourdement ,  choquent  et  blessent 
avec  plus  de  force  ;  au  contraire,  les  corps  animés,  par  cela 
même  qu'ils  participent  plus  à  l'être,  frappent  avec  moins  de 

*  Voy.  ci-après,  liv.  vin,  §  9.  —  *  «Les  uns  rabaissent  à  la  terre 
»  toutes  les  choses  du  ciel  et  de  l'ordre  invisible ,  et  ne  savent 
»  qu'embrasser  grossièrement  de  leurs  mains  les  pierres  et  les 
»  arbres  qu'ils  rencontrent.  Attachés  à  tous  ces  objets,  ils  nient 
»  qu'il  y  ait  rien  autre  que  ce  que  les  sens  peuvent  atteindre.  Le 
»  corps  et  l'être  sont  pour  eux  une  seule  et  même  chose.  Ceux  qui 
»  viennent  leur  dire  qu'il  y  a%quelque  chose  qui  n'a  point  de  corps 
»  excitent  leur  mépris,  et  ils  n'en  veulent  pas  entendre  davantage.  » 
(Platon,  Sophiste,  p.  246;  trad.  de  M.  Cousin,  t.  XI,  p.  252.)  Voy. 
aussi  dans  notre  tome  I  la  traduction  des  fragments  de  Numénius, 
p.  c-ci. 
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raideur.  C'est  pourquoi  le  mouvement,  qui  est  une  espèce  de 
vie,  ou  du  moins  une  image  de  la  vie,  se  trouve  à  un  degré 
plus  élevé  dans  les  choses  qui  sont  moins  corporelles  ' . 

Il  semble  donc  que  ce  soit  Y  éclipse  de  l'être  (cînoksfyiç  to~j 
cvzcz)  qui  rende  un  objet  plus  corporel*.  Si  Ton  examine  les 
faits  qu'on  nomme  passions,  on  voit  que  plus  un  objet  est 
corporel,  plus  il  est  sujet  à  pâtir  :  la  terre  Test  plus  que  les 
autres  éléments,  et  ainsi  de  suite.  En  effet,  quand  les 
autres  éléments  sont  divisés,  ils  réunissent  aussitôt  leurs 
parties,  si  rien  ne  s'y  oppose;  mais,  quand  on  sépare  des 
parties  de  terre,  elles  ne  se  rapprochent  pas  les  unes  des 
autres  ;  elles  semblent  ainsi  n'avoir  aucune  force  naturelle, 
puisque,  après  un  léger  coup,  elles  restent  dans  l'état  où 
elles  ont  été  mises  quand  elles  ont  été  frappées  et  brisées. 
Donc,  plus  une  chose  est  corporelle,  plus  elle  se  rapproche 
du  non-être,  puisqu'elle  ne  peut  revenir  à  l'unité.  Les 


»  Voy.  le  P.  Thomassin,  Dogmala  theologica,  t.  I,  p.  269.  —  *  Ibn- 
Gebirol  (Avicebron)  a  longuement  développé  cette  idée  que  la  matière 
est  Y  éclipse  de  l'être  :  «  Gomme  la  forme  est  une  lumière  parfaite,  et 
»  que  cependant  sa  divisibilité  et  sa  multiplicité  causent  l'affaiblis- 
»  sèment  successif  de  la  lumière  qui  se  répand  dans  la  matière,  la 
»  rendent  trouble  et  épaisse,  et,  en  général,  font  que  son  milieu 
»  diffère  de  son  commencement  et  que  sa  fin  diffère  de  son  milieu, 
y>  sans  qu'il  y  ait  là  autre  chose  que  la  matière  et  la  lumière  qui  s'y  ré- 
»  pand,  c'est-à-dire  la  forme,  il  est  clair  par  là  que  l'affaiblissement, 
»  l'épaississementj  la  ternissure,  et,  en  général,  l'obscurcissement 
*  affectant  la  lumière  qui  se  répand  dans  la  matière,  viennent  de 

>  la  matière,  et  non  pas  de  la  forme  elle-même...  A  mesure  que 
»  la  matière  descend,  elle  s'épaissit  à  raison  de  sa  distance  de  la 
»  lumière  qui  s'y  répand...  On  peut  comparer  à  cela  la  lumière  du 
»  soleil  qui  se  mêle  à  l'obscurité,  ou  l'étoffe  mince  et  blanche  quand 
»  un  corps  noir  s'en  revêt  :  car  alors  la  blancheur  ne  se  voit  pas, 

>  à  cause  du  noir  qui  prédomine.  On  peut  y  comparer  encore  la 
»  lumière  qui  pénètre,  par  exemple,  à  travers  trois  vitres  :  car  la 
»  seconde  vitre  a  moins  de  lumière  que  la  première,  et  la  troisième 
»  en  a  moins  que  la  seconde.  »  (La  Source  de  la  Vie,  liv.  iv,  p.  80, 
trad.  de  M.  Munk.) 
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chocs  lourds  et  violents  par  lesquels  des  corps  agissent  les 
uns  sur  les  autres  sont  suivis  de  destruction.  Quand  une 
chose  même  faible  vient  tomber  sur  une  chose  faible,  elle 
est  relativement  puissante  ;  c'est  le  non-être  qui  rencontre 
le  non-être. 

Voilà  les  objections  que  nous  avions  à  faire  à  ceux  qui 
regardent  tous  les  êtres  comme  corporels,  qui  ne  veulent 
juger  de  leur  existence  que  par  les  impressions  qu'ils  en 
reçoivent,  et  qui  essaient  de  fonder  la  certitude  de  la  vérité 
sur  les  images  de  la  sensation.  Ils  ressemblent  à  des 
hommes  endormis  qui  prennent  pour  des  réalités  les  visions 
qu'ils  ont  dans  leurs  rêves.  La  sensation  est  le  rêve  de 
l'âme1  :  tant  que  l'âme  est  dans  le  corps,  elle  rêve  ;  le  véri- 
table réveil  de  l'âme  consiste  à  se  séparer  véritablement  du 
corps,  et  non  à  se  lever  avec  lui.  Se  lever  avec  le  corps, 
c'est  passer  du  sommeil  à  une  autre  espèce  de  sommeil, 
d'un  lit  à  un  autre  ;  s'éveiller  véritablement,  c'est  se  sépa- 
rer complètement  des  corps.  Ceux-ci,  ayant  une  nature 
contraire  à  celle  de  l'âme,  ont  par  suite  une  nature  con- 
traire à  celle  de  l'essence.  On  en  a  pour  preuves  leur  géné- 
ration, leur  flux,  leur  destruction,  toutes  choses  contraires 
à  la  nature  de  l'être. 

VIL  Revenons  à  la  matière  considérée  comme  substance, 
puis  à  ce  que  l'on  dit  exister  en  elle.  Par  cet  examen,  nous 
verrons  qu'elle  est  le  non-être  et  qu'elle  est  impassible. 

La  matière  est  incorporelle  parce  que  Te  corps  n'existe 
qu'après  elle,  qu'il  est  un  composé  dont  elle  constitue  un 
élément.  Elle  est  appelée  incorporelle  parce  que  l'être  et 

la  matière  sont  deux  choses  également  distinctes  du  corps1. 

> 

*  «  La  sensation  se  produit  quand  l'intelligence  sommeille,  et 
»  s'évanouit  quand  l'intelligence  s'éveille.  »  (Philon,  Allégories  de  la 
Loi,  I,  p.  200.)  —  *  Sur  les  divers  sens  du  mot  incorporel,  Voy.  Por- 
phyre, Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  v;  t.  I,  p.  lix.  En 
outre,  Porphyre  à  reproduit  avec  de  légers  changements  ce  §  7  de 
Piolia  dans  le  §  x  du  même  écrit,  p.  jlx.  La  même  conception  de  la 
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N'étant  pas  âme ,  la  matière  n'est  ni  intelligence,  ni  vie,  ni 
raison  [séminale] ,  ni  limite.  Elle  est  une  espèce  d'infini 
[<xTKipia)\  Elle  n'est  pas  non  plus  une  puissance  [active]*  : 
car  que  produirait-elle  ?  Puisque  la  matière  n'est  aucune  des 
choses  dont  nous  venons  de  parler,  elle  ne  saurait  recevoir 
le  nom  d'être  ;  elle  ne  mérite  que  celui  de  non-être  ;  encore 
n'est-ce  pas  dans  le  sens  où  l'on  dit  que  le  mouvement,  le 
repos  ne  sont  pas  l'être a  ;  la  matière  est  véritablement  le 
non-être.   Elle  est  une  image  et  un  fantôme  de  l'étendue, 
une  aspiration  à  l'existence  (warraor*&>ç  lytmç) .  Si  elle  per- 
sévère, ce  n'est  pas  dans  le  repos,  [c'est  dans  le  change- 
ment]. Elle  est  invisible  par  elle-même,  elle  échappe  à  qui 
veut  la  voir.  Elle  est  présente  quand  on  ne  la  regarde  pas, 
elle  échappe  à  l'œil  qui  la  cherche.  Elle  paraît  toujours  ren- 
fermer en  elle  les  contraires  :  le  grand  et  le  petit,  le  plus  et 
le  moins,  le  défaut  et  l'excès4.  C'est  un  fantôme  également 
incapable  de  demeurer  et  de  fuir  :  car  la  matière  n'a  même 
pas  la  force  de  fuir  [la  forme],  parce  qu'elle  n'a  reçu  aucune 
force  de  l'Intelligence,  et  qu'elle  est  le  manque  de  tout  être. 
Par  conséquent,  elle  ment  dans  tout  ce  qu'elle  paraît  être  : 
si  on  se  la  représente  comme  le  grand,  aussitôt  elle  appa- 
raît comme  le  petit  ;  si  on  se  la  représente  comme  le  plus,  il 
faut  reconnaître  qu'elle  est  le  moins.  Son  être,  quand  on 
cherche  à  le  concevoir,  apparaît  comme  le  non-être  ;  c'est 
une  ombre  fugitive  comme  les  choses  qui  sont  en  elle,  et 


matière  se  trouve  dans  les  écrits  de  S.  Augustin  :  «  Nonne  tu,  Do- 

>  mine,  docuisti  me,  quod  priusquam  istam  informent  materiam 

>  formares  atque  distingueras,  non  erat  aliqaid ,  non  color,  non 

>  figura,  non  corpus,  non  spiritus?  non  tamen  omnino  nibil;  erat 

>  quaedam  informitas  sine  ulla  specie.  »  (Confessiones,  XII,  3.) 

1  Voy.  Enn.  II,  liv.  iv,  §  15  ;  t.  I,p.  219-221.  —  *  La  matière  n'est 
pas  la  puissance  de  produire,  comme  l'âme  ;  elle  est  seulement  la 
puissance  de  devenir  toutes  choses.  Voy.  Enn.  II,  liv.  v,  §3-5;  t.  I, 
p.  229-234.  —  *  Le  mouvement  et  le  repos  sont  des  Genres  de  l'être. 
Voy.Enn.yh  liv.  «•  —  *  Voy.  1. 1,  p.  213,  note  1. 
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qui  constituent  des  simulacres  dans  un  simulacre.  Elle  res- 
semble à  un  miroir  dans  lequel  on  voit  les  apparences  d'ob- 
jets placés  hors  de  lui  S  qui  semble  être  rempli  et  posséder 
tout  quoiqu'il  ne  possède  réellement  rien. 

La  matière  est  ainsi  une  image  sans  forme,  dans  laquelle 
entrent  et  de  laquelle  sortent  les  images  des  êtres.  Celles-ci 
y  apparaissent  précisément  parce  que  la  matière  p'a  pas  de 
forme  ;  elles  semblent  y  produire  quelque  chose,  mais  n'y  pro- 
duisent réellement  rien'.  Elles  n'ont  pas  de  consistance ,  de 
force,  ni  de  solidité  :  la  matière  n'en  ayant  pas  non  plus,  elles 
la  pénètrent  sans  la  diviser,  comme  elles  pénétreraient  de 
l'eau,  ou  bien  encore  comme  des  formes  pourraient  se  mou- 
voir dans  le  vide.  Si  les  images  qui  apparaissent  dans  la  ma- 
tière avaient  la  même  nature  que  les  objets  qu'elles  repré- 
sentent et  dont  elles  émanent,  alors,  attribuant  aux  images 
un  peu  de  la  puissance  des  objets  qui  les  envoient,  on  aurait 
raison  de  les  croire  capables  de  faire  pâtir  la  matière.  Mais, 
comme  les  choses  qu'on  voit  dans  la  matière  n'ont  pas  la 
.même  nature  que  les  objets  dont  elles  sont  les  images,  il  est 
faux  que  la  matière  pâtisse  en  les  recevant:  car  ce  sont  de 
fausses  apparences  sans  aucune  ressemblance  avec  ce  qui  les 
produit.  Faibles  et  fausses  par  elles-mêmes,  elles  viennent 
dans  une  chose  qui  est  également  fausse*.  Elles  doiventdonc 
la  laisser  impassible  comme  un  miroir4,  comme  de  l'eau,  ne 

*  Dans  la  traduction  de  Porphyre  (t.  I,  p.  lxi,  ligne  10),  an  lieu  des 
mots  :  «  c'est  un  miroir  dans  lequel  les  objets  présentent  des  appa- 
»  rences  diverses  selon  leurs  positions,  >  lisez  :  «  c'est  un  miroir 
»  dans  lequel  on  voit  les  apparences  d'objets  placés  hors  de  lui.  » 
—  *  voy.  le  passage  de  Platon  que  nous  ayons  cité  dans  te  tome  I, 
p.  206,  note  2.  —  »  Voy.  Enn.  II,  liv.  v,  §  5  ;  t.  I,  p.  233.  —  *  Ibn- 
Gebirol,  que  nous  avons  déjà  cité  ci-dessus  (p.  141,  note  1),  a  repro- 
duit cette  comparaison  :  «  On  peut  comparer  l'impression  que  la 

forme  fait  sur  la  matière,  lorsqu'elle  lui  survient  de  la  part  de  la 
»  Volonté  divine,  à  l'impression  que  fait  sur  le  miroir  celui  qui  le 
»  regarde  :  car,  selon  cette  comparaison,  la  matière  reçoit  la  forme 
»  de  la  Volonté  comme  le  miroir  reçoit  l'image  de  celui  qui  y 


» 
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pas  produire  plus  d'effet  sur  elle  qu'un  rêve  sur  l'âme  ; 
comparaisons  encore  imparfaites,  parce  que  dans  les  cas 
que  nous  citons  il  y  a  quelque  ressemblance  entre  les  images 
et  les  objets. 

VIII.  Il  est  absolument  nécessaire  que  ce  qui  pâtit  ait  des 
puissances  et  des  qualités  opposées  aux  choses  qui  s'en 
approchent  et  le  font  pâtir.  Ainsi,  c'est  le  froid  qui  altère  la 
chaleur  d'un  objet,  l'humidité  qui  altère  la  sécheresse,  et 
nous  disons  que  la  substance  est  altérée  quand  de  chaude 
elle  devient  froide,  et  de  sèche,  humide  '.  Une  autre  preuve 
de  cette  vérité,  c'est  la  destruction  du  feu  qui,  en  chan- 
geant, devient  un  autre  élément.  Nous  disons  alors  que 
c'est  le  feu  qui  a  été  détruit  et  non  la  matière.  Ce  qui  pâtit 
est  donc  ce  qui  est  détruit:  car  c'est  toujours  une  modifi- 
cation passive  qui  occasionne  la  destruction.  Il  en  résulte 
qu'être  détruit  et  pâtir  sont  deux  choses  inséparables.  Or  il 
est  impossible  que  la  matière  soit  détruite  :  car  comment 
serait-elle  détruite  et  en  quoi  se  changerait-elle  ? 

Mais,  dira-t-on,  la  matière  reçoit  la  chaleur,  le  froid,  des 
qualités  nombreuses  et  même  innombrables  ;  elle  est  carac- 
térisée par  elles ,  elle  les  possède  comme  inhérentes  en 
quelque  sorte  à  sa  nature  et  mêlées  les  unes  aux  autres 
[puisqu'elles  n'existent  pas  isolément]  ;  servant  ainsi  de 
milieu  à  l'action  que  les  qualités  exercent  les  unes  sur  les 
autres  par  leur  mixtion1,  comment  la  matière  pourrait-elle 
ne  point  pâtir  avec  elles  •  î  II  faudrait,  pour  qu'elle  fût  im- 
passible, la  placer  en  quelque  sorte  en  dehors  des  qualités. 
Hais  toute  qualité  qui  est  présente  dans  un  sujet  ne  peut  y 

>  regarde,  sans  que  la  matière  reçoive  l'essence  même  de  ce  dont 

>  elle  reçoit  la  forme.  »  (La  Source  de  la  Vie,  liv.  v,  p.  139,  trad.  de 
M.  Munk.) 

1  C'est  la  théorie  d'Aristote  (De  la  Génération  et  de  la  Corruption, 
II,  2, 3).  —  *  Sur  la  mixtion,  Voy.  le  tome  I,  p.  244,  note  1.  —  •  Cette 
objeetion  est  empruntée  à  la  théorie  d'Aristote  sur  la  matière  :  v  Si 
vàh,  J  vXu,  w«0ïît«ôv.  (De  la  Génération  et  de  la  Corruption,  I,  7.) 

n.  io 
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être  présente  sans  lui  communiquer  quelque  chose  d'elle- 
même.  [Voici  notre  réponse.] 

IX.  11  faut  remarquer  que  les  expressions  :  telle  chose 
est  présente  à  telle  autre,  et  telle  chose  est  dans  telle 
autre,  ont  plusieurs  sens.  Tantôt  une  chose  en  rend  une 
autre  meilleure  ou  pire  par  sa  présence,  en  lui  faisant  subir 
un  changement  :  c'est  ce  qu'on  voit  dans  les  corps,  surtout 
dans  ceux  des  êtres  vivants.  Tantôt  une  chose  eq  rend  une 
autre  meilleure  ou  pire  sans  la  faire  pâtir  :  c'est  ce  qui  a 
lieu  pour  l'âme,  comme  nous  l'avons  déjà  dit  [§  2],  Tantôt 
enfin,  c'est  comme  lorsqu'on  imprime  une  figure  à  un  mor- 
ceau de  cire  :  la  présence  de  la  figure  n'ajoute  rien  à  l'es- 
sencejàe  la  cire,  et  sa  destruction  ne  lui  fait  rien  perdre  '. 
De  même ,  la  lumière  ne  obange  pas  la  figure  de  l'objet 

b 

4  L'exemple  dopt  se  sert  iei  Plotin  a  été  éclajrci  par  S,  Augustin 
dans  un  morceau  dont  nous  ayons  déjà  cité  le  commencement  ci- 
dessus,  p.  125,  note  1  :  «  Hae  omnes  mutationes  [animée],  si  non 
»  necessario  argumente  sunt  mori  animam,  nihil  quidem  metuen- 

>  dae  sunt  per  se  ipsœ  separatim  ;  sed  ne  rationi  nostrae  adversen- 
»  tur,  qua  dictum  est,  mutato  subjecto,  omne  quod  in  subjecto  est 

>  necessario  mutari,  videndum  est.  Sed  non  adversantur.  Nam  illud 
»  secundupi  hanc  mutationem  suhjecti  dicitur,  per  quam  ornnino 
»  mutare  cogitur  nomen.  Nam,  si  ex  albo  cera  nigrumcolorem ducat 
»  alicunde,  non  minus  cera  est,  et  si  ex  quadrata  rotundam  for- 

>  mam  sumat,  et  ex  molli  durescat,  frigescatque  ex  calida;  at 
»  ista  in  subjecto  sunt,  et  cera  subjectum.  Manct  aulem  cera  non 
»  magis  ipinusve  cera,  quum  jlla.  mutenlur.  Poiest  igitur  aliqua 

>  mutatio  fieri  eorum  quœ  in  subjecto  sunt,  quum  ipsum  tamen 
»  jùxta  id  quod  hoc  est  ac  dicitur  non  rnutetur.  »  [De  immorta- 
litate  anima,  5.)  Ce  passage  de  S.  Augustin  a  été  développé  lui- 
même  par  Descartes  dans  ses  Méditations  (11)  :  «  Prenons  par 

>  exçmple  ce  morceau  de  cire;  il  vient  tout  franchement  d'être  tiré 
»  de  la  ruche....  Mais  yoici  que  pendant  que  je  parle  on  l'approche 
»  du  feu  ;  ce  qui  restait  de  sa  saveur  s'exhale,  l'odeur  s'évapore,  la 

*  poujeur  se  change,  sa  figure  se  perd ,  sa  grandeur  augmente,  il 

*  devient  liquide,  il  s'échauffe,  à  peine  peut-on  le  manier»  et  quoi- 

>  que  Top  frappe  dessus  il  ne  rendra  plus  aucun  son.  La  même 

>  cife  demeure-t-eUe  encore  après  ce  changement?  U  faut  avouer 
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qu'elle  éclaire  de  ses  rayons.  Une  pierre  refroidie  participe 
quelque  peu  de  la  nature  propre  à  la  chose  qui  la  refroidit  ; 
elle  n'en  reste  pas  moins  pierre.  Quelle  passion  la  lumière 
fait-elle  subir  à  une  ligne,  à  une  surface1  ?  Peut-être  dira-t-on 
quedans  ce  cas  la  substance  corporelle  pâtit  ;  mais  comment 
peut-elle  pâtir  par  l'action  de  la  lumière?  Pâtir,  en  effet, 
ce  n'est  pas  jouir  de  la  présence  d'une  chose  ni  recevoir  une 
forme.  Les  miroirs  et  en  général  les  objets  diaphanes ,  ne 
pâtissant  point  par  l'effet  des  images  qui  s'y  peignent» 
offrent  un  exemple  heureux  de  la  vérité  que  nous  énonçons 
ici.  En  effet,  les  qualités  sont  dans  la  matière  comme  de 
simples  images,  et  la  matière  elle-même  est  plus  impassible 
encore  qu'un  miroir.  La  chaleur,  le  froid  se  produisent  en 
elle  sans  réchauffer  ni  la  refroidir:  car  réchauffement  et  le 
refroidissement  consistent  en  ce  qu'une  qualité  du  sujet 
fait  place  à  une  autre.  (Remarquons  en  passant  qu'il  ne  se- 
rait pas  sans  intérêt  d'examiner  si  le  froid  n'est  pas  simple- 
ment l'absence  de  la  chaleur'.)  En  entrant  dans  la  matière, 
les  qualités  n'agissent  pour  la  plupart  les  unes  sur  les  autres 
que  lorsqu'elles  sont  contraires.  Quelle  action,  en  effet,  une 
odeur  pourrait-elle  exercer  sur  une  douce  saveur?  une 
couleur  sur  une  figure?  Comment»  en  général,  ce  qui  ap- 
partient à  un  genre  pourrait-il  agir  sur  ce  qui  appartient  à 
un  autre  ?  C'est  ce  qui  montre  qu'une  qualité  peut  faire 
place  à  une  autre  dans  un  même  sujet,  ou  une  chose  être 
dans  une  autre,  sans  que  sa  présence  cause  aucune  modi- 
fication au  sujet  auquel  ou  dans  lequel  elle  est  présente. 
De  même  qu'une  chose  n'est'  pas  altérée  par  la  première 
venue,  de  même  ce  qui  pâtit  et  change  ne  reçoit  pas  de  mo- 
dification passive  ni  de  changement  de  toute  espèce  d'objet. 


»  qu'elle  demeure  ;  personne  n'en  doute ,  personne  ne  juge  au- 
»  trement,  etc.  > 

1  Cet  exemple  est  emprunté  à  Aristote,  De  la  Génération,  I,  7. 
— s  Ici  Plolin  est  pleinement  d'accord  avec  la  physique  moderne. 


148  TROISIÈME  ENNÊADE. 

Les  contraires  ne  pâtissent  que  par  l'action  des  contraires. 
Les  choses  qui  sont  simplement  différentes  n'amènent  pas 
de  changement  les  unes  dans  les  autres.  Quant  à  celles 
qui  n'ont  pas  de  contraires,  elles  ne  sauraient  évidemment 
pâtir  par  l'action  d'aucun  contraire.  Donc  ce  qui  pâtit  ne 
peut  être  matière  ;  ce  doit  être  un  composé  de  forme  et  de 
matière  ou  une  chose  multiple1.  Mais  ce  qui  est  isolé,  sé- 
paré de  tout  le  reste,  tout  à  fait  simple,  doit  demeurer  im- 
passible à  l'égard  de  toutes  choses  et  rester  comme  une 
espèce  de  milieu  où  les  autres  choses  agissent  les  unes  sur 
les  autres.  De  même,  plusieurs  objets  peuvent  se  choquer 
dans  une  maison  sans  que  la  maison  pâtisse  elle-même  non 
plus  que  l'air  qui  s'y  trouve.  Ce  sont  donc  les  qualités  réu- 
nies dans  la  matière  qui  agissent  les  unes  sur  les  autres, 
autant  que  cela  est  dans  leur  nature.  Quant  à  la  matière 
elle-même,  elle  est  bien  plus  impassible  encore  que  ne  le 
sont  les  qualités  entre  elles,  quand  elles  se  trouvent  n'être 
pas  contraires. 

X.  Si  la  matière  pouvait  pâtir,  elle  devrait  garder  quelque 
chose  de  la  passion  qu'elle  éprouve,  soit  retenir  la  passion 
même,  soit  se  trouver  dans  un  état  différent  de  celui  qu'elle 
avait  avant  de  pâtir.  Mais,  quand  une  qualité  survient 
ainsi  après  une  autre  qualité,  ce  n'est  plus  la  matière  qui 
la  reçoit,  c'est  la  matière  déterminée  déjà  par  une  qualité. 
Si  la  qualité  s'évanouit  en  laissant  quelque  trace  d'elle- 
même  par  l'action  qu'elle  a  exercée,  le  sujet  s'altérera  en- 
core plus  ;  en  procédant  de  cette  manière,  il  sera  toute 
autre  chose  que  la  matière  pure,  il  sera  quelque  chose  de 
multiple  par  ses  formes  et  par  ses  manières  d'être.  Ce  ne 
sera  donc  plus  le  commun  réceptacle  de  toutes  choses, 
puisqu'il  aura  en  lui-même  un  obstacle  à  beaucoup  des 
choses  qui  pourraient  lui  survenir  ;  la  matière  ne  subsis- 

*  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §xi; 

U  I.  p.  LXI. 


LIVRE  SIXIÈME.  149 

tera  plus  en  lui,  ne  sera  plus  incorruptible.  Or,  s'il  faut 
admettre  que  la  matière  reste  toujours  ce  qu'elle  était  dès 
l'origine,  c'est-à-dire  matière,  soutenir  qu'elle  est  altérée, 
c'est  ne  plus  conserver  la  matière  même.  D'ailleurs,  si  tout 
ce  qui  est  altéré  doit  rester  immuable  dans  son  espèce  et 
n'être  altéré  que  dans  ses  accidents  sans  l'être  en  soi-même, 
en  un  mot,  si  ce  qui  est  altéré  doit  être  permanent,  et  si  ce 
qui  est  permanent  n'est  pas  ce  qui  pâtit,  de  deux  choses 
l'une  :  ou  la  matière  est  altérée  et  s'écarte  de  sa  nature,  ou 
bien  elle  ne  s'écarte  pas  de  sa  nature  et  elle  n'est  pas  alté- 
rée. Si  l'on  dit  que  la  matière  est  altérée,  mais  non  en  tant 
que  matière,  d'abord  on  ne  saura  dire  en  quoi  elle  est  alté- 
rée ,  ensuite  on  sera  par  cela  même  obligé  d'avouer  qu'elle 
n'est  pas  altérée.  En  effet,  de  même  que  les  autres  choses, 
qui  sont  des  formes,  ne  peuvent  être  altérées  dans  leur 
essence,  parce  que  c'est  cette  inaltérabilité  même  qui  cons- 
titue leur  essence  ;  de  même,  l'essence  de  la  matière  étant 
d'être  en  tant  que  matière,  elle  ne  peut  être  altérée  en  tant 
que  matière,  et  elle  est  nécessairement  permanente  sous  ce 
rapport.  Donc,  si  la  forme  est  inaltérable,  la  matière  doit 
être  également  inaltérable. 

XI.  C'était  sans  doute  la  pensée  que  Platon  avait  pré- 
sente à  l'esprit  quand  il  a  dit  avec  justesse  :  «  Ces  imitations 
des  êtres  éternels  qui  entrent  dans  la  matière  et  qui  en  sor- 
tent1. »  Ce  n'est  pas  sans  raison  qu'il  a  employé  ces  expres- 
sions entrer ,  sortir;  il  a  voulu  que  nous  examinassions 
avec  attention  comment  s'opère  la  participation  de  la 
matière  aux  idées.  Quand  Platon  cherche  ainsi  à  établir 
comment  la  matière  participe  aux  idées,  il  a  pour  but  de 
faire  voir,  non  de  quelle  manière  les  idées  entrent  dans  la 
matière,  ainsi  que  beaucoup  l'ont  cru  avant  nous,  mais  de 
quelle  manière  elles  y  sont.  Sans  doute,  il  semble  étonnant 
que  la  matière  reste  impassible  à  l'égard,  des  idées  qui  y  sont 

*  Voy.  Platon,  Timée,  p.  50;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  136. 
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présentes,  tandis  que  les  choses  qui  entrent  en  elle  pâtissent 
les  unes  par  Faction  des  autres.  Il  faut  admettre  cependant 
que  les  choses  qui  entrent  dans  la  matière  en  expulsent 
les  précédentes,  et  que  c'est  le  composé  seul  qui  pâtit  ;  en- 
core n'est-ce  pas  toute  espèce  de  composé  qui  pâlit,  mais 
celui  qui  a  besoin  de  la  chose  introduite  ou  expulsée,  qui 
est  défectueux  dans  sa  constitution  par  son  absence  et 
complet  par  sa  présence.  Quanta  la  matière,  l'introduction 
de  quelque  chose  que  ce  soit  n'ajoute  rien  à  sa  nature  : 
elle  ne  devient  pas  ce  qu'elle  est  par  la  présence  de  cette 
chose,  elle  ne  perd  rien  par  son  absence  ;  elle  reste  ce 
qu'elle  était  dès  l'origine.  Être  orné  est  chose  utile  à  l'objet 
qui  a  besoin  d'ordre  et  d'ornement;  il  peut  recevoir  cet  or- 
nement sans  être  altéré  quand  il  ne  fait  que  le  revêtir  en 
quelque  sorte.  Mais,  si  cet  ornement  pénètre  en  lui  comme 
une  chose  qui  fasse  partie  de  son  essence,  il  ne  peut  le  re- 
cevoir alors  sans  être  altéré,  sans  cesser  d'être  ce  qu'il  était 
auparavant,  d'être  laid  par  exemple,  sans  changer  par  le  fait 
même,  sans  devenir,  par  exemple,  beau  de  laid  qu'il  était. 
Donc  si  la  matière  de  laide  devient  belle,  elle  cesse  d'être  ce 
qu'elle  était  auparavant,  savoir,  d'être  laide,  en  sorte  qu'en 
étant  ornée  elle  perd  son  essence,  d'autant  plus  qu'elle 
n'est  pas  laide  par  accident.  Étant  assez  laide  pour  être  la 
laideur  même,  elle  ne  saurait  participer  de  la  beauté  ;  étant 
assez  mauvaise  pour  être  le  mal  même,  elle  ne  saurait  par- 
ticiper du  bien.  Donc  la  matière  participe  aux  idées  sans 
pâtir;  par  conséquent,  cette  participation  doit  s'opérer 
d'une  autre  façon,  consister,  par  exemple,  dans  l'appa- 
rence [oïov  doxtb) &.  Ce  mode  de  participation  résout  la  ques- 

*  Celte  expression  elliptique  l'apparence  s'explique  par  une  phrase 

dU  8  12  :  àXV  i^cc  syfciÇiv  i  vncôtaiç,  àç  oFov  tc  tîç  àno.Qtizç  x«c  rhç 
olo v  stôuXwv  où  irapô VTuv  doxoûffqç  ?r«f  o'jo-iaç,  «  La  proposition  de  Pla- 
»  ton  signiûe  que  la  matière  est  impassible  et  qui/  y  a  en  elle  pré* 
>  sente  apparente  d'images  qui  n'y  sont  pas  réellement  présentes.  » 
Voy.  aussi  §  13.  La  même  idée  se  trouye  dans  le  Timée,  p.  50: 
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tion  que  nous  nous  sommes  posée  :  il  nous  fait  com- 
prendre comment,  tout  en  étant  mauvaise,  la  matière  peut 
aspirer  au  Bien  sans  cesser  par  sa  participation  au  Bien 
d'être  ce  qu'elle'  était.  En  effet,  si  cette  participation  s'o- 
père de  telle  sorte  que  la  matière  reste  sans  altération , 
comme  nous  le  disons,  qu'elle  continue  toujours  d'être  ce 
qu'elle  est,  il  n'y  a  pas  lieu  de  s'étonner  qu'elle  puisse, 
tout  en  étant  mauvaise,  participer  au  Bien;  elle  ne  s'écarte 
pas  de  sa  manière  d'être.  D'un  côté,  comme  il  est  néces- 
saire qu'elle  participe,  elle  participe  tant  qu'elle  dure  ;  de 
l'autre,  comme  elle  continue  d'être  ce  qu'elle  est,  en  vertu 
du  mode  de  participation  qui  lui  laisse  son  essence,  elle  ne 
subit  aucune  altération  de  la  part  du  principe  qui  lui  donné 
quelque  chose  ;  elle  reste  toujours  aussi  mauvaise  parce  que 
son  essence  subsiste  toujours.  Si  elle  participait  réellement 
au  Bien,  si  elle  était  réellement  modifiée  par  lui,  elle  ne  serait 
plus  mauvaise  par  sa  nature.  Donc,  quand  on  affirme  que 
la  matière  est  mauvaise,  on  dit  la  vérité  si  l'on  entend  par 
là  qu'elle  est  impassible  à  l'égard  du  Bien  ;  or,  cela  revient 
à  admettre  qu'elle  est  complètement  impassible. 

XII.  Pénétré  de  la  même  pensée,  persuadé  que,  par  la 
participation,  la  matière  ne  reçoit  pas  la  fbrme  et  l'espèce, 
comme  le  ferait  un  sujet  qui  constituerait  un  composé  de 
choses  intimement  unies  par  leur  transformation,  leur 
mixtion  et  leurs  passions  communes,  Platon,  pour  démon- 
trer qu'il  n'en  est  pas  ainsi  et  que  la  matière  reste  impas- 
sible tout  en  recevant  les  formes,  a  trouvé  un  exemple 
parfaitement  bien  choisi  d'une  participation  opérée  saîis 

faivixou  34  $t  sxetvti  aXXot*  iXkoïov  :  «  c'est  à  cause  de  ces  objets 
»  [qui  y  entrent  et  qui  en  sortent]  que  la  matière  paraît  être 
»  tantôt  d'une  meunière,  tantôt  d'une  autre.  »  Sur  la  manière  dont 
s'opère  la  participation  de  la  matière  aux  idées,  on  peut  encore 
consulter  Proclus  {Commentaire  sur  le  Parménide%  t.  V,  p.  72-75, 
éd.  Cousin).  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce  livre  vi,  à  la  fin  du 
volume. 
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passion1.  Si  Ton  cherchait  un  exemple  d'un  autre  genre, 
il  serait  fort  difficile  de  faire  comprendre  comment  le  sujet 
peut  rester  le  même  quand  les  formes  y  sont  présentes.  En 
cherchant  à  atteindre  le  but  qu'il  poursuivait,  Platon  a  sou- 
levé beaucoup  de  questions  ;  il  s'est  en  outre  appliqué  à  faire 
voir  que  les  objets  sensibles  sont  vides  de  réalité  et  que 
V apparence  occupe  'en  eux  une  large  place*.  En  avançant 
que  c'est  parles  figures  qu'elle  revêtque  la  matière  fait  pâtir 
les  corps  animés,  sans  éprouver  elle-même  aucune  de  ces 
passions,  Platon  nous  montre  sa  permanence  et  son  iden- 
tité ;  il  veut  nous  faire  conclure  de  là  que  la  matière  ne  su- 
bit ni  passion  ni  altération  en  revêtant  ces  figures.  En  effet, 
dans  les  corps  qui  prennent  successivement  différentes 
figures,  on  peut,  en  se  fondant  sur  l'analogie,  appeler  alté- 
ration le  changement  de  figures  ;  mais,  puisque  la  matière 
n'a  ni  figure  ni  étendue8,  comment  pourrait-on,  même  par 
analogie,  appeler  altération  la  présence  d'une  figure?  Veut- 
on  avoir  une  règle  sûre,  ne  pas  se  tromper  dans  son  lan- 
gage? on  n'a  qu'à  dire  que  le  sujet  ne  possède  rien  de  la 
manière  dont  on  croit  qu'il  possède.  Comment  donc  pos- 
sède-t-il  les  choses  qu'il  a  en  lui,  si  ce  n'est  pas  comme 
figure?  La  proposition  de  Platon  signifie  que  la  matière  est 
impassible  et  qu'il  y  a  en  elle  présence  apparente  d'images 
qui  n'y  sont  pas  réellement  présentes. 
Mais  il  est  encore  nécessaire  d'insister  préalablement  sur 


*  «  Ceux  qui  entreprennent  d'imprimer  certaines  figures  sur  des 

>  substances  molles  se  gardent  bien  de  leur  laisser  auparavant 

>  quelque  forme  apparente,  mais  ont  grand  soin  de  commencer 
»  par  les  polir  autant  qu'il  est  possible.  Il  convient  donc  également 
»  que  cette  chose,  pour  bien  recevoir  dans  toute  son  étendue  les 

>  images  des  êtres  éternels,  soit  par  sa  nature  en  dehors  de  toutes 
»  les  formes.  »  (Platon,    Timée,  p.  51;  trad.  de  M.  H.  Martin, p.  136.) 

—  *  tô  3'sv  foeç  ahBïixoîç  *svov  tâç  vTrooràcewc  y.cd  r»iv  x^p**  toO  «cxô- 

toc  ovaav  jroXhiv.  Voy.  ci-dessus  p.  150,  note  1.  —  *  Voy.  Enn.  Il, 
Ut.  iv,  S  11;  1. 1,  p.  211. 
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l'impassibilité  de  la  matière  :  car  on  pourrait  être  conduit 
par  l'emploi  des  termes  usuels  à  supposer,  mais  à  tort, 
que  la  matière  pâtit.  C'est  ainsi,  dit  Platon,  que  Ton  conçoit 
la  matière  comme  enflammée,  mouillée,  etc.,  comme 
recevant  les  formes  de  l'air  et  de  l'eau1.  En  ajoutant  que 
«  la  matière  reçoit  les  formes  de  l'air  et  de  l'eau  »,  Platon 
modifie  cette  affirmation  que  «  la  matière  est  enflammée  et 
mouillée,  »  et  il  montre  qu'en  recevant  les  formes  elle  n'a 
cependant  pas  de  forme  elle-même,  que  les  formes  ne  font 
qu'entrer  en  elle.  Cette  expression  :  la  matière  est  etir- 
flammée,  ne  doit  pas  être  prise  dans  le  sens  propre  ;  elle 
signifie  seulement  que  la  matière  devient  feu.  Or,  devenir 
feu  n'est  pas  la  même  chose  qu'être  enflammé  :  être  en- 
flammé ne  peut  arriver  qu'à  ce  qui  est  différent  du  feu,  à 


1  c  Le  feu  parait  toujours  être  une  partie  enflammée  de  la  ma- 

>  tière,  l'eau  une  parlie  mouillée,  et  de  même  pour  la  terre  et  l'air 
»  lorsque  ce  réceptacle  en  reçoit  les  images.  »  (Platon,  Timée,  p.  51; 
trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  139.)  M.  Steinhart  cite  ce  passage  de  Plotin 
comme  un  exemple  de  la  sagacité  avec  laquelle  notre  auteur  inter- 
prète souvent  Platon  :  «  In  ipsa  materiee  notione  deflnfenda  Plato- 
»  nem  sœpe  subtiiissime  explicat,  etc.  »  (Meletemata  plotiniana, 
p.  21.)  Nous  ferons  remarquer  en  outre  que  S.  Augustin  applique 
à  un  passage  bien  connu  de  la  Genèse  la  même  méthode  d'in- 
terprétation que  Plotin  applique  ici  au  Timée  de  Platon  :  «  In- 
»  formis  ergo  illa  màteria,  quam  de  nihilo  Deus  fecit,  appellata  est 
»  primo  cœPum  et  terra,  et  dictum  est  :  c  In  principio  fecit  Deus 
»  ccelum  et  terram,  »  non  quia  jam  hoc  erat,  sed  quia  hoc  esse  po- 
»  terat  :  nam  et  cœlum  scribitur  postea  factum...  Hanc  autem  adhuc 
»  informent  materiam  etiam  terram  invisibilem  atque  incompo- 
»  sitam  Toluît  appellare,  quia  inter  omnia  elementa  mundi  terra 
»  videtur  minus  speciosa  quam  cetera  :  inrisibilem  autem  dixit, 

>  propter  obscuritatem ,  et  incomposttam  propter  informitatem. 

>  Eamdem  ipsam  materiam  etiam  aquam  appellavit,  super  quam 

>  ferebatur  Spiritus  Dei,  sicut  superfertur  rébus  fabricandis  voiuntas 

>  artiflcis,...  sedsub  his  omnibus  nominibus  materia  erat  invisa  et 
»  informis,  de  qua  Deus  condidit  mundum.  >  {De  Genesi  contra 
»  Manichœo8,  1,  7.) 
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ce  qui  pâtit  ;  ce  qui  est  soi-même  une  partie  du  feu  ne  sau- 
rait être  enflammé.  Soutenir  le  contraire,  ce  serait  pré- 
tendre que  l'airain  a  de  lui-même  formé  Une  statue,  ou 
que  le  feu  s'est  répandu  de  lui-même  dans  la  matière  et  Ta 
enflammée.  Veut-on  qu'une  raison  [séminale]  se  soit  appro- 
chée de  la  matière?  Comment  cette  raison  l'aurait-elle 
enflammée?  Veut-on  qu'une  figure  se  soit  unie  à  la  ma- 
tière1? Mais,  ce  qui  est  enflammé  est  évidemment  déjà 
composé  de  deux  choses  [d'une  matière  et  d'une  figure],  et 
ces  deux  choses  en  forment  une  seule.  Quoique  ces  deux 
choses  en  forment  une  seule,  elles  ne  se  font  point  pâtir 
l'une  l'autre;  elles  agissent  seulement  sur  d'autres.  Dans 
ce  cas  agissent-elles  ensemble?  Non  :  seulement  l'une  em- 
pêche l'autre  de  fuir  la  forme.  —Mais,  [dira-t-on],  quand  le 
corps  est  divisé,  comment  la  matière  peut-elle  n'être  pas 
divisée  aussi?  Comment,  lorsque  le  composé  [de  forme  et  de 
matière]  pâtit  parce  qu'il  est  divisé,  la  matière  ne  partage- 
t-elle  pas  cette  passion?  —  S'il  en  est  ainsi,  rien  n'empêche 
de  prétendre  aussi  que  la  matière  est  détruite  et  de  dire  : 
Tourquoi,  puisque  le  corps  estdétruit,  la  matière  ne  serait- 
elle  pas  aussi  détruite?  Ce  qui  pâtit  et  se  divise  doit  être  une 
quantité,  une  grandeur.  Ce  qui  n'est  pas  une  grandeur  ne 
peut  éprouver  les  mêmes  modifications  qu'une  grandeur  ; 
ce  qui  n'est  pas  un  corps  ne  peut  pâtir  comme  un  corps. 
Donc  ceux  qui  regardent  la  matière  comme  susceptible  de 
pâtir  seraient  conduits  à  dire  qu'elle  est  un  corps* 

XIII.  Ils  doivent  en  outre  expliquer  en  quel  sens  ils 
disent  que  la  matière  fuit  la  forme.  Comment  peut-elle  fuir 
les  pierres  et  les  choses  solides  qui  la  contiennent  ?  Car  on 
ne  saurait  dire  que  tantôt  elle  fuit  la  forme,  et  tantôt  ne  la 
fuit  pas.  Si  elle  la  fuit  par  sa  volonté,  pourquoi  ne  la  fuit- 
elle  pas  toujours?  Si  elle  demeure  [dans  la  forme]  par  néces* 
site,  il  n'est  pas  de  moment  où  elle  ne  soit  dans  quelque 

1  Nous  lisons  avec  M.  Kirchhoff  :  i  et  <rx«ip«,  au  lieu  de  i  tfe  *x«f*«. 
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forme.  La  cause  pour  laquelle  la  matière  n'est  pas  toujours 
contenue  par  la  même  forme  ne  doit  pas  être  cherchée  dans 
la  matière,  mais  dans  les  formes  que  reçoit  la  matière.  En 
quel  sens  donc  dit-on  que  la  matière  fuit  la  forme  ?  Fuit-elle 
la  forme  toujours  et  par  sa  nature?  Cette  assertion  revient  tt 
dire  que  la  matière,  ne  cessant  jamais  d'être  elle-même,  a 
la  forme  sans  l'avoir  jamais.  Sinon,  on  ne  saurait  attacher 
à  cette  assertion  aucun  sens  raisonnable.  La  matière,  dit 
Platon,  est  «  la  nourrice,  le  réceptacle  de  la  génération1.  » 
Si  la  matière  est  la  nourrice  et  le  réceptacle  de  la  génération, 
elle  est  évidemment  autre  chose  que  celle-ci.  Il  n'y  a  que 
ce  qui  est  susceptible  d'être  altéré  qui  tombe  dans  le  do- 
maine de  la  génération.  Or,  comme  la  matière,  étant  la 
nourrice  et  le  réceptacle  de  la  génération,  existe  avant 
elle,  elle  existe  aussi  avant  toute  altération.  Donc  dire  que  la 
matière  est  la  nourrice  et  le  réceptacle  de  la  génération,  c'est 
la  conserver  impassible.  C'est  à  la  même  idée  que  se  ratta- 
chent encore  ces  assertions,  que  la  matière  est  ce  dans  quoi 
apparaissent  les  choses  engendrées  et  dont  elles  sortent  % 
qu'elle  est  le  lieu[èlemel],  h  place  [de  toute  génération]*  * 
En  appelant  avec  raison  la  matière  le  lieu  des  formes, 
Platon  n'attribue  aucune  passion  à  la  matière  ;  il  indique 
seulement  que  les  choses  se  passent  d'une  autre  manière. 
De  quelle  manière?  Puisque  la  matière  ne  peut  par  sa  na- 
ture être  aucun  des  êtres,  qu'elle  doit  fuir  l'essence  de  tous 
les  êtres,  en  être  complètement  différente  (car  les  raisons 
séminales  sont  des  êtres  véritables),  elle  garde  nécessaire- 
ment sa  nature  en  vertu  de  cette  différence  même.  Elle  doit 
donc  non-seulement  ne  pas  contenir  les  êtres,  mais  encore 
ne  pas  s'approprier  ce  qui  en  est  l'image  :  car  c'est  ainsi 


1  Voyt  Platon,  Timée,  p.  49.  —  *  Voy.  ci  dessus  §  11,  p.  150, 
note  1.  —  '  «  EnÛn  il  y  a  une  troisième  espèce,  celle  du  lieu  éternel, 
»  ne  pouvant  jamais  périr,  donnant  place  à  toutes  les  choses  qui 
»  reçoivent  la  naissance.  »  (Platon,  Timée,  p.  52.) 
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qu'elle  est  complètement  différente  des  êtres.  Autrement , 
si  elle  s'appropriait  la  forme»  elle  changerait  avec  elle  et 
cesserait  ainsi  d'en  être  différente  ;  elle  ne  serait  plus  le  lieu 
de  toutes  choses,  elle  ne  serait  plus  le  réceptacle  de  rien. 
H  faut  cependant  que  la  matière  demeure  la  même  quand 
les  formes  y  entrent,  et  qu'elle  reste  impassible  quand  elles 
en  sortent,  afin  qu'il  y  ait  toujours  quelque  chose  qui  puisse 
entrer  en  elle  ou  en  sortir.  Comme  ce  qui  entre  en  elle  est 
un  simulacre,  il  en  résulte  que  c'est  une  chose  mensongère 
qui  entre  alors  dans  une  chose  mensongère.  Ce  qui  entre 
dans  la  matière  y  entrer  a- t-il  du  moins  d'une  manière  véri- 
table? Mais  comment  une  chose  peut-elle  être  reçue  vérita- 
blement par  une  autre  qui  ne  saurait  participer  en  aucune 
façon  à  la  réalité,  parce  qu'elle  est  elle-même  essentielle- 
ment mensongère  ? 

Ainsi,  la  matière  est  une  chose  mensongère  dans  laquelle 
les  simulacres  des  essences  entrent  d'une  façon  menson- 
gère, de  la  même  façon  que  nous  voyons  dans  un  miroir 
les  images  des  objets  qui  sont  à  la  portée  de  notre  vue1. 
Faites  disparaître  les  êtres  du  monde  sensible,  et  vous  n'a- 
percevrez plus  rien  des  choses  qui  frappent  ici-bas  votre 
regard.  Il  est  vrai  qu'ici-bas  le  miroir  est  lui-même  visible  ; 
c'est  qu'il  est  une  forme.  Mais  la  matière,  qui  remplit  dans 
le  monde  sensible  le  rôle  d'un  miroir ,  n'étant  pas  une 
forme,  échappe  à  la  vue  ;  sinon,  elle  devrait  être  visible  par 
elle-même.  Il  lui  arrive  la  même  chose  qu'à  l'air  qui  reste 
caché  même  quand  il  est  pénétré  par  la  lumière,  puisque 
avant  d'en  être  pénétré  il  n'était  pas  visible.  Nous  ne 
croyons  pas  que  les  choses  qui  apparaissent  dans  un  mi- 
roir existent  réellement,  parce  qu'elles  passent,  tandis  que 
le  miroir  demeure  et  frappe  nos  regards.  Au  contraire,  la 
matière  est  invisible,  qu'elle  contienne  ou  qu'elle  ne  con- 
tienne pas  de  formes.  Mais,  supposons  un  moment  qu'il  en 

1  Pour  la  théorie  de  Platon  sur  les  miroirs,  Voy.  le  Timée,  p.  46. 
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soit  autrement,  que  les  images  qui  remplissent  un  miroir 
ne  soient  pas  passagères  et  que  le  miroir  reste  invisible  : 
évidemment  dans  ce  cas  nous  croirions  que  les  choses 
qu'il  nous  présente  existent  réellement.  S'il  y  a  donc  quel- 
que chose  dans  un  miroir,  cette  chose  est  ce  que  sont 
les  formes  sensibles  dans  la  matière.  Si  dans  un  miroir  il 
n'y  a  qu'apparence,  nous  devons  également  admettre  qu'il 
n'y  a  qu'apparence  dans  la  matière,  en  reconnaissant  que 
cette  apparence  est  la  cause  de  l'existence  des  êtres,  exis- 
tence à  laquelle  participent  toujours  réellement  les  choses 
qui  existent,  et  à  laquelle  ne  participent  pas  réellement 
celles  qui  n'existent  pas  véritablement  :  car  elles  ne  sau- 
raient être  dans  l'état  où  elles  seraient  si  elles  existaient 
sans  que  l'Être  en  soi  existât  lui-même. 

XIV.  Quoi  !  rien  ne  subsisterait-il  [dans  le  monde  sen- 
sible] si  la  matière  n'existait  pas?  Rien1.  C'est  comme  pour 
un  miroir  :  enlevez-le,  les  images  s'évanouissent.  En  effet,  ce 
qui  est  par  sa  nature  destiné  à  exister  dans  une  autre  chose 
ne  saurait  exister  sans  cette  chose  ;  or,  la  nature  de  toute 
image  est  d'exister  en  une  autre  chose.  Si  l'image  était  une 
émanation  des  causes  mêmes,  elle  pourrait  subsister  sans 
être  en  une  autre  chose  ;  mais,  comme  ces  causes  demeu- 
rent en  elles-mêmes,  pour  que  leur  image  se  reflète  ail- 
leurs, il  faut  qu'il  y  ait  une  autre  chose  destinée  h  servir  de 
lieu  à  ce  qui  n'y  entre  pas  réellement  ;  une  chose,  dis-je, 
qui  par  sa  présence,  son  audace,  ses  sollicitations  et  son 
indigence,  obtienne  de  force  en  quelque  sorte,  mais  qui  soit 
trompée  parce  qu'elle  n'obtient  rien  réellement  ;  de  sorte 
qu'elle  conserve  son  indigence  et  qu'elle  continue  de  solli- 

1  Ficin  ajoute  à  la  traduction  du  texte  prœter  entia,  sans  doute 
pour  expliquer  la  pensée  de  Plotin ,  qu'on  peut  formuler  ainsi  :  Si 
la  matière,  qui  remplit  ici-bas  le  rôle  d'un  miroir,  cessait  d'exister, 
il  n'y  aurait  plus  que  les  êtres  intelligibles  ;  les  êtres  sensibles,  qui 
sont  les  images  des  premiers ,  disparaîtraient  avec  la  matière  qui 
leur  sert  de  substance. 


158  TROISlttMK  BiatfJtDE. 

citer1.  Dès  que  Penia  [la  Pauvreté]  existe,  elle  demande 
sans  cesse,  comme  le  raconte  un  mythe*  ;  cela  montre  assez 
qu'elle  est  naturellement  dénuée  de  tout  bien.  Elle  ne  de- 
mande pas  à  obtenir  tout  ce  que  possède  celui  qui  lui  donne  ; 
il  lui  suffit  d'en  avoir  quelque  chose,  en  sorte  que  nous 
voyons  par  là  combien  les  simulacres  qui  apparaissent  dans 
la  matière  sont  différents  des  êtres  véritables.  Le  nom  même 
de  Penia,  qu'on  donne  à  la  matière,  indique  qu'elle  est  in- 
satiable. Si  l'on  dit  qu'elle  s'unit  à  Poros  [Y Abondance] ,  cela 
ne  signifie  pas  qu'elle  s'unit  avec  Y  Être  ou  avec  la  Plénitude, 
mais  avec  une  œuvre  d'un  artifice  admirable ,  c'est-à-dire 
avec  une  chose  qui  n'est  qu'une  spécieuse  apparence 3. 

Il  est  impossible  en  effet  que  ce  qui  est  en  dehors  de  l'être 
en  soit  complètement  privé  :  car  la  nature  de  l'êlre  est  de 
produire  les  êtres.  D'un  autre  côté,  le  non-être  absolu  ne 
peut  se  mêler  à  l'être.  Il  en  résulte  une  chose  étonnante  : 
c'est  que  la  matière  participe  à  l'être  sans  y  participer  réelle- 
ment, et  qu'elle  en  obtient  quelque  chose  en  s'en  approchant, 
quoique  par  sa  nature  elle  ne  puisse  s'unir  avec  lui.  Elle 
reflète  donc  ce  qu'elle  reçoit  d'une  nature  étrangère  à  la 
sienne,  comme  l'écho  renvoie  le  son,  dans  les  lieux  unis  et 
polis  ;  c'est  ainsi  que  les  choses  qui  ne  demeurent  pas  dans 
la  matière  paraissent  y  résider  et  en  venir. 

Si  la  matière  participait  à  l'existence  des  êtres  véritables 
et  les  recevait  dans  son  sein  comme  on  pourrait  le  penser, 
ce  qui  entre  en  elle  la  pénétrerait  profondément  ;  mais  on 
voit  fort  bien  qu'elle  n'en  est  pas  pénétrée,  qu'elle  est  res- 
tée sans  en  rien  recevoir,  qu'elle  en  a  au  contraire  arrêté 
\z  procession  (^pècioç) ,  comme  l'écho  arrête  et  renvoie  le 
son,  qu'elle  est  seulement  le  réceptacle  des  choses  qui  en- 
trent en  elle  et  qui  s'y  mêlent.  Tout  se  passe  ici  comme 


1  Voy.  Enn.  II,  «y.  viii,  g  14  ;  t.  I,  p.  137.  —  *  Voy.  le  livre  pré- 
cèdent,  §  9,  p.  122.  —  »  c'est  une  allusion  au  mythe  de  Pandore,  tel 
que  l'entend  Plotin.  Voy.  Enn.  IV,  liy.  m,  §  14, 
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dans  le  cas  où  des  personnes,  voulant  allumer  du  feu  aux 
rayons  du  soleil!  placent  devant  ces  rayons  des  vases  polis 
et  les  remplissent  d'eau  pour  que  la  flamme,  arrêtée  par 
les  obstacles  qu'elle  rencontre  intérieurement,  ne  puisse 
pénétrer  et  se  concentre  au  dehors  \  C'est  ainsi  que  la  ma- 
tière devient  la  cause  de  la  génération  ;  c'est  ainsi  que  se 
comportent  les  choses  qui  subsistent  en  elle. 

IY.  Les  objets  qui  concentrent  les  rayons  du  soleil,  re- 
cevant du  feu  sensible  ce  qui  s'enflamme  à  leur  foyer,  sont 
eux-mêmes  visibles.  Ils  apparaissent,  parce  que  les  images 
qui  se  forment  sont  autour  et  auprès  d'eux,  qu'elles  se  tou- 
chent, et  enfin  qu'il  y  a  deux  limites  dans  ces  objets.  Mais, 
quand  la  raison  [séminale]  est  dans  la  matière ,  elle  lui 
est  extérieure  d'une  tout  autre  panière  :  c'est  qu'elle  a  une 
nature  différente*  Il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  y  ait  ici 
deux  limites  :  la  matière  et  la  raiton  sont  étrangères  l'une  à 
l'autre  par  la  différence  d'essence  et  l'opposition  de  nature 
qui  rend  leur  mélange  impossible.  La  cause  qui  fait  que 
chacune  demeure  en  elle-même,  c'est  que  ce  qui  entre  dans 
la  matière  ne  la  possède  pas,  non  plus  que  la  matière  ne 
possède  ce  qui  entre  en  elle.  C'est  ainsi  que  l'opinion  et  l'i- 
magination ne  se  mêlent  pas  dans  notre  âme s,  que  chacune 
d'elles  reste  ce  qu'elle  est,  sans  rien  entraîner  ni  rien  lais- 
ser, parce  qu'il  n'y  a  pas  là  de  mixtion.  Ces  puissances  sont 
extérieures  l'une  à  l'autre,  non  qu'elles  soient  juxtaposées, 
mais  parce  qu'elles  ont  entre  elles  une  différence  qui  est 
saisie  par  la  raison  au  lieu  de  l'être  par  la  vue.  Ici  l'imagi- 
nation est  une  espèce  de  fantôme  (quoique  l'âme  elle-même 


*  t  Orbem  vUreum  plénum  aqute  si  tenueris  in  sole,  de  luraine 

*  quod  ab  aqua  refulget,  ignis  accenditur,  etiara  in  durissimo  fri- 
p  gore.  Nuro  etiam  in  aqua  ignem  esse  credendum  est?  Atqui  de 

*  sole  ignis  ne  çestate  quidam  acoendi  potest.  »  (Lactance,  De  ira 
M9  X,  S 19) -r a  Sur l'Opinion  et  l'Imagination,  Voy.  ci-dessus, 
8  4,  p.  134. 
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ne  soit  pas  un  fantôme,  qu'elle  paraisse  faire  et  qu'elle  fasse 
en  effet  beaucoup  d'actes  comme  elle  veut)  ;  l'imagination, 
dis-je,  est  alors  avec  l'âme  à  peu  près  dans  le  même  rap- 
port que  la  forme  avec  là  matière.  Cependant,  elle  ne  cache 
point  l'âme,  qui  l'écarté  souvent  par  ses  opérations  ;  jamais 
elle  ne  saurait  la  cacher  tout  à  fait,  lors  même  qu'elle  la  pé- 
nétrerait tout  entière  et  qu'elle  paraîtrait  la  voiler  complè- 
tement. En  effet,  l'âme  renferme  en  elle-même  des  opéra- 
tions et  des  raisons  contraires  [à  l'imagination],  par 
lesquelles  elle  écarte  les  fantômes  qui  viennent  l'assiéger1. 
Mais  la  matière,  étant  infiniment  plus  faible  que  l'âme,  n'a 
absolument  rien  des  êtres,  soit  de  vrai,  soit  de  faux,  qui 
lui  appartienne  en  propre.  Elle  n'a  rien  qui  puisse  la  faire 
apparaître  elle-même,  elle  est  le  dénûment  absolu  de  toutes 
choses.  Elle  est  seulement  pour  les  autres  choses  une  came 
d'apparence  (aW«  rov  <fodve<r9ou)  ;  mais  elle  ne  saurait  dire  : 
Je  suis  ici  ou  là.  Si  une  raison  profonde  parvient  à  découvrir 
la  matière  en  partant  des  autres  êtres  *,  elle  affirme  que  la 
matière  est  une  chose  complètement  abandonnée  des  êtres 
véritables;  mais  comme  les  choses  postérieures  aux  êtres 
véritables  paraissent  elles-mêmes  être,  la  matière  est  en 
quelque  sorte  étendue  en  toutes  ces  choses,  semble  à  la  fois 
les  suivre  et  ne  pas  les  suivre. 

XVI.  La  raison  [séminale],  en  s'approchant  de  la  matière 
et  lui  donnant  l'extension  qu'elle  a  voulu,  en  a  fait  une 

*  Voy.  ci-dessus,  §  5,  p.  136,  et  §  6,  p.  142.  —  *  Selon  Plotin,  la 
matière  n'est  conçue  que  par  une  espèce  d'abstraction  qu'il  nomme 
raisonnement  bâtard  (Enn.  II,  liv.  iv,  §  10;  t.  I,  p.  208).  Saint  Au- 
gustin dit  dans  le  même  sens  :  <  Ut  quum  in  ea  [materia]  quaerit 
»  cogitatio  quid  sensus  attingat,  et  dicit  sibi  :  Non  est  intelligibilis 

>  forma  sicut  vita,  sicut  justitia,  quia  materies  est  corporum  ;  neque 

>  sensibilis,  quoniam  quod  videatur  et  quod  sentiatur  in  invisibili  et 
»  incomposita  non  est  ;  dum  sibi  haec  dicit  humana  cogitatio,  conetur 
»  eam  vel  nosse  ignorando,  vel  ignorare  noscendo.  »  (Confessiones, 
XII,  5.) 
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grandeur1  ;  elle  a  tiré  d'elle-même  la  grandeur  pour  la 
donner  à  la  matière,  qui  ne  ta  possédait  pas  et  qui  n'est  pas 
pour  cela  devenue  grande  ;  sinon,  la  grandeur  qui  se  trou- 
verait en  elle  serait  la  grandeur  même.  Si  on  ôte  à  la  ma- 
tière la  forme,  le  sujet  qui  reste  alors  n'est  plus  et  ne  parait 
plus  grand  [puisque  la  grandeur  fait  partie  delà  forme].  Si  ce 
qui  est  produit  dans  la  matière  est  une  certaine  grandeur, 
un  homme,  par  exemple,  ou  un  cheval,  la  grandeur  propre 
au  cheval  disparait  avec  la  forme  même  du  cheval1.  Si  Ton 
dit  qu'un  cheval  ne  peut  se  produire  que  dans  une  masse 
d'une  grandeur  déterminée,  et  que  cette  grandeur  demeure 
[quand  la  forme  du  cheval  disparaît],  nous  répondrons  que 
ce  n'est  pas  la  grandeur  propre  au  cheval  qui  demeure 
alors,  maJs  la  grandeur  de  la  masse.  Et  encore,  si  cette 
masse  est  du  feu  ou  de  la  terre,  quand  la  forme  du  feu  ou 
celle  de  la  terre  disparait,  la  grandeur  du  feu  ou  celle  de  la 
terre  disparait  en  même  temps.  La  matière  ne  possède  donc 
ni  la  figure  ni  la  quantité  ;  autrement,  de  feu  elle  ne  de- 
viendrait pas  autre  chose,  mais,  demeurant  feu,  elle  ne 
deviendrait  jamais  feu8.  Maintenant  qu'elle  parait  être  de- 
venue aussi  grande  que  cet  univers,  si  le  ciel  était  anéanti 
avec  tout  ce  qu'il  contient,  toute  quantité  disparaîtrait  de  la 
matière  en  même  temps  \  et  avec  la  quantité  s'évanouiraient 


1  On  trouve  la  même  théorie  dans  Ibn-Gebirol  :  «  La  totalité  de 
»  la  forme  se  répand  dans  la  totalité  de  la  substance  de  la  matière 
»  et  pénètre  dans  tontes  ses  parties.  Elle  ressemble  à  la  lumière 
»  qui  se  plonge  dans  la  totalité  de  la  substance  du  corps  dans  lequel 
»  elle  pénètre  et  à  la  quantité  qui  s'étend  dans  la  substance  qu'elle 

>  pénètre.  »  [La  Source  de  la  Vie,  liv.  IV,  p.  79,  trad.  de  M.  Mank.) 
-  *  Voy.  Enn.  Il,  liv.  iv,  §  9-12;  1. 1,  p.  207-215.  —  »  Voy.  ci-des- 
sus, S  12,  p.  153.  —  *  En  d'autres  termes ,  l'espace  est  né  en 
même  temps  que  les  choses  qu'il  contient.  On  trouve  la  même 
pensée  dans  S.  Augustin  :  €  Quomodo  fecisti,  Deus,  cœlum  et  ter- 

>  ram  ?  Non  utique  in  cœlo  neque  in  terra  fecisti  cœlum  et  terram, 

>  neque  in  aère  aut  in  aquis,  quoniam  et  hœc  pertinent  ad  cœlum 
»  et  (erram  ;  neque  in  universo  mundo  fecisti  uni? ersum  mundum, 

h.  " 
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aussi  les  autres  qualités  qui  eu  sont  inséparables.  La  ma- 
tière resterait  ainsi  ce  qu'elle  était  primitivement  par  elle- 
même  :  elle  ne  garderait  rien  des  choses  qui  existent  en 
elle1.  En  effet»  les  objets  qui  sont  susceptibles  de  pâtir  par 
la  présence  d'objets  contraires  peuvent ,  quand  ceux-ci 
s'éloignent,  en  garder  quelque  trace;  mais  ce  qui  est  im- 
passible ne  retient  rien  :  par  exemple,  l'air  pénétré  par  la 
lumière  n'en  garde  rien  quand  celle-ci  disparaît*.  Si  l'on 
s'étonne  que  ce  qui  n'a  pas  de  grandeur  puisse  devenir 
grand,  nous  demanderons  à  notre  tour  comment  ce  qui  n'a 
pas  de  chaleur  peut  devenir  chaud.  En  effet,  autre  chose  est 
pour  la  matière  d'être  matière,  autre  chose  d'être  grandeur  ; 
la  grandeur  est  immatérielle  comme  la  figure.  Si  nous 
conservons  la  matière  telle  qu'elle  est,  nous  devons  dire 
qu'elle  est  toutes  choses  par  participation.  Or  la  grandeur  fait 
partie  de  ce  que  nous  nommons  toutes  choses.  Les  corps 
étant  composés ,  la  grandeur  s'y  trouve  avec  les  autres 
qualités,  sans  y  être  cependant  déterminée.  En  effet,  la  r ai- 
ion  du  corps  contient  aussi  la  grandeur1.  La  matière  au 
contraire  ne  contient  même  pas  la  grandeur  indéterminée, 
parce  qu'elle  n'est  pas  un  corps  \ 


»  quia  non  eratubifieret  antequam  fier  et  ut  met.  »  {Confessiones, 
XI,  5.)  Voy.  encore  ci-après,  p.  164,  note  4. 

4  Tel  était,  selon  saint  Augustin,  l'état  de  la  matière  au  moment 
où  le  monde  fut  créé  ;  «  Quid  autem  in  omnibus  mundi  partibus 
»  reperiri  potest  propinquius  informitati  omoimodae  quam  terra 
»  et  abyssus?  Minus  enim  speeiosa  sunt,  pro  suo  gradu  infimo, 
»  quam  cetera  superiora,  perlucida  et  iuculedta  emnia.  Cur  ergo 
>  non  accipiam  informitatem  materiœ,  quam  sine  specie  feceras, 
»  unde  speciosum  mundum  faceres,  ita  commode  hominibus  inti- 
»  matam,  ut  appellaretur  terra  invisibilis  et  incomposita.  »  {Con- 
fèssionss,  XII,  4.)  —  *  La  même  comparaison  se  trouve  dans  un 
passage  de  saint  Augustin  que  nous  avons;  déjà  cité  (t.  I,  p.  354, 
note  3).  —  •  Voy  *  ce  que  Plotin  dit  de  la  raison  du  corps  ou  corpo- 
réitédam  VEnn.  II,  liv.  vn,  S  3;  1. 1,  p.  248-249.  ~*  Voy.  le  passage 
de  M.  AivaMsan  cité  dans  les  Éclairmsemnts  du  tomel,  p.  482. 
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XVII.  La  matière  n'est  pas  non  plus  la  grandeur  même  : 
car  la  grandeur  est  une  forme,  et  non  un  réceptacle  ;  elle 
existe  par  elle-même1.  La  matière  n'est  donc  pas  encore 
grandeur  sous  ce  rapport.  Hais,  comme  ce  qui  existe  dans 
l'Intelligence  ou  dans  l'Ame  a  voulu  devenir  grand,  il  a 
donné  aux  choses  qui  veulent  imiter  la  grandeur  par  leur 
aspiration  ou  leur  mouvement  la  puissance  d'imprimer  à  un 
autre  objet  une  modification  analogue  à  la  leur.  Ainsi,  la 
grandeur f  se  développant  dans  la  procession  de  V Imagi- 
nation (eu  npcéàto  yavraotuç) ,  a  entraîné  avec  elle  la  peti- 
tesse de  la  matière,  l'a  fait  paraître  grande  en  l'étendant 
avec  elle-même,  sans  que  cette  extension  Tait  remplie.  La 
grandeur  de  la  matière  est  une  fausse  grandeur,  puisque,  ne 
possédant  pas  par  elle-même  de  grandeur,  la  matière  a,  en 
s'étendant  avec  la  grandeur,  partagé  l'extension  de  celle-ci. 
En  effet,  comme  tous  les  êtres  intelligibles  se  reflètent,  soit 
dans  les  autres  choses  en  général,  soit  dans  une  d'elles  en 
particulier,  chacun  d'eux  étant  grand,  l'ensemble  est  grand 
de  cette  manière1.  Ainsi,  la  grandeur  de  chaque  raison 
[essence]  a  constitué  une  grandeur  particulière,  un  cheval, 
par  exemple,  ou  un  autre  être8.  V  image  formée  par  le  reflet 


'  Nous  retranchons  ici  avec  M.  Kirchhoff  un  membre  de  phrase 
qui  se  trouve  déjà  au  §  13  et  qui  a  été  probablement  répété  par 
une  erreur  des  copistes.  Le  voici  :  «  La  matière  ne  peut  même  pas 
»  s'approprier  les  images  des  êtres.  »  —  *  Nous  suivons  dans  ce 
passage  embarrassé  la  ponctuation  adoptée  par  M.  Kirchhoff.—1  «La 
*  forme  entre  dans  la  matière  en  lui  apportant  tout  [ce  qui  constitue 
»  l'essence  corporelle]  ;  or  toute  forme  contient  une  grandeur  et 
»  une  quantité  qui  sont  déterminées  par  la  raison  [V essence]  et 
»  avec  elle.  C'est  pourquoi  dans  toutes  les  espèces  d'êtres  la  quan- 
»  tité  n'est  déterminée  qu'avec  la  forme  :  car  la  grandeur  de 
»  l'homme  n'est  pas  la  grandeur  de  l'oiseau.  11  serait  absurde  de 
»  prétendre  que  donner  à  la  matière  la  grandeur  d'un  oiseau  et 
»  lui  en  imprimer  la  qualité  sont  deux  choses  différentes.  »  (Enn.  II, 
liv.  iv,  S  8  ;  ^  I,  p.  207.)  Voy.  aussi  l'extrait  d'Origène  cité  dans  les 
Éclaircissements  du  tome  1,  p.  483. 
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universel  des  êtres  intelligibles  (nacra,  èvénrpicnq)  est  deve- 
nue une  grandeur ,  parce  qu'elle  a  été  illuminée  par  la 
grandeur  même.  Chaque  partie  est  devenue  une  grandeur 
particulière  ;  et  toutes  choses  ensemble  ont  paru  grandes 
par  la  vertu  de  la  forme  universelle  à  laquelle  appartient  la 
grandeur.  Il  y  a  eu  ainsi  extension  de  chaque  ehose  vers 
chacune  des  autres  et  vers  l'ensemble.  Cette  extension  a 
été  nécessairement  dans  la  forme  et  dans  la  masse  aussi 
grande  que  la  puissance  l'a  faite  en  amenant  ce  qui  n'est 
rien  en  réalité  à  être  toutes  choses  en  apparence.  C'est  de  la 
même  manière  que  la  couleur,  qui  est  née  de  la  non-couleur, 
etla  qualité,  qui  est  née  de  la  non-qualité,  ont  reçu  ici-bas 
le  même  nom  (àpwupfo)  *  que  les  choses  intelligibles  [dont 
elles  sont  les  images].  Il  en  est  de  même  pour  la  grandeur, 
qui  est  née  de  la  non-grandeur,  ou  du  moins  de  la  grandeur 
qui  porte  le  même  nom  [que  la  grandeur  intelligible]. 

Les  choses  sensibles  occupent  ainsi  un  rang  intermé- 
diaire entre  la  matière  et  la  forme  même  \  Elles  apparais- 
sent sans  doute,  parce  qu'elles  proviennent  des  essences 
intelligibles  ;  mais  elles  sont  mensongères,  parce  que  la  ma- 
tière dans  laquelle  elles  apparaissent  n'existe  pas  réelle- 
ment8. Chacune  devient  une  grandeur,  parce  qu'elle  est  éten- 
due par  la  puissance  des  êtres  qui  apparaissent  ici-bas  et  qui 
s'y  font  un  lieu4.  Il  y  a  ainsi  une  extension  produite  en  tous 


1  Voy.  Platon,  PMdon,  p.  59,  75;  Phèdre,  p.  341,  346,  358; 
Théétite,  p.  132.  —  »  Voy.  Enn.  Il,  liv.  vi,  §  3  ;  1. 1,  p.  241.  —  «  «  La 
»  forme  des  objets  sensibles  n'étant  qu'une  image  [de  la  forme 
>  intelligible],  leur  matière  n'est  également  qu'une  image  [de  la 
»  matière  intelligible].  >  {Enn.  II,  liv.  iv,  §  5;  t.  I,  p.  200.) 
—  *  L'opinion  de  Plotin  ressemble  à  celle  de  Leibnitz,  selon  qui 
l'espace  est  né  avec  le  monde  :  «  L'espace  est  l'ordre  des  coexis- 
»  tences.  »  {Lettres  de  Leibnitz  à  Clarke,  III,  §  4.)  «  L'espace  est 

»  un  ordre  des  situations S'il  n'y  avait  pas  de  créatures,  il  n'y 

»  auraitni  temps  ni  lieux,  et  par  conséquent  point  d'espace  actuel.  » 
(Ibid.,  V,  §  104, 106.) 
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sens,  et  cela  sans  que  la  matière  subisse  aucune  violence, 
parce  qu'elle  est  toutes  choses  [en  puissance].  Chaque  chose 
produit  son  extension  propre  par  la  puissance  qu'elle  tient 
des  êtres  intelligibles.  Ce  qui  rend  la  matière  grande,  c'est, 
ce  semble,  V apparence  de  la  grandeur,  et  cette  apparence 
constitue  précisément  la  grandeur  d'ici-bas.  La  matière  se 
prête  tout  entière  partout  à  l'extension  qu'elle  est  ainsi 
forcée  de  prendre  par  l'apparence  universelle  de  la  gran- 
deur. En  effet,  la  matière  est  par  sa  nature  la  matière  de 
tout,  et,  par  conséquent,  elle  n'est  rien  de  déterminé.  Or, 
ce  qui  n'est  rien  de  déterminé  par  soi-même  peut  devenir 
le  contraire  [de  ce  qu'il  est],  et  après  être  ainsi  devenu 
le  contraire,  il  n'est  même  pas  encore  réellement  ce  con- 
traire; sinon,  il  aurait  pour  essence  d'être  ce  contraire1. 

XY1II.  Supposons  qu'un  être  possède  de  la  grandeur 
une  conception  qui  ait  la  puissance  non-seulement  d'être 
en  elle-même,  mais  encore  de  se  produire  au  dehors,  et 
qu'il  rencontre  une  nature  [telle  qu'est  la  matière]  inca- 
pable d'exister  dans  l'intelligence,  d'avoir  une  forme,  d'offrir 


*  Plotin  a  déjà  expliqué  dans  YEnnéade  II  (liv.  iv,  §  6  ;  t.  I, 
p.  201)  comment  on  parvient  à  concevoir  la  matière  en  la  considé- 
rant comme  susceptible  de  devenir  les  contraires.  Saint  Augustin 
raconte  dans  ses  Confessions  (XII,  6)  que  ce  n'est  qu'en  se  plaçant 
à  ce  point  de  vue  qu'il  est  parvenu  à  rectifier  l'idée  erronée  que  les 
Manichéens  lui  avaient  donnée  de  la  matière  :  €  Eam  [materiam] 
»  cum  speciebus  innumeris  et  variis  cogitabam ,  et  ideo  non  eam 

>  cogitabam...  Et  intendi  in  ipsa  corpora,  eorumque  mutabilitatem 

>  altius  inspexi ,  qua  desinunt  esse  quod  fuerant,  et  incipiunt  esse 
»  quod  non  fuerant,  eumdemque  transitum  de  forma  in  formant 

>  per  informe  quiddam  suspicatus  sum,  non  per  omnino  nihil... 
»  Mutabilitas  enim  rerum  mutabilium  ipsa  capax  est  formarum 
»  omnium  in  quas  mutantur  res  mutabiles.  Et  hœc  quid  est  ?  Num- 
»  quidanimus?  Numquid  corpus?  Numquid  species  an  Uni  vel  cor- 

>  poris?  Si  dici  posset,  nihil  aliquid ,  et,  est  non  est,  hoc  eam 

>  dicerem  ;  et  tamen  jam  utcunque  erat  ut  species  caperet  istas 

>  visibiles  et  compositas.  » 
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aucun  vestige  de  la  grandeur  réelle  ou  de  quelque  qualité. 
Que  ferait  cet  être  avec  une  telle  puissance?  Il  ne  créerait 
ni  un  cheval,  ni  un  bœuf:  car  d'autres  causes  [les  raisons 
séminales]  les  produiront.  [Il  créerait  la  grandeur  qui  existe 
dans  la  matière,  c'est-à-dire  la  grandeur  apparente].  En 
effet,  la  chose  qui  procède  de  la  grandeur  même  ne  peut 
être  la  grandeur  réelle  ;  elle  sera  donc  la  grandeur  appa- 
rente1. Ainsi,  puisque  la  matière  n'a  pas  reçu  la  grandeur 
réelle,  il  ne  lui  reste  plus  que  d'être  grande  dans  sa  nature 
autant  qu'il  lui  est  possible,  c'est-à-dire  de  paraître 
grande  :  pour  cela,  elle  doitue  manquer  nulle  part,  et,  si 
elle  s'étend,  n'être  pas  une  quantité  discrète,  mais  avoir  ses 
parties  liées  ensemble ,  et  n'être  absente  d'aucun  lieu.  En 
effet,  il  était  impossible  qu'il  y  eût  dans  une  petite  masse 
une  image  de  la  grandeur  qui  égalât  la  grandeur  réelle, 
puisque  ce  n'est  qu'une  image  de  la  grandeur;  mais,  en- 
traînée par  l'espérance  d'atteindre  la  grandeur  à  laquelle 
elle  aspirait,  cette  image  s'est  étendue  autant  qu'elle  le 
pouvait  avec  la  matière,  qui  a  partagé  son  extension  parce 
qu'elle  ne  pouvait  pas  ne  pas  la  suivre.  C'est  ainsi  que  cette 
image  de  la  grandeur  a  rendu  grand  ce  qui  ne  l'était  pas  (sans 
cependant  le  faire  paraître  réellement  grand) ,  et  a  produit 
la  grandeur  qui  apparaît  dans  la  masse.  La  matière  n'en 
conserve  pas  moins  sa  nature,  quoiqu'elle  soit  voilée  par 
cette  grandeur  apparente,  comme  par  un  vêtement  dont 
elle  s'est  couverte  quand  elle  a  suivi  la  grandeur  qui  l'en- 
traînait dans  son  extension.  Si  la  matière  venait  jamais  à 
se  dépouiller  de  ce  vêtement,  elle  demeurerait  néanmoins 
ce  qu'elle  était  en  elle-même  auparavant  :  car  elle  n'est 


â  «  La  matière  est  l'image  de  l'étendue ,  parce  qu'étant  matière 
première  elle  possède  Paptitude  à  devenir  étendue,  etc.  »  [Enn.  II, 
liv.  iv,  §  11  ;  t.  I,  p.  211.)  Cette  argumentation  de  Plotin  semble 
dirigée  contre  Modératus  de  Gadès,  ainsi  que  nous  l'avons  déjà  ex- 
pliqué dans  le  tome  I,  p.  214,  note  1. 
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grande  qu'autant  que  la  forme  la  rend  telle  par  sa  pré- 
sence1. 

L'âme,  possédant  les  formes  des  êtres  et  étant  elle-même 
une  forme,  possède  toutes  choses  à  la  fois*.  Ayant  en  elle- 
même  toutes  les  formes,  voyant  d'ailleurs  les  formes  des 
objets  sensibles  se  tourner  vers  elle  et  approcher  d'elle, 
elle  ne  veut  pas  les  recevoir  avec  leur  multiplicité  ;  elle  ne 
les  considère  qu'en  faisant  abstraction  de  leur  masse  :  car 
elle  ne  saurait  devenir  autre  qu'elle  est*.  Hais  la  matière, 
n'ayant  point  la  force  de  résister  (car  elle  ne  possède  au- 
cune activité  propre) ,  et  n'étant  qu'une  ombre,  se  prête  à 
tout  ce  que  veut  lui  faire  éprouver  la  puissance  active.  En 
outre,  ce  qui  procède  de  l'essence  intelligible  possède  déjà  un 
vestige  de  ce  qui  doit  être  produitdans  la  matière.  C'est  ainsi 
que  la  raison  discursive,  qui  se  meut  dans  le  champ  de  l'ima- 
gination représentative  (iv  yonnaffLa  tlxovtxri),  ou  le  mouve- 
ment que  la  raison  produit,  implique  division  :  car,  si  la  rai- 
son restait  dans  l'unité  et  dans  l'identité,  elle  ne  se  mouvrait 
pas,  elle  demeurerait  dans  le  repos.  D'ailleurs  la  matière 
ne  peut,  ainsi  que  le  fait  l'âme,  recevoir  toutes  les  formes 
à  la  fois;  sinon,  elle  serait  une  forme.  Comme  elle  doit 
contenir  toutes  choses,  sans  cependant  les  contenir  d'une 
manière  indivisible,  il  est  nécessaire  que,  servant  de  lieu  à 
toutes  choses,  elle  s'étende  vers  toutes,  s'offre  partout  à 
toutes,  et  ne  manque  à  aucun  espace,  parce  qu'elle  n'est  res- 
serrée dans  les  bornes  d'aucun  espace  et  qu'elle  est  toujours 

'  <  La  matière  pure  et  simple  doit  recevoir  d'an  autre  principe 
»  son  étendue.  Donc  le  réceptacle  de  la  forme  ne  saurait  être  une 
»  masse  ;  en  recevant  l'étendue ,  il  reçoit  encore  les  autres  quali- 

>  tés.  »  (Enn.  II,  liv.  iv,  §  U;  t.  I,  p.  212.)— *  Voy*  Enn.  IV, 
liv.  vi,  §  3.  —  '  «  Les  formes  des  corps  se  produisent,  non  dans 

>  l'étendue,  mais  dans  un  sujet  qui  a  reçu  l'étendue.  Si  elles  se 

>  produisaient  dans  retendue  au  lieu  de  se  produire  dans  la  ma- 
»  tiére,  elles  n'auraient  ni  étendue  ni  substance  :  car  elles  ne  seraient 
»  que  des  raisons.  Or,  comme  les  raisons  résident  dans  Pâme,  il 

>  n'y  aurait  pas  de  corps.  »  (Enn.  II.  liv.  iv,  S  12  ;  t.  I,  p.  214.) 
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prête  à  recevoir  ce  qui  doit  être.  Comment  se  fait-il  donc 
qu'une  chose,  en  entrant  dans  la  matière,  n'empêche  pas 
d'y  pénétrer  les  autres  choses,  qui  ne  peuvent  cependant 
coexister?  C'est  que  la  matière  n'est  pas  un  premier  prin- 
cipe. Sinon,  ce  serait  la  forme  même  de  l'univers.  Or,  une 
telle  forme  serait  toutes  choses  à  la  fois  et  chaque  chose  en 
particulier.  En  effet,  la  matière  de  l'être  vivant  est  divisée 
comme  les  parties  mêmes  de  l'être  vivant  ;  sans  cela,  il  ne 
subsisterait  rien  que  la  raison  [l'essence  intelligible]. 

XIX.  Les  choses,  en  entrant  dans  la  matière  qui  joue  à 
leur  égard  le  rôle  de  mère,  ne  lui  font  éprouver  ni  bien  ni 
mal.  Les  coups  qu'elles  portent  ne  sont  pas  ressentis  par  la 
matière  ;  elles  ne  les  dirigent  que  les  unes  contre  les  autres, 
parce  que  les  puissances  agissent  sur  leurs  contraires  et  non 
sur  les  sujets,  à  moins  qu'on  ne  considère  les  sujets  comme 
unis  aux  choses  qu'ils  contiennent.  Le  chaud  fait  dispa- 
raître le  froid,  et  le  noir,  le  blanc1;  ou,  s'ils  se  mêlent,  ils 
produisent  par  leur  mixtion  une  qualité  nouvelle  '.  Ce  qui 
pâtit,  ce  sont  donc  les  choses  qui  se  mêlent,  et  pâtir  pour 
elles,  c'est  cesser  d'être  ce  qu'elles  étaient.  Dans  les  êtres 
animés,  c'est  le  corps  qui  pâtit  par  l'altération  des  qualités 
et  des  forces  qu'il  possède.  Quand  les  qualités  constitutives 
(owTaraç)  de  ces  êtres  sont  détruites,  ou  qu'elles  se  combi- 
nent, ou  qu'elles  éprouvent  un  changement  contraire  à  leur 
nature,  les  passions  se  rapportent  au  corps  et  les  percep- 
tions se  rapportent  à  l'âme.  Celle-ci  connaît  en  effet  toutes 
les  passions  qui  produisent  une  vive  impression.  Quant  à  la 
matière,  elle  demeure  ce  qu'elle  est  :  elle  ne  saurait  pâtir 
quand  elle  cesse  de  contenir  le  froid  ou  le  chaud,  puisqu'au- 
cune  de  ces  deux  qualités  ne  lui  est  ni  propre  ni  étrangère. 
Le  nom  qui  la  caractérise  le  mieux  est  donc  celui  de  ré- 
ceptacle et  de  nourrice3.  Mais,  en  quel  sens  est-elle  aussi 


*  Voy.  ci-dessu9,§8,  p.  145.  —  *  Voy.  1. 1,  p.  244,  note  1.— »  Voy. 
le  passage  de  Platon  cité  dans  le  tome  I,  p.  206 1  note  2. 
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appelée  rnèref  puisqu'elle  n'engendre  rien?  Ceux  qui  l'ap- 
pellent mère  sont  ceux  qui  regardent  la  mère  comme  des- 
tinée à  jouer  à  F  égard  de  l'enfant  le  rôle  de  simple  matière, 
à  recevoir  seulement  le  germe  sans  rien  donner  d'elle- 
même,  parce  que  le  corps  de  l'enfant  doit  son  accroisse- 
ment à  la  nourriture.  Si  la  mère  lui  donne  quelque  chose, 
c'est  qu'alors  elle  remplit  à  son  égard  la  fonction  de  forme 
au  lieu  de  se  renfermer  dans  le  rôle  de  simple  matière.  En 
effet,  la  forme  seule  est  féconde,  Vautre  nature  [la  ma- 
tière] est  stérile. 

C'est  ce  que  les  anciens  sages  ont  sans  doute  voulu  indi- 
quer d'une  manière  symbolique  dans  les  mystères  et  les  ini- 
tiations, eu  y  représentant  Hermès  l'ancien1  avec  l'organe 
delà  génération  toujours  prêta  agir,  pour  marquer  que  c'est 
la  raison  intelligible  qui  engendre  les  choses  sensibles . 
D'un  autre  côté,  ces  mêmes  sages  indiquent  la  stérilité  de 
la  matière,  condamnée  à  rester  toujours  la  même,  par  les 
eunuques  qui  entourent  Rhéa  [Cybèle]  *  ;  ils  en  font  la  mère 


4  L'Hermès  dont  parle  Plotin  est  Hermès  ithyphallique,  comme 
on  le  voit  par  le  témoignage  d'Hérodote  (II,  51)  :  opQx  o5*  fyjiv  rù 

atSota  ràyâ^fiara.  toO  Epuécû  Aflrçvatot  xpûrot  twv  EX^vwv  paOôvret 
KSLpà  Tûy  Uzlaayûv  iirowo'avTO.  Oc  àl  IlsXaryoi  épôv  Ttva  \6yov  rcipi 
avroû    2/fiÇav,  rà  iv  roto't  iv  Za/xo0pîtx»j  [L\>(jTfiploi(Ji  Ss&iWrai.  Cicé- 

ron  atteste  le  même  fait  :  «  Mercurius  unus  Cœlo  pâtre,  Die  matre 
>  natus,  cujus  obscœnius  excitata  natura  traditur,  quod  aspectu 
*  Proserpinae  commotus  sit.  »  [De  natura  Deorum,  III,  22.)  L'in- 
terprétation donnée  par  Plotin  à  ce  rite  a  été  reproduite  par  Por- 
phyre: toO    Si   \6yo\i  roû  7ràvTwv  irowrixdO  xaî  ippjvsvTixov  b  Eppriç 

irapaorarixoc  •  h  Si  ivrcTafx/voç  [xotç  popiotç]  Epuii;  $ri),oî  ttjv  eùrovt'av' 
âiLxvjai  Si  r.où  tov  <T7Tïo£xaTixôv  Xôyov  tov  Scïîxovtcc  Scà  ttgÉvtwv.  Aoittov 
ô*i  gvvOztoç  'Xôyoç  *  b  /xiv  iv  iftâ»  Epp5ç,  Exoctyï  Si  b  iv  ffc^rivy},  Ef  pôirav 

Si  b  cv  tw  Travrt.  (Fragment  cité  par  Eusèbe,  Prép.  évang.,  III,  11). 
Voy.  encore  Creuzer,  Religions  de  Vantiquité,  trad.  de  M.  Gui- 
gniaut,  t.  II ,  p.  298  et  673.  — *  Ficin  et  Taylor  ont  donné  de  ce 
membre  de  phrase  une  traduction  qui  est  complètement  inintelli- 
gible. Nous  ayons  adopté  le  sens  que  M.  Creuzer  a  longuement 
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de  toutes  chose*,  pour  nous  servir  de  l'expression  par 
laquelle  ils  désignent  le  principe  qui  joue  le  rôle  de  sujet1. 
Par  le  nom  qu'ils  lui  donnent,  ils  veulent  faire  voir  que 
la  matière  n'est  pas  tout  à  fait  semblable  à  une  mère.  A 
ceux  qui  désirent  connaître  ces  choses  avec  exactitude  au 
lieu  de  se  contenter  d'une  examen  superficiel,  ils  ont  mon- 
tré d'une  manière  éloignée  sans  doute,  mais  aussi  précise 
qu'ils  le  pouvaient,  que  la  matière  est  stérile,  qu'elle  ne 
remplit  pas  complètement  la  fonction  d'une  femme,  qu'elle 
en  (joue  le  rôle  sous  ce  rapport  seulement  qu'elle  reçoit, 
mais  sans  concourir  en  aucune  façon  à  l'acte  de  la  géné- 
ration; ils  l'ont  montré,  dis-je,  en  ce  sens  que  ceux  qui 
entourent  Rhéa  ne  sont  pas  des  femmes  et  ne  sont  pas  non 
plus  des  hommes,  puisqu'ils  n'ont  aucun  pouvoir  d'engen- 
drer :  car  ils  ont  perdu  par  la  castration  une  faculté  qui 
n'appartient  qu'à  l'homme  dont  la  virilité  est  intacte. 

établi  dans  ses  notes,  auxquelles  nous  renvoyons  :  àyôvwv,  eunuques, 
s'explique  par  les  derniers  mots  du  §  19,  à?roT£T/£>?fmov  &  iràiroç 
xnç  toO  yfwâv  &vvà/xe»c,  puisqu'ils  n'ont  aucun  pouvoir  d'engen- 
drer, et  indique  les  prêtres  appelés  Galli  (ràUoi,  cùvoû^oi  àiroxoirot, 
«nriSoveç  )  ;  par  pvrcip*  ttccvtwv,  mère  de  toutes  choses,  Plotin  désigne 
la  matière  ;  parce  que  selon  lui  Rhéa  (  Plot  ou  Pi  (a  )  est  un  nom 
dérivé  de  psw,  couler,  et  désigne  la  matière  qui  est  dans  un  flux 
perpétuel,  v\n  pw<rrh  (Enn.  V4  liv.  i,  §  7). 

L'idée  que  Plotin  développe  ici  a  été  reproduite  par  Maïmonide  : 
Les  savants  païens  de  l'antiquité  s'exprimaient  sur  les  principes 
»  des  choses  d'une  manière  obscure  et  énigmatique.  C'est  ainsi  que 
»  Platon  et  d'autres  avant  lui  appelaient  la  matière  la  femelle,  et  la 
>  forme  le  mâle,  >  (Guide  des  égarés,  trad.  de  M.  Munk,  t.  I,  p.  68.) 
M.  Munk  fait  avec  raison  remarquer  dans  une  note  que  l'expression 
dont  se  sert  Maïmonide  ne  se  trouve  pas  dans  Platon  et  a  dû  être 
tirée  d'un  philosophe  néoplatonicien.  On  voit  que  cette  conjec- 
ture est  parfaitement  juste ,  et  que*  la  citation  de  Maïmonide  est 
évidemment  empruntée  à  Plotin,  d'autant  plus  que  l'auteur  juif 
rapporte  ces  mots  comme  un  exemple  d'allégorie,  ce  qui  s'accorde 
parfaitement  avec  notre  texte.  Les  auteurs  juifs  et  arabes  du  moyen 
âge  paraissent  avoir  souvent  confondu  Plotin  avec  Platon. 
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DE  L'ÉTERNITÉ  ET  DU  TEMPS1. 

[Préambule].  Quand  nous  disons  que  l'Éternité  et  le 
Temps  sont  deux  choses  différentes»  que  l'Éternité  se  rap- 
porte à  ce  qui  existe  perpétuellement,  et  le  Temps  à  ce  qui 
devient,  nous  l'affirmons  spontanément  en  quelque  sorte, 
d'après  les  intuitions  immédiates  de  notre  pensée,  d'après 
la  notion  instinctive  que  notre  âme  en  possède  naturelle- 
ment, de  telle  sorte  que  notre  langage  est  invariable  sur  ce 
sujet.  Mais,  quand  nous  essayons  d'approfondir  et  de  pré- 
ciser nos  idées,  nous  nous  trouvons  embarrassés*  :  nous 
interprétons  différemment  les  diverses  opinions  professées 
par  les  anciens  et  souvent  une  même  opinion.  Pour  nous, 
nous  nous  bornerons  à  examiner  ces  opinions,  et  nous 
croyons  que,  pour  remplir  notre  tâche,  il  suffira  que  nous 
répondions  à  toutes  les  questions  en  expliquant  la  doc- 
trine des  anciens, sans  rien  chercher  au  delà.  Il  faut  certai- 
nement admettre  que  quelques-uns  des  philosophes  anciens, 
de  ces  hommes  bienheureux  *,  sont  parvenus  à  trouver  la 
vérité.  Reste  à  déterminer  quels  sont  ceux  qui  l'ont  trouvée 
et  comment  nous  pouvons  saisir  nous-mêmes  leur  pensée. 

1  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre  à  la  fin  du  volume.  —  *  Saint  Augustin  a  dit  de  même,  mais  avec 
plus  de  vivacité  :  «  Quid  est  tempus  ?  Si  nemo  a  me  queeret,  scio  ;  si 
»  quaerenti  explicare  velim,  nescio.  »  [Confessiones,  XI,  14.)  —  8  Sur 
cette  expression,  Voy.  le  tome  I,  p.  498. 
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Nous  avons  d'abord  à  examiner  en  quoi  font  consister 
l'éternité  ceux  qui  la  regardent  comme  différente  du  temps  : 
car,  en  connaissant  le  modèle,  nous  aurons  une  conception 
plus  nette  de  son  image  que  Ton  appelle  le  temps1.  Si  l'on  se 
représente  le  temps  avant  de  contempler  l'éternité,  on  peut 
parla  réminiscence  s'élever  d'ici-bas  à  la  contemplation  du 
modèle  auquel  le  temps  ressemble,  puisqu'il  en  est  l'image. 

I.  Comment  définirons- nous  l'Éternité?  Dirons -nous 
qu'elle  est  l'Essence  intelligible  même,  comme  on  dirait  que 
le  temps  est  le  ciel  et  l'univers,  ainsi  que  l'ont  fait,  à  ce 
que  l'on  rapporte,  quelques  philosophes  *?  En  effet,  comme 
nous  concevons  et  nous  jugeons  que  l'éternité  est  une  chose 
très-vénérable,  comme  nous  admettons  également  que 
l'Essence  intelligible  est  une  chose  très-vénérable,  sans  qu'il 
soit  facile  de  déterminer  laquelle  des  deux  doit  occuper  le 

4  «  Cette  nature  éternelle  de  ranimai  intelligible ,  il  n'était  pas 
»  possible  de  la  donner  complètement  à  ce  qui  a  commencé.  Mais 
»  Dieu  invente  une  image  mobile  de  l'éternité  ,  et  en  même  temps 
»  qu'il  met  Tordre  dans  le  ciel,  il  forme,  sur  le  modèle  de  l'éternité 

>  immuable  dans  l'unité,  l'image  de  l'éternité  marchant  suivant  le 
»  nombre,  et  c'est  là  ce  que  nous  avons  nommé  le  temps.  »  (Platon, 
Timée,  p.  37;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  103.)  Saint  Augustin  a  ex- 
primé la  même  pensée  dans  les  termes  suivants  :  «  Quœ  ergo  su- 
»  periora  sunt,  nisi  illa  in  quibus  summa,  inconcussa,  incommuta- 
»  bilis,  œterna,  manet  œqualitas?  Ubi  nullum  est  tempus,  quianulla 
»  mutabilitas  est  ;  et  unde  tempora  fabricantur  et  ordinantur  et 

>  modificantur  œternitatem  imitantia,  dum  cœli  conversio  ad  idem 

>  redit,  et  cœlestia  corpora  ad  idem  revocat,  diebusque  et  mensi- 
»  bus  et  annis  et  lustris,  ceterisque  siderum  orbibus,  legibus  œqua- 

>  litatis  et  unitatis  et  ordinationis  obtempérât.  »  {De  Musica,  VI,  11.) 
—  *  On  attribue  cette  opinion  aux  Pythagoriciens  :  «  Quelques-uns 

>  disent  que  le  temps  est  le  mouvement  de  l'univers,  d'autres  qu'il 
»  est  la  sphère  même  de  l'univers  :  telle  était,  à  ce  qu'on  rapporte, 

>  l'opinion  des  Pythagoriciens  ;  ils  avaient  sans  doute  mal  com- 
»  pris  Archytas  qui  disait  :  le  temps  est  l'intervalle  de  l'univers, 
»  ôiâ<rr»j/xa  rHç  toû  7ravrôç  ffxuritùç .  »  (Simplicius ,  Commentaire  sur 
la  Physique  d'Aristote,  p.  165.)  Voy.  aussi  Stobée,  Eclogœphysicœ, 
p.  248-250,  éd.  Heeren. 
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premier  rang,  comme  d'un  autre  côté  le  principe  qui  leur 
est  supérieur  [l'Un]  ne  saurait  être  désigné  par  une  pareille 
qualification,  il  semble  qu'on  ait  le  droit  d'identifier  l'Es- 
sence intelligible  et  l'éternité,  d'autant  plus  que  le  monde 
intelligible  et  l'éternité  comprennent  les  mêmes  choses. 
Cependant,  quand  nous  plaçons  un  de  ces  deux  principes 
dans  l'autre,  nous  mettons  l'Essence  intelligible  dans  l'éter- 
nité. De  même,  quand  nous  disons  qu'un  intelligible  est 
éternel,  comme  le  fait  Platon  dans  ce  passage  :  la  nature  du 
modèle  est  éternelle  *,  nous  affirmons  alors  que  l'éternité 
est  autre  chose  que  l'Essence  intelligible,  mais  qu'elle  s'y 
rapporte,  qu'elle  en  est  un  attribut,  ou  qu'elle  lui  est  pré- 
sente. Si  l'éternité  et  l'Essence  intelligible  sont  toutes  deux 
vénérables,  il  n'en  résulte  pas  qu'elles  soient  identiques  ; 
peut-être  seulement  l'une  tient-elle  de  l'autre  son  carac- 
tère de  vénérable.  Quant  à  cet  argument  que  l'une  et  l'autre 
comprennent  les  mêmes  choses,  il  faut  remarquer  que  l'Es- 
sence intelligible  contient  comme  parties  les  choses  qu'elle 
renferme,  tandis  que  l'éternité  les  contient  comme  tout, 
sans  distinction  de  parties  ;  elle  les  contient,  dis-je,  sous  ce 
rapport  qu'on  les  nomme  éternelles  à  cause  d'elle. 

Faut-il  faire  consister  l'éternité  dans  le  repos  *  de  l'Es- 
sence intelligible,  comme  on  fait  ici-bas  consister  le  temps 
dans  le  mouvement?  Dans  ce  cas,  on  peut  demander  si  l'é- 
ternité est  la  même  chose  que  le  repos  en  général,  ou  seule- 
ment que  le  repos  propre  à  l'Essence  intelligible.  En  effet, 
si  l'on  identifie  l'éternité  avec  le  repos  en  général,  nous 
ferons  remarquer  d'abord  qu'on  ne  saurait  dire  que  le  repos 
est  éternel,  pas  plus  que  nous  ne  disons  que  l'éternité  est 
éternelle,  parce  qu'on  ne  nomme  éternel  que  ce  qui  parti- 
cipe seulement  à  l'éternité  ;  nous  demanderons  ensuite  com- 
ment, dans  cette  hypothèse,  le  mouvement  pourra  être 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  172,  note  1.  —  *  Le  Repos  et  le  Mouvement 
sont  pour  Plotin  des  Genres  de  l'être.  Voy.  la  page  suivante,  §  2. 
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étemel  :  car  s'il  était  éternel,  il  se  reposerait  [il  s'arrête- 
rait]. Gomment  d'ailleurs  l'idée  de  repos  irapliquera-t-elle 
ainsi  l'idée  de  perpétuité  (zè  de(] ,  non  de  cette  perpétuité  qui 
est  dans  le  temps,  mais  de  celle  que  nous  concevons  en  par- 
lant de  l'éternel?  Enfin,  si  le  repos  propre  à  l'Essence  intelli- 
gible renferme  en  soi  seul  la  perpétuité,  nous  nous  trouvons 
par  là  même  exclure  de  l'éternité  les  autres  Genres  de 
l'être.  À  cela  s'ajoute  que  l'éternité  doit  être  conçue  non- 
seulement  dans  le  repos,  mais  encore  dans  l'unité  *,  puis- 
qu'elle est  une  chose  qui  exclut  tout  intervalle  (sinon,  elle 
se  confondrait  avec  le  temps)  ;  or  le  repos  n'implique  pas 
l'idée  d'unité  et  n'exclut  pas  celle  d'intervalle.  Enfin,  nous 
affirmons  que  l'éternité  demeure  dans  l'unité  ;  elle  participe 
donc  du  repos  sans  s'identifier  avec  lui. 

II.  Quelle  est  donc  cette  chose  en  vertu  de  laquelle  le 
monde  intelligible  est  éternel  et  perpétuel?  En  quoi  con- 
siste la  perpétuité?  Ou  la  perpétuité  et  l'éternité  sont  iden- 
tiques, ou  l'éternité  est  liée  à  la  perpétuité.  Or  il  faut  ad- 
mettre que  l'éternité  consiste  dans  une  unité,  mais  dans 
une  unité  formée  d'éléments  multiples,  dans  une  conception 
ou  dans  une  nature  qui  dérive  des  intelligibles,  ou  qui  leur  est 
unie,  ou  est  aperçue  en  eux,  de  telle  sorte  que  tous  ces  intel- 
ligibles forment  une  unité,  mais  que  cette  unité  soit  en  même 
temps  multiple  par  son  essence  et  ses  puissances.  Quand 
on  contemple  la  puissance  multiple  du  monde  intelligible, 
on  appelle  Essence  sa  substance,  Mouvement  sa  vie  *  Repos 
sa  permanence,  Différence  la  pluralité  de  ces  principes,  et 
Identité  leur  unité*.  Si  l'on  opère  la  synthèse  de  ces  prin- 
cipes, on  les  ramène  à  ne  former  tous  à  la  fois  qu'une  vie 
unique,  en  supprimant  leur  différence,  en  considérant  la  du- 
rée inépuisable,  l'identité  et  l'immutabilité  de  leuraction,de 
leur  vie  et  de  leur  pensée,  pour  lesquelles  il  n'y  a  ni  change* 

• 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  172,  note  1.  —  *  Ce  sont,  dans  le  système 
de  Plotin,  tous  les  Genres  de  l'être  (Enn.  VI,  liv.  n,  $  7). 
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ment,  ni  intervalle.  En  contemplant  ainsi  tontes  ces  choses, 
on  contemple  l'éternité ,  on  voit  une  vie  qui  est  permanente 
dans  son  identité,  qui  possède  toujours  toutes  choses  pré- 
sentes, qui  n'a  pas  successivement  d'abord  Tune,  puis 
l'autre,  mais  toutes  à  la  fois  ;  qui  n'est  pas  tantôt  d'une 
façon  et  tantôt  d'une  autre,  mais  qui  possède  une  perfec- 
tion accomplie  et  indivisible.  Elle  contient  donc  toutes 
choses  à  la  fois,  comme  en  un  seul  point,  sans  qu'aucune 
d'elles  s'écoule  *  ;  elle  demeure  dans  l'identité,  c'est-à-dire 
eu  elle  même,  et  ne  subit  aucun  changement.  Étant  tou- 
jours dans  le  présent,  parce  qu'elle  n'a  jamais  rien  perdu  et 
qu'elle  n'acquerra  jamais  rien,  elle  est  toujours  ce  qu'elle 
est.  L'éternité  n'est  pas  l'Être  intelligible;  elle  est  la 
lumière  qui  rayonne  de  cet  Être,  dont  l'identité  exclut  com- 
plètement le  futur  et  n'admet  que  l'existence  actuelle, 
laquelle  reste  ce  qu'elle  est  et  ne  change  pas. 

Quelle  chose  en  effet  l'Être  intelligible  pourrait-il  avoir 
plus  tard  qu'il  n'ait  déjà?  Que  pourrait- il  être  dans  l'avenir 

4  «  \d  quam  [Sapientiam]  pertinent  ea  que  nec  fuerunt,  nec  fu~ 
»  tara  sont,  sed  sont  ;  et  propter  saternitatem  in  qua  gant,  et  fuisse, 

>  et  esse,  et  fatara  esse  dicuntur,  sine  ulla  mutabilitate  temporum. 
»  Non  enim  sic  fuerunt  ut  esse  desinerent,  aut  sic  futura  sunt 
»  quasi  nunc  non  sint,  sed  id  ipsum  esse  semper  habuerunt  sem- 

>  perque  habitura  sunt.  Manent  autem,  non  tanquam  in  spatiis  lo- 
»  corum  fixa  veluti  corpora,  sed  in  natura  incorporai  sic  intelligi- 

>  bilia  prœsto  sunt  mentis  aspectibw,  sicut  ita  in  locis  visibilia  vel 

>  contrectabilia  corporis  sensibus.  »  (S.  Augustin,  De  Trinitate, 
III,  14.)  La  même  pensée  se  trouve  dans  Fénelon  :  «  Dieu ,  qui  se 
*  connaît  de  cette  connaissance  parfaite  que  je  nomme  compréhen- 

>  sioa ,  ne  se  contemple  point  successivement  et  par  une  suite  de 
»  pensées  réfléchies.  Comme  Dieu  est  souverainement  un,  sa  peu- 
»  sée,  qui  est  lui-même ,  est  aussi  souverainement  une*  Gomme  il 
»  est  infini,  sa  pensée  est  infinie  ;  une  pensée  simple,  indivisible  et 
»  infinie,  ne  peut  avoir  aucune  succession  ;  il  n'y  a  donc  dans  cette 

>  pensée  aucune  des  propriétés  du  temps,  qui  est  une  existence 

>  bornée,  divisible  et  changeante,  etc.  >  (De  V Existence  de  Dieu ,  II, 
ch.  5,  g  5.)  Voy.  aussi  les  fragments  de  Porphyre,  1. 1,  p.  uxi**xu. 
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qu'il  ne  soit  maintenant  ?  Il  n'y  a  rien  qu'on  puisse  ajouter 
ou  retrancher  à  son  état  présent  :  car  il  n'était  pas  autre 
que  ce  qu'il  est,  il  ne  doit  rien  posséder  qu'il  ne  possède 
actuellement  et  nécessairement,  en  sorte  qu'on  ne  dira  point 
de  lui  :  il  était  ;  car  quelle  chose  avait-il  et  nVt-il  plus  ?  On 
ne  dira  pas  davantage  de  lui  :  il  sera;  car  que  pourrait-il 
acquérir  ?  Reste  donc  qu'il  continue  d'être  ce  qu'il  est.  Or,  ce 
*  dont  on  ne  peut  dire:  il  était,  il  sera,  mais  seulement, 

?  il  est  ;  ce  dont  l'existence  est  immuable,  parce  que  le  passé 

>  ne  lui  a  rien  fait  perdre  et  que  l'avenir  ne  lui  fera  rien  ac- 

v  quérir,  c'est  là  ce  qui  possède  l'éternité  *.  Ainsi,  quand  on 

v\  examine  l'existence  de  l'Être  intelligible,  on  voit  que  sa  vie 

,  est  tout  entière  à  la  fois,  complète  et  sans  aucune  espèce 

N  *  c  Les  jours,  les  nuits,  les  mois,  les  années,  n'étaient  pas  avant 

•»<  >  que  le  ciel  fût  né ,  et  ce  fut  en  organisant  le  ciel  que  Dieu  même 

>  procura  leur  naissance.  Ce  sont  là  des  parties  du  temps ,  et  ces 
^.            >  expressions  avoir  été,  devoir  être,  désignent  des  espèces  du 

>  temps  qui  a  commencé ,  quoique ,  sans  y  penser,  nous  les  appli- 
»  quions  à  l'existence  éternelle,  à  laquelle  elles  ne  conviennent  pas. 
»  Ainsi,  nous  disons  qu'elle  est,  et  qu'elle  a  été  et  qu'elle  sera  ; 

>  mais,  à  parler  exactement,  tout  ce  qu'il  faut  dire,  c'est  qu'elle  est, 

>  tandis  qu'avoir  été  et  devoir  être  ne  peuvent  se  dire  que  de  la 
»  production  qui  marche  dans  le  temps  :  car  ces  deux  mots  expri- 

>  ment  des  mouvements.  >  (Platon ,  Timée,  p.  137  ;  trad.  de  M.  H. 
Martin,  p.  103.)  Saint  Augustin  s'exprime  sur  ce  sujet  dans  les  mêmes 
termes  que  Platon  et  que  Plotin  :  <  iEternitas  ipsa  Dei  substantia 

>  est,  quae  nihil  habet  mutabile.  Ibi  nihil  est  prœteritum  quasi  jam 

>  non  sit,  nihil  est  futurwm  quasi  nondum  sit,  sed  non  est  ibi  nisi 
»  est.  Non  est  ibi  fuit  et  erit,  quia  et  quod  fuit,  jam  non  est,  et  quod 

>  erit  nondum  est ,  sed  quidquid  ibi  est  non  nisi  est.  >  {In  Psal- 
mwm  ci.)  Cette  conception  de  l'éternité ,  que  saint  Augustin  a  dé- 
veloppée dans  le  livre  XI  de  ses  Confessions ,  a  été  reproduite  par 
Fénelon,  dans  son  traité  de  l'Existence  de  Dieu  (II,  ch.  5,  §  3). 

C'est  retomber  dans  l'idée  du  temps  et  vouloijr  confondre  tout, 
que  de  vouloir  encore  imaginer  en  Dieu  rien  qui  ait  rapport  à  une 

>  succession.  En  lui  rien  ne  dure,  parce  que  rien  ne  passe  ;  tout 

>  est  fixe,  tout  est  à  la  fois,  tout  est  immobile.  En  Dieu,  rien  n'a 
»  été y  riennesera9  mais  tout  est,  etc.  » 
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d'intervalle.  Or,  c'est  là  l'éternité  que  nous  cherchons. 

III.  L'éternité  n'est  pas  un  accident  extrinsèque  de 
l'Être  intelligible;  elle  est  en  lui,  de  lui,  avec  lui.  Nous 
voyons  qu'elle  est  intimement  unie  à  l'Être,  parce  que  nous 
voyons  que  toutes  les  autres  choses,  dont  nous  disons 
qu'elles  existent  là  haut  (èxeï) ,  sont  de  cet  Être  et  avec 
lui  :  car  les  choses  qui  occupent  le  premier  rang  dans 
l'existence  doivent  être  unies  aux  premiers  êtres  et  y  sub- 
sister ;  c'est  ainsi  que  le  Beau  est  en  eux  et  provient  d'eux  ; 
c'est  ainsi  qu'en  eux  réside  également  la  Vérité.  Là,  le  tout 
est  sous  un  certain  rapport  dans  la  partie  ;  les  parties  sont 
aussi  dans  le  tout,  parce  que  ce  tout,  étant  véritablement 
tout,  n'est  pas  composé  de  parties,  mais  engendre  les  parties 
mêmes,  condition  nécessaire  pour  qu'il  soit  un  véritable 
tout.  En  outre,  dans  ce  tout ,  la  Vérité  ne  consiste  pas 
dans  l'accord  d'une  notion  avec  une  autre,  mais  est  l'es- 
sence même  de  chacune  des  choses  dont  elle  est  la  vérité. 
Ce  tout  véritable,  pour  être  réellement  tout,  doit  être  tout 
non-seulement  en  ce  sens  qu'il  est  toutes  choses,  mais 
encore  en  ce  sens  que  rien  ne  lui  manque.  S'il  en  est  ainsi, 
rien  ne  sera  pour  lui  :  car,  dire  qu'une  chose  sera  pour 
lui,  c'est  supposer  qu'il  en  manquait  précédemment,  qu'il 
n'était  pas  encore  tout;  d'ailleurs,  il  ne  peut  lui  arriver 
rien  de  contraire  à  sa  nature  parce  qu'il  est  impassible. 
Puisque  rien  ne  saurait  lui  arriver,  rien  ne  doit  être,  ne 
sera,  n'a  été  pour  lui. 

Otez  aux  choses  engendrées  leur  futur  [ri  hxou) ,  comme 
leur  existence  consiste  à  acquérir  perpétuellement,  dès  ce 
moment  elles  ne  seront  plus  rien.  Donnez  le  futur  aux 
choses  d'une  nature  opposée ,  vous  les  faites  déchoir  du 
rang  d'essences  ;  évidemment,  elles  ne  posséderont  pas 
l'être  par  elles-mêmes,  si  leur  être  consiste  dans  le  futur 
et  le  passé1.  L'essence  des  choses  engendrées  consiste  au 

1  «  Nondum  iûtelligunt  quomodo  fiant  quœ  per  te  et  in  te  fiunt , 
il  12 
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contraire  fr  aller  de  l'origine  de  Leur  existence  jusqu'aux 
dernières  limites  du  temps  au  delà  duquel  elles  ne  seront 
plus;  c'est  là  ce  qui  constitue  leur  futur  K  Dès  qu'on 
leur  retranche  leur  futur,  on  diminue  leur  vie,  par  consé- 
quent leur  existence.  C'est  ce  qui  arrivera  également  à 
l'univers  tant  qu'il  existera  :  il  aspire  à  être  ce  qu'il  doit 
être,  il  y  aspire  sans  relâche  parce 'qu'il  puise  l'existence 
dans  la  production  continuelle  de  nouveaux  aetes  ;  par  la 
même  raison,  il  se  meuien  cercle  parce  qu'il  désire  posséder 
l'Essence  intelligible9.  Telle  est  l'existence  que  nous  dé- 
couvrons dans  les  choses  engendrées,  telle  est  la  cause  qui 
les  fait  aspirer  sans  cesse  à  exister  dans  le  futur.  Les  êtres 
qui  occupent  le  premier  rang  et  qui  sont  bienheureux 
n'ont  aucun  désir  du  futur,  parce  qu'ils  sont  déjà  tout  ce 

>  et  conantur  seterna  sapera  ;  sed  uUiug  in  preeteritis  et  futurift 
»  rerura  motibus  cor  eorum  volitat,  et  adUuc  vanum  e$t-  QiUs  tene- 

>  bit  illud,  et  flget  fllud  ut  paululum  stet,  et  paululum  rapiat  splen- 
»  dorem  semper  stantis  ceternitatis,  et  comparet  pum  temporibus 

>  nunquam  stanUbus,  et  videat  esse  incomparabilem  ;  et  videat 
»  longum  tempus,  nisi  ex  multis  pratereuntibus  motibus,  qui  simul 

>  extendi  non  possunt,  longum  non  fieri  ;  non  autem  praterire 

>  quidquam  inœterno,  sed  \otuw  <*sse  posons,  nulium  vero  tem- 
»  pus  essepraesens;  et  videat  omne  praeteritum  propelli  ey  future, 
»  et  omne  futurum  ex  prœterito  consequi,  et  omne  prœteritum  ac 

>  futurum  ab  eo  quod  semper  est  praesens  creari  et  excurrere  ? 
»  Quis  tenebit  cor  hominis  ut  stet,  et  videat  quomodo  stans  dictet 
»  futura  et  praeterita  tempora,  nec  futura  née  proterita  aeternitas  ?  * 
(S.  Àugustip,  Confessiones,  XI,  \l.)  On  trouve  aussi  las  mêmes  idées 
dans  Fénelon  :  «  Je  ne  suis  pas,  ô  mon  Dieu,  ce  qui  est.  Hélas  !  je 

>  suis  presque  ce  qui  n'est  pas.  Je  me  vois  comme  un  milieu  incom- 

>  prébensible  entre  le  néant  et  l'être  :  je  suis  celui  qui  a  été  ;  je 
»  suis  celui  qui  sera  ;  je  suis  celui  qui  n'est  plus  ee  qu'il  a  été  ;  je 
»  si|is  celui  qui  n'est  pas  encore  ce  qu'il  sera,  et  dans  cet  entre- 

>  deux  que  suis- je  ?  un  je  nç  sais  qupi  qui  ne  peut  s'arrêter  en  soi, 
»  qui  n'a  aucune  consistance,  qui  découle  rapi<Jemeut  conune 
»  Teau,  etc.  >  (De  l'Existence  de  Dieu,  II,  ch.  5,  §  3.) 

'  Nous  lisons  avec  M.  Kirchhoff  :  toûto  3i  ™  forât  clveu.  —  *  Voy. 
1. 1, p.  161.  Voy. UP.Thoiqassiii, Dogmatatheok)ffica9t.l$p.a4»JdS». 
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qu'il  est  dans  leur  nature  d'être,  qu'ils  possèdent  toute  la 
vie  qu'ils  doivent  posséder;  ils  n'ont  done  rien  à  chercher, 
puisqu'il  n'y  a  pas  de  futur  pour  eux  ;  ils  ne  peuvent  pas 
non  plus  recevoir  en  eux  une  chose  pour  laquelle  il  y  aurait 
du  futur.  Ainsi,  l'essence  de  l'Être  intelligible  est  absolue, 
entière,  non-seulement  dans  ses  parties,  mais  encore  dans 
sa  totalité,  qui  n'offre  aucun  défaut,  à  laquelle  rien  ne 
manque,  à  laquelle  ne  saurait  s'ajouter  rien  de  ce  qui  ap- 
partient au  non-étre  :  car  l'Être  intelligible  doit  non-seule- 
ment embrasser  tous  les  êtres  dans  sa  totalité  et  son  uni- 
versalité, mais  encore  ne  rien  recevoir  qui  appartienne  au 
non-être1.  C'est  dans  cette  disposition  et  cette  nature  de 
l'Être  intelligible  que  consiste  l'Éternité  :  caratàv  (éternité) 
vient  de  diï  <5v  (étant  toujoun)*. 

IV.  On  s'assure  qu'il  en  est  ainsi  quand,  appliquant  son 
intelligence  à  la  contemplation  de  quelqu'un  des  intelli- 
gibles', on  peut  affirmer  ou  plutôt  voir  qu'il  est  absolument 
incapable  d'avoir  jamais  pubi  aucun  changement;  sinon,  il 
ne  serait  pas  toujours,  ou  du  moins  il  ne  serait  pas  toujours 
tout  entier.  Est-il  ainsi  perpétuel?  Oui  sans  doute  :  telle  est 
sa  nature  qu'on  reconnaît  qu'il  est  toujours  tel  qu'il  est  et 

1  <  Dieu  est  immuable.  Ce  qui  est  par  soi  ne  peut  jamais  être 

>  conçu  autrement  :  il  a  toujours  la  même  raison  d'exister,  et  la 

>  même  cause  de  son  existence,  qui  est  son  essence  même  ;  il  est 
»  donc  immuable  dans  son  existence.  11  n'est  pas  moins  incapable 

>  de  changement  pour  les  manières  d'être  que  pour  le  fond  <le 

>  l'être.  Dès  qu'on  le  conçoit  infini  et  infiniment  simple,  on  ne  peut 
»  plus  lui  attribuer  aucune  modification  :  car  les  modifications  sont 

>  les  bornes  de  l'être,  etc.  »  (Fénelon,  ibidem.)  —  *  Cette  étymo- 
logie  est  empruntée  à  Aristote  :  *&*  Jorc  àtr©  ro5  ail  thou  t ftuyùc 
nîv  ifruwpfev,  *Ôàv»Toc  xaï  teîoç.  {Du  Ciel,  I,  9,p.  25.)  —  *  Taylor 
traduit  ce  passage  inexactement:  «  He,  however,  will  know  that 

>  eternity  thus  subsits,  *ho  by  tbe  projecting  énergies  of  intellect 

>  is  abie  to  speak  eoncerning  it.  >  11  Ut  otôvi  au  lieu  de  tcW.  Aucun 
des  manuscrits  ne  donne  cette  leçon ,  et  11  n'est  point  nécessaire 
de  rien  changer  au  texte. 
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qu'il  ne  saurait  être  autre  dans  la  suite  ;  en  sorte  que,  si 
Ton  vient  à  le  contempler  de  nouveau,  on  le  trouvera  tou- 
jours semblable  à  lui-même.  Donc,  si  Ton  ne  cesse  jamais 
de  le  contempler,  qu'on  lui  reste  uni  en  admirant  sa  na- 
ture, et  que  l'on  montre  ainsi  dans  cet  acte  une  nature  infa- 
tigable, on  s'élèvera  soi-même  à  l'éternité;  mais  il  faut, 
pour  être  éternel  comme  l'Être,  ne  se  laisser  distraire 
par  rien  en  contemplant  l'Éternité  et  la  nature  éternelle 
dans  l'Éternel  même1.  Si  ce  qui  existe  de  cette  manière  est 
éternel  et  existe  toujours,  il  en  résulte  que  ce  qui  ne  s'a- 
baisse jamais  à  une  nature  inférieure,  ce  qui  possède  la  vie 
danâ  sa  plénitude,  sans  avoir  jamais  reçu,  ni  recevoir,  ni 
devoir  recevoir  rien,  il  en  résulte,  dis-je,  que  ce  qui  existe 
de  cette  manière  est  perpétuel  (di&iov) .  La  perpétuité  est  la 
propriété  constitutive  d'une  pareille  substance;  elle  est  d'elle 
et  en  elle*.  L'Éternité  est  la  substance  en  qui  se  manifeste 
cette  propriété.  Il  en  résulte  que  la  raison  nous  dit  que  l'Éter- 
nité est  une  chose  vénérable,  qu'elle  est  identique  avec 
Dieu8,  c'est-à-dire  avec  ce  Dieu  [qui  est  l'Être  intelligible]  \ 
On  peut  affirmer  en  effet  que  l'Éternité  est  Dieu  qui  se 


*  c  Avant  qu'il  y  ait  des  choses  qui  ne  sont  pas  toujours  les 
»  mêmes,  il  y  en  a  une  qui,  toujours  la  même,  ne  souffre  point  de 
»  déclin  ;  et  celle-là  non-seulement  est ,  mais  encore  elle  est  tou- 
jours connue,  quoique  non  toujours  démêlée  ni  distinguée  faute 
»  d'attention.  Mais  quand,  recueillis  en  nous-mêmes ,  nous  nous 
»  rendrons  attentifs  aux  immortelles  idées  dont  nous  portons  en 
nous-mêmes  la  vérité,  nous  trouverons  que  la  perfection  est  ce 
que  Ton  connaît  le  premier,  puisque,  comme  nous  avons  vu,  on 
>  ne  connaît  le  défaut  que  par  la  déchéance  de  la  perfection.  > 
(Bossuet,  1«>  semaine,  2«  élévation.)  C'est  parce  que  l'imparfait  est, 
comme  le  dit  Bossuet,  une  déchéance  du  parfait,  que  Plotin  traite 
de  l'éternité  avant  de  traiter  du  temps.  —  *  Voy.  Aristote,  Du 
Ciel,  I,  9,  p.  25.  —  •  Voy.  Proclus,  Commentaire  sur  le  Parme- 
nide,  t.  VI,  p.  100,  éd.  Cousin.  —  *  Au  lieu  de  t«vtov  t«  0c&,  nous 
lisons  avec  H.  Rirchhoff  :  liyu  Si  toûtwtûôiw,  leçon  conforme  à  ia 
traduction  de  Ficin. 


» 
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manifeste  eu  soi  et  hors  de  soi  dans  son  essence  immuable, 
identique,  dans  la  permanence  de  sa  vie.  Rien  d'étonnant 
d'ailleurs  si  nous  affirmons  malgré  cela  qu'il  y  a  pluralité  en 
Dieu.  Chaque  intelligible  e6t  pluralité  parce  qu'il  est  infini 
par  sa  puissance,  infini,  dis-je,  en  ce  sens  que  rien  ne  lui 
manque  ;  or  il  possède  éminemment  ce  privilège  parce  qu'il 
n'est  sujet  à  rien  perdre. 

L'Éternité  peut  donc  être  définie  :  la  vie  qui  est  actuelle- 
ment infinie  parce  qu'elle  est  universelle  et  qu'elle  ne  perd 
rien1,  puisqu'il  n'y  a  pour  elle  rien  de  passé,  rien  de  futur; 
sans  cela ,  elle  ne  serait  plus  tout  entière .  En  effet,  dire  qu'elle 
est  universelle  et  ne  perd  rien9  c'est  expliquer  ce  qu'on 
entend  par  ces  mots  :  la  vie  qui  est  actuellement  infinie. 

Y.  Comme  cette  essence  brillante  de  beauté,  éternelle,  se 
rapporte  à  l'Un,  en  sort  et  y  retourne,  qu'elle  ne  s'en 
écarte  pas,  qu'elle  demeure  toujours  autour  de  lui  et  en 
lui,  qu'elle  vit  selon  lui,  Platon  a  eu  raison  de  dire,  avec 
une  grande  profondeur  de  pensée,  que  «  l'éternité  est  im- 
»  muable  dans  l'unité*;  »  parla,  non -seulement  Platon 

*  Cette  définition  est  citée  par  Proclus  :  c  C'est  pourquoi  Plotin 
»  appelle  l'éternité  la  vie  unique  et  totale...  Selon  Piotin,  l'éternité, 
»  consistant  dans  la  totalité  intelligible,  est  la  vie  parfaite  etuniver- 
»  selle.  »  {Théologie  selon  Platon,  V,  27,  p.  311,  330.)  Elle  a  été 
également  reproduite  par  Boëce  :  c  JCternitas  igttur  est  intermina- 
»  bilis  vitae  tota  simul  et  perfeota  possessio.  >  {De  Consolations 
philosophiœ,  V,  6.)  Enfin ,  elle  a  été  développée  par  Fénelon  dans 
le  passage  suivant  :  c  J'ai  déjà  remarqué  que,  comme  tout  être 
>  divisible  est  borné,  aussi  tout  véritable  infini  est  indivisible.  L'exis- 
»  tence  divine  qui  est  infinie  est  donc  indivisible.  Si  elle  n'est  point 
»  divisible  comme  l'existence  bornée  des  créatures  dans  lesqueUes 
^  il  y  a  ce  que  Ton  appelle  la  partie  antérieure  et  la  partie  posté- 
»  rieure ,  il  s'ensuit  donc  que  cette  existence  infinie  est  toujours 
»  tout  entière.  Celle  des  créatures  n'est  jamais  toute  à  la  fois  :  ses 
»  parties  ne  peuvent  se  réunir  ;  l'une  exclut  l'autre,  et.il  faut  que 
»  Tune  finisse  avant  que  l'autre  commence.  »  {De  l'Existence  de 
Dieu,  II,  ch.  5,  §  3.)  —  *  Voy.  ci-dessus  p.  172,  note  1.  Ce  passage 
de  Plotin  est  mentionné  par  Proclus,  Théologie  selon  Platon,  V,  33, 
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ramène  Féternité  à  l'unité  qu'elle  est  en  élle-mêttie ,  mais 
encore  il  rapporte  la  vie  de  l'Être  à  l'Un  même.  Cette  vie 
est  ce  que  nous  cherchons  ;  sa  permanence  est  l'éternité. 
En  effet,  ce  qui  demeure  de  cette  manière  et  qui  demeure 
la  même  chose,  c'est-à-dire  l'acte  de  cette  vie  qui  demeure 
d'elle-même  tournée  vers  l'Un  et  unie  à  lui,  ce  qui  n'a  pas 
une  existence  ni  une  vie  mensongère*  c'est  là  véritablement 
l'éternité.  Exister  véritablement  [pour  l'Être  intelligible], 
c'est  n'avoir  point  de  temps  où  il  n'existe  pas,  point  de 
temps  où  il  existe  d'une  façon  différente  \  c'est  donc  exister 
d'une  manière  immuable,  sans  aucune  diversité,  sans  être 
d'abord  dans  un  état,  puis  dans  un  autre1.  Donc,  pouf 
concevoir  l'Être,  il  ne  faut  ni  admettre  des  intervalles  dans 
son  existence,  ni  supposer  qu'il  se  dévdoppe  otl  qu'il  ac- 
quière, ni  croire  qu'il  y  ait  en  lui  succession  ;  pat  consé- 
quent, on  ne  saurait  distinguer  en  lui  ou  dire  qu'il  y  ait  en 


p.  311.  Voici  comment  le  P.  ïhomassin  commente  ce  même  passage  : 
c  tJbi  arctius  adhuc  vinculum  coAstribgendœ  ab  omni  fluxu  sis- 
»  tendœque  œternitati  comparatur,  ipsum  Bonum,  a  quo,  ad  quod, 

*  et  cfrda  quod  totd  eft.  Efts  èirim  prlîiiuîfi,  stHt  prima  xita,  seu 
>  Verbttm,  etrî  proprie  competit  atèrtiitad,  tflmetsi  beafissime  et 
»  invietlssfme  potens  sit  manere  et  stare,  ûfnïiertiquefluiTfffi  longis- 
»  aime  amaildaro;  hœc  tamen  beatius  tndtto  et  invifctius  couse- 
»  quitar,  qua  mmo  pafenti  sea  Uni  Jptf  affigitut,  ih  îîlo  est,  ad 
»  illudqftt)  vïvit,  utque  ipsi  Utai  ôfllgittir,  ita  ipso  Uno  flgftur.  Ens 
»  enim  se*  Mens,  quum  vita  et  ihtelligentla  qaaedam  sit,  sisti  pos- 
»  talat  et  adtmari  ab  iiUtnôbîK  UAo,  sùpfra  intelligent^m,  supra 
»  mentem,  supra  ens  efcstante  et  quiesccrite  ift  Ifieffabili  sitemio 
»  beatîtudints  suœ.  >  {Dogmata  théologien,  t.  I,  p.  291.) 

1  «  Que  signifie  le  rdpos  et  l'immobilité  divine,  sinon  que  Dieu 
»  demeure  en  lui,  et  garde,  parmi  le  calme  d'une  stabilité  parfaite, 

*  l'identité  de  son  être;  que  ses  opérations  sont  les  mêmes,  et 
»  s'exerteent  sur  an  Inéme  objet  et  de  la  même  sorte  ;  et  qu'il  est 
»  absolument  immuable,  ne  trouvant  en  lui  aucun  principe  de 
»  variation,  ni  hors  de  lui  aucune  cause  de  changement?  *  (S.  Denys 
rAréopagite>  Des  Noms  divins,  ix;  trad.  de  M.  l'abbé  Darboy, 
p.  441.)  Voy.  aussi  saint  Augastin,  De  Natura  boni,  §  39. 
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loi  ni  avant  ni  après1.  S'il  n'y  a  en  lui  ni  avant  ni  après, 
si  la  chose  la  plus  vraie  qu'on  puisse  affirmer  de  lui  est 
qu'ti  est,  s'il  est  de  telle  sorte  qu'il  soit  TEssebee  et  la  Vie, 
ici  nous  apparaît  encore  l'éternité.  Quand  nous  disons  que 
VÊtre  est  toujours,  qu'il  n'y  a  pas  un  temps  où  M  soit  et 
un  autre  où  il  ne  soit  pas*  c'est  seulement  pour  nous  expri- 
mer avec  plus  de  clarté  que  nous  parlons  ainsi  :  en  disant 
toujours,  nous  ne  prenons  pas  ce  mot  dans  Son  sens  ab- 
solu  ;  mais,  si  nous  l'employons  pour  montrer  que  l'Être 
est  incorruptible,  il  peut  égarer  l'esprit  en  le  faisant  sortir 
de  l'unité  [propre  k  l'éternité]  pour  lui  faire  parcouHr  le 
multiple  [qui  est  étranger  à  l'éternité]  K  Toujours  indique 
encore  que  l'Être  n'est  jamais  défectueux.  Peut-être  vau- 


*  «  Neé  tu  temptire  tempof  a  pnecédis ,  alioquin  non  omnia  tem* 
»  port  praecederes.  Sed  prœcedis  omma  prœterita ,  oelsiutdine 

>  semperpresentis  SBternitatis  ;  etsuperas  omnia  fuùura,  quia  ilia 

>  futura  sunt,  et,  quuiu  venerint,  prœterita  erunt.  Tu  autem  idem 
»  ipse  es,  et  anni  tui  non  deficiunt.  Anni  tui  nec  eunt  nec  veniunt  ; 
»  isli  aulém  nostri  et  eunt  et  ventunt ,  ut  omnes  veniant.  Anni  tui 
*  oinnes  sïmul  stant,  quoniam  stant  ;  née  euntes  a  venientftms  ex* 

cladiintur,  quia  non  transeunt  ;  isli  aotem  noetri  omnes  eront  > 
quum mou  erunt,  etc.»  (Confeesionts,  XI,  13.)  Fén&oa  dit  d'après 
saint  Augustin  :  «  Dirai-je  [ô  mon  Dieu]  que  vous  étiez  ayant  moi  ? 
Non  :  car  voilà  deux  termes  que  je  ne  puis  souffrir.  Il  ne  faut 
pas  dire  :  Tous  étiez;  car  Vous  étiez  marque  un  temps  passé  et 
une  succession...  Ce  que  j'ai  dit  du  passé,  je  le  dis  de  même  de 
l'avenir.  On  ne  peu!  point  dire  que  vous  serez  aprèi  ce  qui  passe  : 
car  vous  ne  passez  point;  ainsi  vous  ne  serez  pas,  mais  vous  êtes, 
et  je  me  trompe  toutes  les  fois  que  je  sors  du  présent  en  parlant 
de  vous...  Ce  qui  passe  a  été  et  sera,  et  passe  du  prétérit  au  fu- 
tur par  un  présent  imperceptible  qu'on  ne  peut  jamais  assigner. 
Mais  ce  qui  ne  passe  point  existe  absolument,  et  n'a.  qu'un  pre» 
»  sent  infini.*  Il  est,  et  c'est  tout  ce  qu'il  est  permis  d'en  dire  :  il  est 
sans  temps  dons  tous  les  temps  de  la  créature.  Quiconque  sort  de 
cette  sittpHcité  tombe  de  l'éternité  dans  le  temps.  »  (0*  l'Exis* 
tmce  de  Dieu,  II,  en.  5, 8  3.)  —  «  Taylor  n'a  pas  rendu  ce  pas- 
sage, le  déclarant  inintelligible. 
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drait-il  mieux  dire  simplement  :  Y  Être1.  Mais  bien  que  le  nom 
d'Être  suffise  pour  désigner  Y  Essence,  comme  plusieurs  phi- 
losophes ont  confondu  Y  essence  avec  la  génération,  il  a  fallu 
pour  s'expliquer  plus  clairement  ajouter  au  nom  d'Être  le 
terme  de  toujours.  En  effet,  quoiqu'on  ne  désigne  qu'une 
seule  et  même  chose  quand  on  dit  VÊtre  et  l'Être  qui  est 
toujours ,  comme  lorsqu'on  dit  le  philosophe  et  le  vrai 
philosophe  ;  cependant,  comme  il  y  a  de  faux  philosophes, 
il  a  fallu  joindre  au  mot  philosophe  celui  de  vrai1;  et  de 
même,  il  a  fallu  joindre  le  mot  toujours  à  celui  d'Être,  et 
celui  d'Être  à  celui  de  toujours  :  de  là  dérive  l'expression 
dsi  ov  (l'Être  qui  est  toujours) ,  et  par  suite  oHm  $  Éternité) . 
Donc  l'idée  de  toujours  doit  être  unie  à  celle  d'Être  de 
manière  à  désigner  l'Être  véritable. 

Toujours  doit  donc  être  appliqué  à  la  puissance  qui  n'a 
point  d'intervalle  dans  son  existence,  qui  n'a  besoin  de  rien 
en  dehors  de  ce  qu'elle  possède,  parce  qu'elle  possède  tout, 
qu'elle  est  tout  être,  et  qu'ainsi  elle  ne  manque  de  rien.  Une 
telle  nature  n'est  pas  complète  sous  un  rapport,  incomplète 
sous  un  autre.  Ce  qui  est  dans  le  temps,  parût-il  complet 
(comme  parait  complet  un  corps  qui  suffit  à  l'âme,  mais  qui 
n'est  complet  que  par  rame),  ce  qui  est  dans  le  temps, 
dis- je,  a  besoin  du  futur,  et,  par  conséquent,  est  incomplet 
sous  le  rapport  du  temps  dont  il  a  besoin  ;  quand  il  arrive  à 
jouir  du  temps  auquel  il  aspire  et  à  s'y  unir,  quoiqu'il  soit  en- 
core imparfait,  il  est  alors  appelé  parfait  par  homonymie. 
Hais  l'Être  qui  a  pour  caractère  de  n'avoir  pas  besoin  du 

*  c  Dieu  est  :  tout  ce  que  vous  ajoutez  à  ces  deux  mots ,  sous  les 

>  plus  beaux  prétextes,  obscurcit  au  lieu  déclaircir.  Dire  qu'il  est 

>  toujours,  c'est  tomber  dans  une  équivoque,  et  se  préparer  une 

>  illusion  :  toujours  peut  vouloir  dire  une  succession  qui  ne  finit 

>  point,  et  Dieu  n'a  point  une  succession  de  siècles  qui  ne  finisse 

>  jamais.  Ainsi  dire  qu'il  est  est  plus  que  dire  qu'il  est  toujours.  » 
(Fénelon,  De  V Existence  de  Dieu,  II,  ch.  5,  §  4.)—  *  Voy.  Ana- 
tole, Métaphysique,  Iil,  2. 
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futur,  de  n'être  point  rapporté  à  un  autre  temps  soit  mesu- 
rable, soit  indéfini  et  devant  être  d'une  manière  indéfinie, 
l'Être  qui  a  déjà  tout  ce  qu'il  doit  avoir  est  l'Être  même  que 
cherche  notre  intelligence  ;  il  ne  tient  pas  son  existence  de 
telle  ou  telle  quantité,  il  existe  avant  toute  quantité  ;  n'étant 
aucune  espèce  de  quantité,  il  doit  n'admettre  en  soi  aucune 
espèce  de  quantité.  Sans  cela,  comme  sa  vie  serait  divisée, 
il  cesserait  d'être  lui-même  absolument  indivisible  ;  or 
l'Être  doit  être  indivisible  dans  sa  Vie  comme  dans  son  Es- 
sence. [S'il  est  dit  dans  le  Timée]  «  le  Démiurge  était  bon1 ,  » 
cette  expression  se  rapporte  à  la  notion  de  l'univers  et  in- 
dique que,  dans  le  principe  supérieur  à  l'univers,  rien  n'a 
commencé  d'être  à  une  certaine  époque.  L'univers  n'a  donc 
pas  commencé  d'être  dans  le  temps  parce  que,  si  son  au- 
teur est  avant  lui,  c'est  seulement  en  ce  sens  qu'il  est  la 
cause  de  son  existence 9.  Hais,  après  avoir  employé  le  mot 
était  pour  exprimer  cette  pensée,  Platon  se  reprend  ensuite 
et  montre  que  ce  mot  n'a  point  d'application  aux  choses 
qui  possèdent  l'éternité8. 

"VI.  Quand  nous  parlons  ainsi  de  l'éternité,  est-elle  pour 
nous  une  chose  étrangère  et  au  sujet  de  laquelle  nous 
soyons  obligés  de  consulter  le  témoignage  d'autrui  ?  Com- 
ment cela  serait-il  possible?  Comment  en  effet  connaî- 
trions-nous ce  que  nous  ne  saurions  percevoir  ?  Comment 
pourrions-nous   percevoir   une  chose  qui  nous   serait 

*  Voy.  Platon ,  Timée,  p.  29.  Boëce  dit  à  ce  sujet  :  c  Unde  non 

>  recte  quidam,  qui,  quum  audiunl  visum  Platoni,  mnndum  hune 

>  nec  habuisse  iniliam  temporis  nec  habiturum  esse  defectum,  hoc 

>  modo  conditori  conditam  mundura  ûeri  coœteroum  putant. 
»  Aliud  est  enim  per  interminabilem  duci  vitara,  qaod  mundo 

>  Plato  tribuit;  aliud  interminabiUs  vitae  totam  pariter  complexum 
esse  prasentiam,  qaod  dtrince  Mentis  propriam  esse  manifesta  m 
est.  Neque  Deus  conditis  rébus  antiquior  videri  débet  temporis 
qaantitatc,  sed  simplicispotiusproprietatenaturae.  >  {De  Conso- 

latione  philosophiez,  V,  6.)  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  21.  —  •  Voy. 
le  passage  de  Platon  cité  ci-dessus,  p.  176,  note  1. 


> 
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étrangère?  II  fattt  donc  que  nous  participions  nous-mêmes 
à  l'éternité1.  Mais  comment  le  pouvons  -nous ,  puisque 
nous  sommes  dans  le  temps  f  Pour  comprendre  dominent 
on  peut  être  à  la  fois  dans  l'éternité  et  dans  le  temps ,  il 
faut  déterminer  la  nature  de  ce  dernier.  Ilfeutdone  que 
nous  descendions  de  l'éternité  pour  étudier  le  temps. 
Pour  trouver  l'éternité  >  nous  avons  été  obligés  de  nous 
élever  au  monde  intelligible  ;  maintenant,  nous  sommes 
obligés  d'en  descendre  pour  traiter  du  temps ,  non  d'eii 
descendre  complètement ,  mais  autant  que  le  temps  en  est 
descendu  lui-même. 

Si  les  anciens  sage»,  ces  hommes  bienhetiteUx,  h'avâieftt 
point  déjà -parlé  du  temps,  nous  n'aurions  qu'à  rattachera 
l'idée  de  l'éternité  ce  que  nous  avons  à  dire  de  l'idée  de 
temps,  et  à  exposer  notre  opinion  sui*  ce  point,  en  tachant 
de  la  mettre  d'accord  avec  la  notion  que  nous  nous  sommes 
déjà  formée  de  l'éternité.  Mais  il  est  maintenant  nécessaire 
d'examiner  les  opinions  les  plus  raisonnables  qui  ont  été 
professées  au  sujet  du  temps,  et  de  voir  si  notte  propre 
opinion  est  conforme  à  quelqu'une  d'entre  elles. 

Avant  tout,  nous  diviserons  en  trois  classes  leà  opinions 
professées  au  sujet  du  temps  :  on  considère  le  temps  où 
comme  lemouvement,  ou  commele7no6t7^,  ou  comme  quel- 
que chose  du  mouvement .  Soutenir  que  le  Temps  est  le  repos, 
Vétre  en  repos f  ou  quelque  chose  du  repos,  serait  trop  eott*- 


1  LeP.Thomassin  commente  Plotin  en  ces  termes:  «€M  vides,  qtitim 
»  anima  aeternitatem  mtelligat,  eam  participât  et  contrectet  necesse 
»  est,  ejusque  quodammodo  consors  sit  ;  at  ubi  mente  sua  se  con- 
i  templandœ  complexandseque  yerae  &ternitati  penitus  dedicat  et 
*  afflgit,  tum  seternitatis  consortium  ampiitrs  strictiusqtie  adipisci- 
i  tur.  >  (Dogmata  theologica,  1. 1,  p.  293.)  Saint  Augustin  exprime 
la  même  pensée  que  Plotin  avec  la  même  concision  :  «  jEterno 
»  creatoK  adhérentes  et  nos  aeternitate  affieiamur  necesse  est.  * 
{De  Vera  Religione,  10.)  Voy.  aussi  !e  passage  de  Bossuet  dté  d- 
dessus,  p.  180,  note  1. 
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tràirëf  à  le  flotidtt  dû  temps  :  car  il  est  incompatible  avec 
l'identité  [pa r  conséquent  avec  le  repos  et  ce  gui  es t  en  repos] . 

Ceux  gui  considèrent  le  temps  comme  le  mouvement 
admettent  qu'il  est,  soit  toute  espèce  de  mouvement*  soit 
le  mouvement  dé  ruûiVers  ;  ceux  qui  le  regardent  comme 
le  mobile  ont  en  vue  la  sphère  de  l'univers  ;  enfin  ceux 
qui  croient  que  le  temps  est  quelque  chose  du  mouvement 
le  considèrent,  sôit  coihrtie  l'intervalle  du  mouvement, 
soit  comme  sa  mesure,  soit  comme  quelque  conséquence 
du  mouvement  en  général  ou  du  ttiouvement  régulier. 

VIL  U  est  impossible  que  le  temps  soit  le  mouvement  S 
soit  qu'on  prenne  tous  les  mouvements  ensemble  de  manière 
à  n'en  faire  qu'un  seul,  soit  que  Ton  considère  seulement  le 
mouvement  régulier  i  car  ces  deul  espèces  de  mouvement 
sont  dans  le  temps1.  Si  Ton  suppose  qu'il  y  a  un  mouve- 
ment qui  ne  s'opère  pas  dans  le  temps,  ce  mouvement  sera 
encore  bien  plus  éloigné  d'être  le  temps ,  puisque,  dans 
cette  hypothèse,  autre  chode  est  ce  dans  quoi  se  produit  le 
mouvement,  autre  chose  le  mouvement  même.  Parmi  les 
raisons  qui  ont  été  alléguées  et  qui  sont  alléguées  pour  ré- 
futer cette  opinion,  une  seule  suffit  :  c'est  que  le  mouvement 
peut  cesser  et  s'arrêter,  tandis  que  le  temps  ne  saurait 
suspendre  son  cours8.  Si  l'on  dit  que  le  mouvement  de  l'u- 
nivers ne  s'interrompt  jamais ,  nous  répondrons  que  ce 

•  <  Les  Stoïciens  disent  Çtie  le  mftiflremeftt  est  l'éàsence  du 
»  temps,  et  là  pltip&rt  le  regardent  cotnfflfe  non-eftgendfé.  > 
(Stobée,  Eclogte  phyïicœ,  ît,  g  40,  p.  250,  éd.  Heeren.)  — *  «  Jabes 
»  [Beus]  ut  approbem  si  quis  dicnt  tempus  esse  motam  corporis? 
»  Non  jubés.  Narti  corpds  nullunt  tiïti  in  terrvpote  moveri  audio  : 

>  tu  dicte.  Ipsum  autem  corporis  motafn  teftiptis  èsse  noh  attdîo  : 
»  non  tu  cKds.  Quuto  enim  taotetur  corpus,  tcmpore  metior 
»  quamdiu  moveatur,  et  quo  ttioveH  incîpit  donec  desinat,  été.  > 
(S.  Âugilsffri,  Confessiones,  XI,  24.)  —  »  Le  raisonnement  que  Plotin 
se  borne  ici  à  indiquer  est  développé  dans  saint  Àtigtfstirt  i  «  Audiyi 

>  a  quodam  horaine  docto,  quod  solis  ac  lunae  ac  siderum  motus 
»  ipsa  sint  tempora,  et  nil  annui,  Cur  enim  non  potius  omniutn 
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mouvement,  s'il  consiste  dans  le  mouvement  circulaire  [des 
astres  ]  *,  s'opère  dans  un  temps  déterminé,  au  bout  duquel 
il  revient  au  même  point  du  cie),  mais  il  ne  le  fait  pas  dans 
le  même  espace  de  temps  qu'il  emploie  pour  fournir  la 
moitié  de  son  cours  :  l'un  de  ces  deux  mouvements  n'est 
que  moitié  de  l'autre  et  le  second  est  le  double  ;  tous  les 
deux  d'ailleurs,  celui  qui  ne  parcourt  que  la  moitié  de  l'es- 
pace, et  celui  qui  en  parcourt  la  totalité,  sont  des  mouve- 
ments de  l'univers.  En  outre,  on  a  remarqué  que  le 
mouvement  de  la  sphère  extérieure  a  le  plus  de  vitesse. 
Cette  distinction  vient  encore  à  l'appui  de  nos  idées  :  car 
elle  implique  que  le  mouvement  de  cette  sphère,  et  le  temps 
qu'elle  emploie  pour  l'opérer,  sont  choses  différentes  :  le 
mouvement  le  plus  rapide  est  celui  qui  emploie  le  moins 
de  temps  et  parcourt  le  plus  grand  espace  ;  les  mouvements 
plus  lents  sont  ceux  qui  emploient  plus  de  temps  et  ne 
parcourent  qu'une  partie  de  cet  espace f. 

D'un  autre  côté,  si  le  temps  n'est  pas  le  mouvement  de  la 
sphère,  évidemment  il  est  bien  moins  encore  [le  mobile],  la 
sphère  même,  comme  quelques-uns  l'ont  cru  parce  qu'elle 
se  meut8.  [Par  cela  seul  se  trouve  écartée  l'opinion  qui  con- 
fond le  temps  avec  le  mobile.] 


>  corporum  motus  sint  tempora?  An  vero,  si  cessarent  cœli  lamina 
»  et  moveretur  rota  ûguli,  non  esset  tempus  quo  meliremur  eos 

>  gyros  et  diceremus  aut  œqualibus  morulis  agi ,  aut  si  alias  tar- 

>  dius ,  alias  velocius  moveretur,  alios  magis  diuturnos  esse,  alios 

>  minus  ?  Aut,  quum  hoc  diceremus,  non  et  nos  in  tempore  loque- 

>  remur,  aut  essent  in  verbis  nostris  aliœ  longœ  syllabœ,  alise 
y  brèves,  nisi  quia  illœ  longiore  tempore  sonuissent,  isUe  bre- 
*  viore?»  [Confmiones,  XI,  23.) 

*  c  Ératosthène  disait  que  le  temps  est  le  cours  du  soleil  ; 

>  Hestiée  de  Périnthe,  physicien,  Le  mouvement  des  astres  les  uns 
»  par  rapport  aux  autres.  »  (Stobée,  ïb.)  —  *  Voy.  Porphyre,  Prin- 
cipes de  la  théorie  des  intelligibles,  1. 1,  p.  lxxii,  fln.  —  *  <  Pylha- 
gore  disait  que  le  temps  est  la  sphère  du  ciel.  >  (Stobée,  ib.)  Voy. 
ci-dessus  p.  172,  note  2. 
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Le  temps  enfin  est-il  quelque  chose  du  mouvement? 

Si  Ton  dit  qu'il  est  l'intervalle  du  mouvement  \  nous 
ferons  remarquer  que  l'intervalle  n'est  pas  le  même  pour 
tous  les  mouvements,  fussent-ils  de  même  nature  :  car  les 
mouvements  qui  s'opèrent  dans  le  lieu  peuvent  être  plus 
rapides  ou  plus  lents.  Il  est  possible  que  les  intervalles  du 
mouvement  plus  rapide  et  du  mouvement  plus  lent  soient 
mesurés  par  un  troisième  intervalle,  qui  mériterait  avec  plus 
de  raison  d'être  appelé  le  temps.  Lequel  de  ces  trois  inter- 
valles sera  le  temps,  ou  plutôt  lequel  de  tous  les  intervalles, 
puisqu'il  y  en  a  un  nombre  infini?  Si  l'on  regarde  le  temps 
commeTintervalle  du  mouvement  régulier,  il  neserapasl'in- 
tervalle  même  de  tout  mouvement  régulier  ;  sinon,  comme 
il  y  a  plusieurs  mouvements  réguliers,  il  y  aurait  plusieurs 
temps.  Si  Ton  définit  le  temps  l'intervalle  du  mouvement 
de  l'univers,  c'est-à-dire  l'intervalle  qui  est  dansée  mou- 
vement, que  sera-ce  autre  chose  que  le  mouvement  même? 

Ce  mouvement  d'ailleurs  est  une  quantité  déterminée.  Ou 
bien  cette  quantité  sera  mesurée  par  l'étendue  du  lieu  par- 
couru, et  l'intervalle  consistera  dans  cette  étendue  ;  mais 
cette  étendue  est  le  lieu  et  non  le  temps.  Ou  bien  l'on 
dira  que  le  mouvement  a  un  certain  intervalle  parce  qu'il 
est  continu,  qu'au  lieu  de  s'arrêter  sur-le-champ  il  se  pro- 
longe toujours  ;  mais  cette  continuité  n'est  autre  chose 
que  la  grandeur  [la  durée]  du  mouvement*.  Si,  après  avoir 
considéré  un  mouvement,  on  affirme  qu'il  est  grand,  comme 
on  dirait  d'une  chaleur  qu'elle  est  grande,  on  n'a  encore  là 
aucune  chose  dans  laquelle  le  temps  puisse  apparaître  et 
se  manifester  ;  on  n'a  qu'une  suite  de  mouvements  qui  se 
succèdent  comme  des  flots,  et  que  l'intervalle  qu'on  ob- 


1  c  Zenon  disait  que  le  temps  est  l'intervalle  du  mouvement 
»  (xtvïiffstoç  <ft«<rr»fAa),  la  mesure  de  la  rapidité  et  delà  lenteur.  »  (Sto- 
bée,  ib.y  p.  254.)  — a  On  voit  par  cette  phrase  et  par  la  précédente 
que  le  mot  à  titmiLa,  intervalle,  signifie  ici  à  la  fois  étendue  et  durée. 
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serve  entre  eu*  ;  or,  la  suite  des  mouvements  forme  un 
nombre,  deux,  trois,  par  exemple  ;  et  l'intervalle  est  une 
étendue.  Ainsi,  la  grandeur  du  mouvement  sera  un  nombre 
comme  dix,  par  exemple,  ou  bien  un  intervalle  qui  se  ma- 
nifeste dans  l'étendue  parcourue  parole  mouvement.  Or,  on 
ne  découvre  point  là  k  notion  du  temps,  maip  seulement 
une  quantité  qui  se  produit  dans  le  temps  :  sinon  le  temps, 
au  lieu  d'être  partout,  n'existera  que  dans  le  mouvement 
comme  un  attribut  dans  un  sujet,  ce  qui  revient  à  dire  que 
le  temps  est  le  mouvement  ;  car  l'intervalle  [du  mouve- 
ment] n'est  pas  en  dehors  du  mouvement,  ce  n'est  qu'un 
mouvement  non  instantané.  Si  le  temps  est  un  mouvement 
non  instantané,  comme  Ton  dit  que  tel  ou  tel  fait  instan- 
tané s'opère  dans  le  temps  »  nous  demanderons  quelle 
différence  il  y  a  entre  ce  qui  est  instantané  et  ce  qui  ne  l'est 
pas.  Ces  choses  diffèrent-elles  sous  le  rapport  du  temps  t 
Alors  le  mouvement  qui  dure  et  son  intervalle  np  sont  pas 
le  temps,  mais  sont  dans  le  temps. 

Dira-t-on  que  le  temps  est  bien  l'intervalle  du  mouve- 
ment, mais  qu'il  n'est  pas  l'intervalle  propre  du  mouvement 
même,  qu'il  est  seulement  l'intervalle  dans  lequel  le  mouve- 
ment a  son  extension  {nxp*Tdriv  I^ei),  en  le  suivant  en 
quelque  sorte  ((Tvnnapaôiov<ra)1  On  ne  définit  pas  encore 
quelle  est  cette  chose.  Évidemment  elle  n'est  autre  que  le 
temps  dans  lequel  se  produit  le  mouvement.  Mais  c'est  là 
précisément  ce  que  nous  nous  sommes  dès  le  commence- 
ment proposé  de  déterminer.  C'est  pomme  si,  prié  de  définir 
le  temps,  oiî  répondait  :  le  temps  est  l'intervalle  du  mouve- 
ment produit  dans  le  temps.  Quel  est  donc  cet  intervalle 
qu'on  appelle  le  temps ,  quand  on  le  considère  en  dehors 
de  l'intervalle  propre  au  mouvement?  Si  l'on  fait  consister 
dans  le  mouvement  l'intervalle  propre  au  temps,  où  pla- 
•cera-t-on  la  durée  du  repos?  En  effet,  pour  qu'un  objet 
soit  en  mouvement,  il  faut  qu'un  autre  soit  en  repos  ;  or 
le  temps  de  ces  objets  est  le  même,  quoiqu'il  *oit  pour  l'un 
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le  temps  du  mouvement,  et  pour  l'autre,  celui  du  repos  * . 
Quelle  est  donc  la  nature  de  cet  iutervalie  ?  Ca  ne  peut  être 
un  intervalle  de  lieu,  puisque  le  lieu  est  extérieur  [aux  mou- 
vements qui  s'accomplisseat  dans  son  sein] . 

VHI.  Examinons  maiitteqant  en  quel  sens  Ton  peut  dire 
que  le  temps  est  le  nombre  et  la  mesure  du  mouvement  % 
ce  qui  semble  plus  raisonnable  à  oause  de  sa  continuité. 

D'abord  ici,  comme  au  sujet  de  la  définition  qui  fait  con- 
sister le  tempe  dans  Intervalle  du  mouvement ,  on  peut 
demander  si  le  temps  est  la  mesure  et  le  nombre  de  toute 
espèce  de  mouvement.  Comment,  en  effet,  évaluer  numé- 
riquement le  mouvement  inégal  et  ir régulier  ?  Quel  est  le 
nombre,  quella  est  la  mesure  qui  sert  à  évaluer  ee  mouve- 
ment? &  l'on  évalue  par  la  même  mesure  le  mouvement  lent 
et  le  mouvement  rapide,  la  mesure  et  le  nombre  seront  pour 
eux  ce  qu'ept  le  nombre  dix  appliqué  également  à  des  che- 
vaux et  à  des  bœufs,  oe  que  serait  une  mesure  qui  servirait 
également  à  mesurer  les  substances  sèches  et  les  liquides. 
Si  le  temps  est  une  mesure  de  cette  sorte ,  on  voit  bien 
qu'il  «si  la  mesure  dos  mouvements»  mais  on  m  voit  pas 


1  Dans  ]a  définition  du  temps ,  Stratoq  joignait  h  l'idée  du  mou- 
vement celle  du  repos  :  <  Straton  définissait  Je  temps  la  quantité 

>  des  choses  qui  sont  en  mouvement  ou  en  repos.  >  (Stobée,  ib.t 
p.  950.)  Saint  Augustin  combat  cette  opinion  par  les  mêmes  raisons 
que  Plotin  :  *  Qpum  itaque  aliud  sit  motui  corporis,  aliud  quo  ma» 

>  tirnur  quamdiu  sit,  qais  non  sentjat  quid  horum  potius  tejnpus 

>  dicendum  sit  ?  Najp,  etai  varie  corpus  aliquandQ  jaovetur,  aii- 

>  quando  stat,  non  solum  motum  ejus,  sed  etiam  statum  tempore 

>  metimur  ;  et  dicimus  tantum  stetlt,  quantum  motum  est,  aut 

>  dnplo  vel  triplo  stetit,  ad  id  qnod  motum  est,  et  si  quid  aliud 
»  nostra  dimenaîo  she  eomprehendçrit  sivq  existinujverit,  ut  dtoi 

>  solet  plus  minus.  Non  est  ergo  tempus  corporis  motus.  »  (Confes- 
siones,  XI,  24.)  —  *  C'est  la  définition  qu'Aristote  donne  du  temps  : 
«  Le  temps  est  la  mesure  du  mouvement  selon  l'antériorité  et  la 

>  postériorité.  »  (Physique,  IV,  xn.)  Voy.  M.  Ravaisson,  Essai  sur  la 
Métaphysique  dAristote,  1. 1,  p.  406. 
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encore  ce  qu'il  est  par  lui-même.  Si  le  nombre  dix  peut 
être  conçu  comme  nombre,  abstraction  faite  des  chevaux 
qu'il  sert  à  nombrer,  si  une  mesure  a  par  elle-même  sa 
nature  propre,  même  quand  elle  ne  mesure  rien,  il  doit  en 
être  de  même  du  temps,  puisqu'il  est  une  mesure.  Si  le 
temps  est  un  nombre  en  lui-même,  en  quoi  diffère-t-il  du 
nombre  dix  ou  de  tout  autre  nombre  composé  d'unités  ? 
S'il  est  une  mesure  continue,  étant  une  quantité,  il  consti- 
tuera une  mesure  comme  une  coudée,  par  exemple.  Il  sera 
donc  une  grandeur,  une  ligne,  par  exemple,  qui  suit  le 
mouvement  ;  mais  comment  cette  ligne  pourra-t-elle  me- 
surer ce  qu'elle  suit?  Pourquoi  mesurera-t-elle  une  chose 
plutôt  qu'une  autre?  Il  semble  plus  raisonnable  de  regarder 
cette  mesure,  non  commenta  mesure  de  toute  espèce  de  mou- 
vement, mais  seulement  comme  la  mesure  du  mouvement 
qu'elle  suit1.  Alors  cette  mesure  est  continue,  en  tant  que 
le  mouvement  qu'elle  suit  continue  lui-même  d'exister. 
Dans  ce  cas,  il  ne  faut  pas  regarder  la  mesure  comme  une 
chose  extérieure  et  séparée  du  mouvement,  mais  comme 
unie  au  mouvement  mesuré.  Qu'est-ce  qui  mesurera  donc? 
Est-ce  le  mouvement  qui  sera  mesuré  et  l'étendue  qui  le 
mesurera  ?  Laquelle  de  ces  deux  choses  sera  le  temps  ? 
Sera-t-il  le  mouvement  mesuré  ou  l'étendue  mesurante? 
Le  temps  sera  ou  le  mouvement  mesuré  par  l'étendue,  ou 
l'étendue  mesurante,  ou  une  troisième  chose  qui  se  sert 
de  l'étendue,  comme  on  se  sert  d'une  coudée,  pour  mesurer 
la  quantité  du  mouvement.  Mais,  dans  tous  ces  cas,  il 
faut,  comme  nous  l'avons  déjà  remarqué,  supposer  que  le 
mouvement  est  uniforme  :  car,  si  le  mouvement  n'est  pas 
uniforme,  un  et  universel,  on  trouve  la  plus  grande  obscu- 
rité dans  l'opinion  qui  suppose  que  le  mouvement  est  une 


*  c  Le  mouvement  suit  l'étendue,  et  le  temps  suit  le  mouvement, 
>  parce  que  ces  choses  sont  des  quantités  continues  et  divisibles.  > 
(Aristote,  Physique,  1Y,  xn.) 


LIVRE  SEPTIÈME.  193 

mesure  d'une  nature  quelconque.  Si  le  temps  est  le  mouve- 
ment mesuré,  c'est-à-dire  mesuré  par  la  quantité,  en  ad- 
mettant qu'il  ait  besoin  d'être  mesuré,  le  mouvement  ne 
doit  cependant  pas  être  mesuré  par  lui-même,  mais  par 
une  chose  différente  de  lui  ;  d'un  autre  côté,  si  le  mouve- 
ment a  une  mesure  différente  de  lui,  et  si,  par  suite,  nous 
avons  besoin  d'une  mesure  continue  pour  le  mesurer,  il . 
en  résultera  que  l'étendue  elle-même  aura  besoin  d'une 
mesure,  afin  que  le  mouvement,  étant  mesuré,  ait  une 
quantité  qui  soit  déterminée  par  celle  de  la  chose  selon 
laquelle  il  est  mesuré.  Par  conséquent,  dans  cette  hypo- 
thèse, le  temps  sera  le  nombre  de  l'étendue  qui  suit  le 
mouvement,  et  non  l'étendue  même  qui  suit  le  mouve- 
ment. 

Quel  est  ce  nombre?  Est-il  composé  d'unités?  Comment 
mesure-t-ilî  Voilà  ce  qui  reste  à  déterminer.  Supposons 
qu'on  trouve  comment  il  mesure,  on  n'aura  pas  encore 
trouvé  le  temps  qui  mesure,  mais  un  temps  qui  est  tel  ou 
tel  quantum.  Or  cela  n'est  pas  la  même  chose  que  le 
temps  :  autre  chose  est  le  temps,  autre  chose  telle  quantité 
de  temps.  Avant  d'affirmer  que  le  temps  a  telle  ou  telle 
quantité,  il  faut  déterminer  ce  qu'est  la  chose  qui  a  cette 
quantité.  Sans  doute  le  terpps  est  le  nombre  qui  mesure  le 
mouvement  en  lui  restant  extérieur,  comme  dix  est  dans 
dix  chevaux  sans  être  conçu  avec  eux1.  Mais,  dans  ce  cas, 
on  n'a  pas  encore  défini  ce  qu'est  ce  nombre  qui,  avant 
de  nombrer,  est  ce  qu'il  est,  comme  serait  dix  considéré  en 
lui-même1.  C'est  le  nombre,  dira-t-on,  qui,  en  suivant  le 
mouvement,  mesure  selon  l'antériorité  et  la  postériorité  de 


4  Plotin  continue  à  combattre  la  doctrine  d'Aristote  qui  avait  dit  : 
«  Le  temps  est  un  nombre,  maïs  ce  n'est  pas  un  nombre  nomfirant, 
>  c'est  un  nombre  nombre.  >  (Physique,  IV,  ni.)— *  Voy.  Enn.  VI, 
liv.  vi,  §4»  5, 6, 9, 10,  etc.  Nous  avons  donné  ci-dessus,  p.  125,  note  2, 
un  extrait  de  ce  livre  qui  peut  servir  à  comprendre  ce  passage. 
n.  13 
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ce  mouvement1.  On  ne  voit  pas  encore  en  quoi  consiste  ce 
nombre  qui  mesure  selon  l'antériorité  et  la  postériorité,  En 
tout  cas,  ce  qui  mesure  selon  Intériorité  et  la  postériorité, 
soit  par  un  point8,  soit  par  toute  autre  chose,  mesure  cer- 
tainement selon  le  temps.  Ainsi,  pe  nombre'  qui  mesure  le 
mouvement  selon  l'antériorité  et  la  postériorité  doit  tou- 
cher au  temps  et  y  être  Jié  pour  mesurer  le  mouvement. 
Antérieur  et  postérieur  désignent  nécessairement  soit  des 
parties  diverses  de  l'espace,  comme  le  commencement  du 
stade,  soit  des  parties  du  temps.  Ce  qu'on  nomme  Y inté- 
rieur i  c'est  le  temps  qui  finit  au  présent;  pt  ce  qu'on 
appelle  le  postérieur,  c'est  Je  temps  qui  commence  au 
présent,  te  temps  est  donc  autre  cjipse  que  le  nombre  qui 
mesure  le  mouvement  selon  l'antériorité  et  la  postériorité, 
je  ne  dis  pas  seulement  un  mouvement  quelconque,  mais 
encore  le  mouvement  régulier.  D'aijleijrs,  pourquoi  aura- 
t-oo  le  temps  en  appliquante  nombre  soit  à  ce  qui  mesure, 
soit  à  ce  qui  est  mesuré  (car  ici  ce  qui  mesure  et  ce  qui  est 
mesuré  peuvent  n'être  qu'upe  seule  chose)  ?  Pourquoi  sans 
le  nombre  n'aura-t-on  pas  le  temps,  si  le  mouvement  existe 
avec  l'antérieur  et  le  postérieur  qui  s'y  rapportent?  C'est 
comme  si  l'on  disait  que  l'étendue  n'a  telle  quantité  que  s'il 
y  a  quelqu'un  pour  reconnaître  qu'elle  possède  cette  quan- 
tité .  puisqu'on  dit  que  le  temps  est  infini  \  et  qu'il  l'est  en 


*  Yoy.  cj-fjessus  la  définition  d'Aristote,  p.  191,  note  1.—  *  C'est 
une  allusion  à  l'instant  présent  (to  vûv)  d'Aristote  :  «  Vinstant 

>  présent  mesure  le  temps  en  tant  qu'il  est  antérieur  ou  posté- 

>  rieur.  »  (Physique,  IV,  xi.)  —  •  Le  texte  porte  i  Ïgtou  ©uv  h  x/bow 
o-Îtoç  ô  [itrpûv.  Cette  leçon  est  suivie  par  Ficin  et  Creuzer.  Taylor  lit 
àpiSpoç  au  lieu  de  xpôvoç,  et  M.  Rirohhoff  retranche  xp™°Ç*  ce  qui 
revient  au  même.  La  liaison  des  idées  exige  qu'on  adopte  la  leçon 
de  taylor.  ~  »  c  Le  nombre  de  cette  division  [selon  l'antériorité  et 
»  la  postériorité]  n'est  pas  séparante  ;  son  infinité  n'est  pas  per- 

>  manente ,  mais  devient  toujours,  comme  le  temps  et  le  nombre 
»  dn  temp*.  »  (ArUtote,  Physique,  III,  vu.) 
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effet,  comment  le  nombre  peut-il  être  en  lui  à  moins  qu'on 
ne  prenne  une  portion  de  temps  pour  le  mesurer?  De  là 
résulte  que  le  temps  existe  avant  d'être  mesuré,  liais  pour- 
quoi le  temps  n'existerait-il  pas  avant  qu'il  existât  une  âme 
pour  le  mesurer  ?  On  dira  peut-être  qu'il  est  engendré  par 
l'âme.  Il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  soit  engendré  par  l'âme 
par  cela  seul  qu'elle  le  mesure  :  il  existerait,  avec  la  quan- 
tité qui  lui  est  propre,  lors  même  que  personne  ne  le  me- 
surerait. Si  l'on  dit  enfin  que  c'est  l'âme  qui  se  sert  de  l'é- 
tendue pour  mesurer  le  temps,  nous  répondrons  quç  ce 
point  n'est  d'aucune  importance  pour  déterminer  la  notion 
du  temps. 

K,  Dire  que  le  temps  est  une  conséquence  du  morne- 
ment1,  ce  n'est  pas  expliquer  ce  qu'il  est  ;  op  ne  pourrait  le 
faire  qu'en  définissant  préalablement  ce  que  c'est  qu'une 
conséquence  du  mouvement.  Au  reste,  cette  prétendue 
conséquence  du  mouvement  (en  admettant  toutefois  qu'il 
puisse  y  avoir  une  conséquence  de  cette  espèce)  doit  lui  être 
antérieure ,  simultanée  ou  postérieure  ;  car,  de  quelque 
façon  qu'on  la  conçoive,  elle  est  dans  le  temps  ;  par  consé- 
quent, si  la  conséquence  du  mouvement  est  le  temps,  il  en 
résulte  que  le  temps  est  une  conséquence  du  mouvement 
dans  le  temps  [  ce  qui  n'a  point  de  sens  ] . 

Maintenant,  comme  nous  avons  pour  Sut  de  déterminer, 
non  ce  que  le  temps  n'est  pas,  mais  ce  qu'il  est  réellement, 
nous  remarquerons  que  cette  question  a  été  longuement 
traitée  par  beaucoup  de  personnes  avant  nous  ;  aussi  serait* 
on  obligé  de  faire  une  véritable  histoire,  si  l'on  entrepre- 
nait de  passer  en  revue  toutes  les  opinions.  Pour  nous, 
nous  avons  parlé  sur  ce  sujet  aussi  longuement  que  nous 
le  pouvions  en  nous  bornant  à  l'effleurer.  D'après  ce  que 


*  «  Épicure  disait  que  le  temps  est  un  accident  [<TvpnTuiKx)f  c'esfr- 
»  à- dire  une  conséquence  (irapxKolo^n^)  du  mouvement,  » 
(Stobée,  Eclogœ  physicœ,  ix,  S  40,  p.  250.) 
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nous  avons  dit,  il  est  facile  de  réfuter  l'opinion  qui  affirme 
que  le  temps  est  la  mesure  du  mouvement  de  l'univers,  et 
de  faire  contre  cette  opinion  les  objections  que  nous  avons 
élevées  au  sujet  de  la  définition  qui  fait  consister  le  temps 
dans  la  mesure  du  mouvement  en  général,  en  lui  opposant 
l'irrégularité  du  mouvement  et  les  autres  circonstances  dont 
on  peut  tirer  des  arguments  convenables.  Il  ne  nous  reste 
donc  plus  qu'à  expliquer  en  quoi  consiste  réellement  le 
temps. 

X.  Il  est  nécessaire  pour  cela  que  nous  revenions  à  la 
nature  que  nous  avons  plus  haut  reconnue  être  essentielle 
à  l'éternité,  à  cette  vie  immuable,  réalisée  tout  entière  à  la 
fois,  infinie,  parfaite,  subsistant  dans  l'unité  et  se  rappor- 
tant à  l'unité.  Le  temps  n'était  pas  encore,  ou  du  moins 
il  n'était  pas  pour  les  intelligibles  ;  seulement,  il  devait  en 
naître,  parce  qu'il  leur  est  [comme  le  monde]  postérieur 
par  sa  raison  et  sa  nature  '  ?  Veut-on  comprendre  comment 
le  temps  est  sorti  du  sein  des  intelligibles,  lorsqu'ils  re- 
posaient en  eux-mêmes  ?  Il  serait  inutile  ici  d'invoquer  les 
Muses  :  elles  n'existaient  pas  encore.  Que  dis-je?  Peut-être 
ne  serait-ce  pas  inutile  :  car  elles  existaient  déjà  [en  un 
certain  sens]*.  Quoi  qu'il  en  soit,  on  connaîtra  la  naissance 
du  temps  si  on  le  considère  en  tant  qu'il  est  né  et  mani- 
festé. Voici  ce  qu'on  peut  dire  à  ce  sujet. 

Avant  qu'il  y  eût  antériorité  et  postériorité,  le  temps, 
qui  n'existait  pas  encore,  reposait  au  sein  de  l'Être  même. 
Mais  une  nature  active  [l'Ame  universelle],  qui  désirait  être 
maîtresse  d'elle-même,  se  posséder  elle-même  et  ajouter 
sans  cesse  au  présent,  entra  en  mouvement,  et  le  temps 

*  Voy.  Enn.  II,  liv.  ix,  §  3;  t.  I,  p.  265,  note  1.  —  *  Voici  com- 
ment Taylor  explique  ce  passage  :  Les  Muses  sont  antérieures  au 
temps,  en  tant  qu'elles  existent  dans  Apollon,  c'est  à-dire  dans  le 
monde  intelligible;  mais,  si  Ton  considère  le  temps  comme  ayant 
commencé,  les  Muses,  en  tant  qu'elles  existent  dans  le  monde  sen- 
sible, ne  sont  pas  antérieures  au  temps. 
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entra  en,  mouvement  avec  elle.  En  nous  portant  toujours 
nous-mêmes  vers  ce  qui  suit  et  qui  est  postérieur,  vers  un 
autre  moment,  puis  vers  un  autre  encore,  nous  parvenons, 
par  la  longueur  que  nous  parcourons,  à  nous  représenter 
le  temps  qui  est  l'image  de  l'éternité1. 

Comme  l'Ame  universelle  avait  en  elle  une  activité  qui 
l'agitait  et  la  poussait  à  transporter  dans  un  autre  monde 
ce  qu'elle  voyait  toujours  là-haut,  elle  n'a  pas  pu  posséder 
toutes  choses  présentes  à  la  fois.  De  même  qu'une  raison, 
en  se  développant  hors  de  la  semence  où  elle  reposait,  sem- 
ble marchera  la  pluralité,  mais  affaiblit  cette  pluralité  par  la 
division,  et  que  prodiguant,  au  lieu  de  l'unité  qui  demeure 
en  elle-même,  l'unité  qui  est  hors  d'elle-même,  elle  perd  de 
sa  force  en  s'étendant;  de  même  l'Ame  universelle,  en  pro- 
duisant le  monde  sensible,  mû,  non  par  le  mouvement  in- 
telligible, mais  par  celui  qui  n'en  est  que  l'image,  et  en  tra- 
vaillant à  rendre  ce  mouvement  semblable  au  premier, 
s'est  d'abord  rendue  elle-même  temporelle,  en  engendrant 
le  temps  au  lieu  de  l'éternité,  puis  a  soumis  son  œuvre  [le 
monde  sensible]  au  temps,  en  embrassant  dans  le  temps 
toute  l'existence  et  toutes  les  révolutions  du  monde.  En 
effet,  comme  le  monde  se  meut  dans  l'Ame  universelle,  qui 
est  son  lieu,  il  se  meut  aussi  dans  le  temps,  que  cette  Ame 
porte  en  elle1.  En  manifestant  sa  puissance  d'une  manière 
successive  et  variée,  l'Ame  universelle  a  engendré  la  suc- 
cession par  son  mode  d'action  :  elle  passe  en  effet  d'une 
conception  à  une  autre,  par  conséquent  à  ce  qui  n'existait 
pas  auparavant,  puisque  cette  conception  n'était  pas  effec- 
tive et  que  la  vie  présenté  de  l'Ame  ne  ressemble  pas  à  sa 
vie  antérieure.  Sa  vie  est  variée,  et  de  la  variété  de  sa  vie 
résulte  la  variété  du  temps  \ 

1  Voy.  ci-dessus,  p.  172,  note  1.  —  *  Gomme  le  temps,  l'espace 
est  le  résultat  de  la  procession  de  l'Ame  universelle.  Voy.  ci-des- 
sus, liv.  vi,  S  16»  17.  —  *  V0y-  Porphyre,  Principes  de  la  théorie 
des  intelligibles,  §  xxxii,  1. 1,  p.  lui. 
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Ainsi,  l'extension  de  la  vie  de  F  Ame  produit  le  temps,  la 
progression  perpétuelle  de  sa  tie  fait  la  perpétuité  du 
temps,  et  sa  vie  antérieure  constitue  le  passé.  On  peut 
donc  avec  justesse  définir  le  temps  la  vie  de  VAme  connu 
dérée  dans  le  mouvement  par  lequel  elle  passe  d'un  acte 
à  Un  autre*. 

Puisque  l'éternité  est  la  vie  caractérisée  par  le  repos, 
l'identité y  l'immutabilité,  l'infinité,  si  le  temps  est  son 
image,  comme  ce  monde  est  l'image  du  monde  supérieur, 
il  faut  reconnaître  qu'il  doit  y  avoir  dans  ce  monde,  au  lieu 
de  la  vie  propre  à  l'Intelligence ,  une  autre  vie  qui  porté 
le  même  nom  et  qui  appartienne  à  cette  puissance  de  l'Ame 
universelle;  au  lieu  du  mouvement  de  l'Intelligence,  le 
mouvement  propre  à  une  partie  de  l'Ame*;  au  lieu  de  la 
permanence,  de  l'identité,  de  l'immutabilité  [de  l'Intelli- 
gence], la  mobilité  d'un  principe  qui  passe  sans  cesse  d'un 


>ov  &ov  çwiîveTvat,  x.  r.  \.  Ici  &oç  signifie  action  (Crcuzer,  Notes, 
t.  III,  p.  193).  Cette  fin  du  §  10  est  citée  textuellement  par  Sîmpll- 
eins,  Commentaire  sur  la  Physique  d'Aristote ,  p.  187.  Voy.  aussi 
Proclus,  Théologie  selon  Platon,  III,  18,  p.  149.  Fénelon  se  ren- 
contre encore  ici  avec  la  définition  de  Plotin  :  «Aussitôt  que  j'ai  re- 
»  connu  que  la  créature  est  essentiellement  bornée,  et  changeante 
»  par  la  mutabilité  de  ses  bornes,  je  trouve  ce  que  c'est  que  le 
»  temps.  Le  temps,  sang  en  chercher  une  définition  plus  exacte,  est 
»  le  chcmgement  de  la  créature.  Qui  dit  changement  dit  succession  : 
»  car  ce  qiA  ehange  passe  nécessairement  d'un  état  à  un  autre; 

>  l'état  d'où  l'on  sort  précède,  et  celui  où  Ton  entre  suit.  Le  temps 
»  est  le  changement  de  l'être  créé  ;  le  temps  est  la  négation  d'une 

>  chose  très-réelle  et  souverainement  positive,  qui  est  Ta  permanence 
*  de?  l'être:  ce  qui  est  permanettt  (fane  absolue  permanence  n'a  eft 

>  soi  ni  avant  ni  après,  ni  plus  tôt  ni  plus  tard.  Lanott-permanence  est 

>  le  changement;  c'est  la  défaillance  de  l'être,  ou  la  mutation  dune 
»  manière  en  une  autre;  mais  enfin,  toute  mutatio»  renferme  une 
»  succession,  et  toute  existence  bornée  emporte  une  durée  divisible 
»  et  plus  ou  moins  longue.  >  {De  l'Existence  de  Dieu,  II,  ch.  5,  §  3.) 
—  *  L'Âme  universelle  passe  sans  cesse  d'une  pensée  à  uue  autre. 
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acte  à  un  autre;  au  lieu  de  l'unité  et  de  l'absence  de  toute 
étendue,  une  simple  image  de  ¥  unité,  image  qui  n'est  une 
que  par  la  continuité  ;  au  lieu  d'une  infinité  déjà  présente 
tout  entière,  une|  progression  à  l'infini  qui  tend  perpétuel-*- 
lement  vers  ce  qui  suit  î  ail  lieu  de  ce  qui  est  tout  entier  à 
la  fois,  ce  qui  sera  par  parties  et  ne  sera  jamais  tout  entier 
à  la  fois*.  Pour  offKr  l'ittiage  de  la  Vie  complète,  Univeb- 
selle ,  infinie  de  l'Intelligence,  il  faut  que  l'Ame  ait  pour 
existence  d'acquérir  sans  cesse  l'existence;  c'est  ainsi 
qu'elle  peut  représenter  par  son  essence  l'essence  intelli- 
gible. 

Le  temps  tt'est  donc  pas  extérieur  à  l'Ame,  pas  plus  que 
l'éternité  ne  Test  à  l'Être  ;  il  n'en  est  pas  non  plus  une 
conséquence  ni  un  résultat,  pas  plus  que  l'éternité  n'est 
une  conséquence  de  l'Être.  Il  apparaît  dans  l'Ame,  il  est  en 

*  Voy.  Proclus ,  Élément*  de  Théologie,  g  lv.  fcoëce  dit  aussi  : 
«  Nam  quidquid  vivit  in  tefflporé,  iè  prœsens  a  preeteritis  in  futura 

>  procedit,  nihilque  est  in  tempore  constitutum  quod  tôt  uni  vit» 

>  suae  spatium  pariter  possit  amplecti  ;  sed  crastinum  quidem  noh- 

>  dum  apprehendit ,  heslernura  vero  jam  perdidit.  In  bodlerna 

>  quoque  vita  jam  non  amplius  vivitis  quam  in  illo  nioblli  transi- 
y  torioque  motaento.  Quod  igitur  tempore  patitur  conditionem, 
»  licet  iliud,  sicat  de  mundo  censuit  Aristoteles,  nec  cosperit  un- 

>  quam  esse,  nec  desinat,  vitaque  ejus  cura  temporis  infinitate 

>  tendatur,  nondura  tamen  taie  est  ut  seternum  esse  jure  credatur. 

>  Non  etiim  tolum  simui  infinitœ  licet  vit©  spatium  comprehendit 
»  atque  compleclitur  ;  sed  futura  nondum  transacta  jam  non  ha- 

>  bet.  »  [De  Oonsolatiane  philosophiez,  V,  6.)  Fénelon  tffl  dans  le 
même  sens  :  «  11  est  donc  certain  que  tout  est  successif  dans  ta  créa- 

>  ture,  non-seulement  la  variété  des  modifications ,  mais  encore  le 
»  mouvement  continuel. d'une  existence  bornée.  Cfclte  non-perma- 
»  nence  de  l'étrfe  créé  est  ce  que  j'appelle  le  temps.  Ainsi ,  loin  de 

>  vouloir  connaître  l'éternité  par  le  temps,  comme  je  suis  tenté  de 

>  le  faire,  il  faut  au  contraire  connaître  le  temps  par  l'éternité  :  car 

>  on  peut  connaître  le  fini  par  l'infini ,  en  mettant  une  borne  ou 
»  négation  ;  mais  on  ne  peut  jamais  connaître  l'infini  par  le  fini  : 
»  car  une  borne  ou  négation  ne  donne  aucune  idée  de  ce  qui  est 
»  souverainement  positif»  »  (De  V Existence  de  Dieu,  II,  ch.  6,  S  3.) 
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elle  et  avec  elle,  comme  l'éternité  est  dans  l'Être  et  avec 
l'Être. 

XI.  Des  considérations  précédentes,  il  résulte  que  le 
temps  doit  être  conçu  comme  la  longueur  de  la  vie  propre 
à  l'Ame  universelle,  que  son  cours  se  compose  de  change- 
ments égaux,  uniformes,  insensibles,  et  qu'il  implique  conti- 
nuité d'action.  Supposons  pour  un  moment  que  la  puissance 
de  l'Ame  cesse  de  s'exercer,  de  jouir  de  la  vie  qu'actuelle- 
ment elle  possède  sans  interruption  et  sans  terme,  parce 
que  cette  vie  est  l'action  propre  à  une  âme  éternelle,  action 
par  laquelle  l'Ame  ne  revient  pas  sur  elle-mêmç,  ne  se  con- 
centre pas  en  elle-même,  mais  engendre  et  produit;  suppo- 
sons, dis-je,  que  l'Ame  cesse  d'agir,  qu'elle  applique  sa  partie 
supérieure  au  monde  intelligible  et  à  l'éternité,  qu'elle  y 
demeure  tranquillement  unie,  que  restera-t-il  si  ce  n'est 
l'éternité?  Quelle  place  y  aurait-il  pour  la  succession,  si 
toutes  choses  étaient  immobiles  dans  l'unité1?  Comment  y 
aurait-il  antériorité,  postériorité,  durée  plus  ou  moins  lon- 
gue? Commentl'Ame  s'appliquerait-elle  à  un  autre  objet  qu'à 
celui  qui  l'occupe  ?  Bien  plus,  on  ne  saurait  même  dire  alors 
qu'elle  s'applique  à  l'objet  qui  l'occupe  :  il  faudrait  qu'elle 
s'en  fût  séparée  pour  s'y  appliquer.  La  sphère  universelle 
n'existerait  pas  non  plus,  puisqu'elle  n'existe  pas  avant  le 

1  «  Je  soutiens  que,  sans  les  créatures ,  l'immensité  et  l'éternité 

>  de  Dieu  ne  laisseraient  pas  de  subsister,  mais  sans  aucune  dé- 
»  pendance  des  temps  ni  des  lieux.  S'il  n'y  avait  point  de  créa- 
»  tures,  il  n'y  aurait  ni  temps  ni  lieux,  et,  par  conséquent,  point 
»  d'espace  actuel.  L'immensité  de  Dieu  est  indépendante  de  l'es- 

>  pace,  comme  l'éternité  de  Dieu  est  indépendante  du  temps. 
»  Elles  portent  seulement  à  l'égard  de  ces  deux  ordres  de  choses, 
»  que  Dieu  serait  présent  et  coexistant  à  toutes  les  choses  qui 

>  existeraient.  Ainsi ,  je  n'admets  point  ce  qu'on  avance  ici,  que 

>  si  Dieu  seul  existait,  il  y  aurait  temps  et  espace  comme  à  pré- 

>  sent  ;  au  lieu  qu'alors,  à  mon  avis,  ils  ne  seraient  que  dans  lés 

>  idées,  comme  de  simples  possibilités.  >  (Lettres  de  Leibnitz  à 
Clarke,  V,  S  106.)  Voy.  aussi  S,  Augustin,  De  Civitate  Dei,  XII,  25. 


UVBB  SEPTIÈME.  201 

temps,  parce  que  c'est  dans  le  temps  qu'elle  existe  et  qu'elle 
se  meut.  Au  reste,  cette  sphère  fût-elle  en  repos  pendant 
que  l'Ame  agit,  nous  pourrions  mesurer  la  durée  de  son 
repos,  parce  que.ce  repos  est  postérieur  au  repos  de  l'éter- 
nité. Puisque  le  temps  est  anéanti  dès  que  l'Ame  cesse 
d'agir  et  se  concentre  dans  l'unité,  c'est  donc  évidemment 
le  commencement  du  mouvement  de  l'Ame  vers  les  choses 
sensibles,  c'est  sa  vie  qui  produit  le  temps.  Aussi  est-il  dit 
[dans  le  Timée*]  que  le  temps  est  né  avec  l'univers,  parce 

*  <  Le  temps  est  donc  né  avec  le  ciel,  afin  que,  produits  ensemble, 

>  ils  périssent  ensemble  s'ils  doivent  périr  un  jour,  et  il  a  été  fait  sur 

>  le  modèle  de  la  nature  éternelle,  afin  qu'il  lui  ressemble  autant 

>  qu'il  est  possible.  Car  de  toute  éternité  le  modèle  est  existant,  et  de 

>  tout  temps,  jusqu'à  la  Un,  l'image  est  ayant  été,  étant,  et  de- 
»  vaot  être.  C'est  donc  d'après  cette  pensée  et  ces  réflexions  de 

>  Dieu  touchant  la  production  du  temps  auquel  il  voulait  donner 
»  naissance,  que  le  soleil,  la  lune  et  les  cinq  autres  astres  nom- 

>  mes  errants  sont  nés  pour  fixer  et  maintenir  les  nombres  qui 

>  le  mesurent.  »  (Platon ,  Tintée,  p.  38  ;  trad.  de  M.  H.  Martin , 
p.  103.)  Saint  Augustin  dit  aussi  que  le  temps  est  hé  avec  le  monde,  et 
il  en  déduit  qu'il  est  absurde  de  demander  ce  que  Dieu  faisait  avant 
la  création  :  «  Nec  patiar  quœsliones  hominum ,  qui  pœnaii  morbo 

>  plus  sitiunt  quam  capiunt  et  dicunt  :  Quid  faciebat  Deus  antequam 
»  faceret  cœlum  et  terram,  aut  quid  ei  venit  in  mentem  ut  aliquid 

>  faceret  quum  antea  nunquam  aliquid  fecerit?  Da  illis,  Domine, 
*  bene  cogitare  quid  dicant  et  invenire  quia  non  dicitur  nunquam 
»  ubi  non  est  tempus.  Quod  ergo  non  dicitur  nunquam  fecisse,  quid 
»  aliud  dicitur  nisi  nullo  tempore  fecisse  ?  Videant  itaque  nuUum 

>  tempus  esse  posse  sine  creatura,  et  desinant  istam  vanitatem 
»  loqui.  »  (Confessiones,  XI,  30.)  Bossuet  dit  lui-même  d'après  saint 
Augustin  :  €  Cependant,  je  veux  m'imaginer,  il  y  a  six  ou  sept  mille 
9  ans»  et  avant  que  le  monde  fût,  comme  une  succession  infinie  de 
»  révolutions  et  de  mouvements  entre-suivis,  dont  le  Créateur  en  ait 

>  choisi  un  pour  y  fixer  le  commencement  du  monde  ;  et  je  ne  veux 

>  pas  comprendre  que  Dieu,  qui  fait  tout,  ne  trouve  rien  de  fait 
»  dans  son  ouvrage  avant  qu'il  agisse  :  qu'ainsi,  avant  le  commetir 
»  cernent  du  monde,  il  n'y  avait  rien  du  tout  que  Dieu  seul,  et 
»  que  dans  le  rien  il  n'y  a  ni  succession,  ni  durée,  ni  rien  qui  soit, 
»  ni  rien  qui  demeure,  ni  rien  qui  passe  ;  parce  que  le  rien  est  tou- 
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que  l'Ame  â  produit  le  tetiips  aVec  l'univers  t  car  c'est  cette 
action  même  de  l'Âme  qui  à  produit  cet  Univers.  Cette 
action  constitue  le  temp9,  et  l'univers  est  dans  le  temps.  81 
Platon  appelle  aussi  temps  les  mouvements  des  astres,  11 
faut,  pour*  comprendre  le  vrai  sens  de  cette  expression,  se 
rappeler  que  fee  philosophe  dit  ensuite  que  les  astres  sont 
faits  pour  indiquer  lés  divisions  du  temp&  et  nous  permet- 
tre de  le  mesurer  aisément. 

En  effet,  comme  il  n'était  pas  possible  de  déterminer  te 
temps  même  de  l'Ame,  de  mesurer  en  elles-mêmes  les  par- 
ties d'une  durée  invisible  et  insaisissable,  surtout  pour  des 
hommes  (Jui  ne  savaient  point  compter,  l'Ame  a  fait  le  jour 
et  la  nuit  pour  que  leur  succession  permît  de  compter  jus- 
qu'à deux  à  l'aide  de  cette  diversité.  C*est  de  là,  dit  Platon, 
qu'est  née  la  notion  du  nombre1.  Ensuite,  en  remarquant 
l'espace  de  terhps  qui  s'écoule  d'un  lever  du  soleil  jusqu'au 
lever  suivant,  nous  avons  pu  avoir  un  intervalle  de  temps 
déterminé  par  un  mouvement  uniforme,  en  tant  qUe  nous 
y  attachons  notre  regard  et  que  nous  nous  en  servons 
comme  de  mesure  pour  mesurer  le  temps1  ;  je  dis  pour  me- 


>  jours  rien,  et  qu'il  n'y  a  rien  hors  de  Dieu  que  ee  que  Dieu  fait  » 
(3*  semaine,  3e  élévation.) 

1  *  Dieu  alluma  dans  le  deuxième  cercle  au-dessus  de  la  terre 
»  cette  lumière  que  nous  nommons  maintenant  le  soleil;  afin  qu'elle 
»  brillât  du  plus  vif  éclat  dans  toute  l'immensité  des  bieux,  et 
»  qu'elle  fit  participer  à  la  connaissance  du  nombre,  reçue  de  la 

>  révolution  de  ce  qui  reste  toujours  le  mémo  et  Semblable  à  soi- 
»  hiême ,  tous  les  êtres  vivants  auxquels  convient  cette  connais- 
»  sance.  C'est  donc  ainsi  et  pour  ces  raisons  que  naquirent  le 
»  jour  et  la  nuit,  qui  sont  la  révolution  du  mouvement  circulaire 
»  uhique  et  le  plus  sage.  »  (Platon s  Timée,  p.  39;  trad.  de  M.  H. 
Martih,  p.  107.  —  *  c  Élevez  donc  ma  pensée  au-dessus  de  toute 
3  imagé  des  sens  et  de  la  coutume,  pour  me  faire  entendre  *  dans 
y  votre  éternelle  vérité,  que  vous,  qui  êtes  Celui  qui  est,  êtes  ton- 

>  jours  le  même,  sans  succession  ni  changement,  et  que  vous  faites 

>  le  changement  et  la  succession  partout  où  elle  est  Vous  faites 
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surer  le  tenlps,  parce  que  le  temps  pris  en  lui-même  n'est 
pas  une  taesure.  Comment  mesurerait-il  en*  effet,  et  que 
dirait-il  en  mesurant?  Diràlt-il  de  quelque  Chose  :  vdici  une 
étendue  aUssi  grande  que  mol?  Mais  quelle  est  cette  chose 
qui  dirait  d'elle-même  moi  ?  Est-ce  la  chose  gelbii  laquelle 
la  quantité  est  mesurée  f  Dans  ce  cas,  le  temps  doit  être 
quelque  chose  par  lui-tnéme,  pour  mesurer  sans  être  une 
mesure,  te  mouvement  de  l'Univers  est  mesuré  selon  le 
temps,  mais  le  temps  n'est  pas  la  mesure  du  mouvement 
par  son  essetice  ;  il  ne  l'est  que  par  accident  :  ahtérieUr  aU 
mouvement,  dont  il  diffère  d'ailleurs,  il  en  indique  la  Quan- 
tité. D'un  autre  côté,  si  Fdtt  prend  uii  mouvement  produit 
dans  un  temps  déterminé,  et  si  on  l'ajoute  à  lui-même  Uri 
nombre  suffisant  de  fois,  on  arrive  à  connaître  combieh  dé 
temps  s'est  écoulé1.  On  a  donc  i*aisoti  de  dire  que  le  thouve- 


»  par  conséqueht  tous  les  mouvements  et  toutes  les  circulations 
»  dont  le  temps  peut  être  la  mesure.  Vous  voyez  dans  votre  éter- 

>  nelle  intelligence  toutes  les  circulations  différentes  que  vous 
»  pouvez  faire,  et  les  nommant,  pour  ainsi  dire,  toutes  par  leurs 

>  noms,  vous  avez  choisi  celles  qu'il  totis  a  plu  pour  les  taire  aller 
»  les  unes  après  les  autres.  Ainsi,  là  première  révolution  que  voiis 
*  avez  faite  du  cours  du  soleil  a  été  la  première  année,  et  le  pre-  * 
»  mier  mouvement  que  vous  avez  fait  dans  la  matière  a  été  le 

>  premier  jour.  Le  temps  a  commencé  selon  ce  qu'il  vous  a  plu,  et 
»  vous  en  avez  fait  le  èommèncement  tel  qu'il  vous  a  plu  ;  comme 
»  vous  en  avez  fait  la  suite  et  la  succession  que  vous  ne  cessez  de 
»  développer  du  centre  immuable  de  votre  éternité.  >  (Bossuet, 
8*  semaine,  3*  éldvdtidri.) 

*  «  Quûm  rtfoVelur  èofpus,  temple  inetior  quamditi  nrtôveattir  ex 

>  quo  moveri  incipit  donec  desinat.  Et  si  non  vidi  et  quo  cœpit;  et 
»  -persévérât  Moveri  ut  non  videarn  cfnum  deslnit,  non  taleo  metiri, 
»  ttisi  forte  ex  quo  videre  iftcipiô  donec  desinatn.  Qttod  si  diu  video, 

>  tantummodo  longum  tempiis  essè  tenuntid,  non  aiitem  quantutn 
»  sit  ;  quia  et  quantum  quum  dicimus,  Velut  tantuttï  hoc  quantum 

>  itlud,  aut  dupfum  hoc  ad  îllud,  et  si  quid  aliud  isto  inodo.  Si  âu- 
»  tem  notare  potuerimus  Iocohim  spatia,  unde  et  quo  teniat  corpus 
»  qmtà  nurvetttr,  vel  partes  ejus ,  gi  tanquam  in  torno  movetur, 
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ment  de  la  révolution  opérée,  par  la  sphère  universelle  me- 
sure le  temps  autant  que  cela  est  possible,  en  montrant 
par  sa  quantité  la  quantité  du  temps  correspondant,  puis- 
qu'on ne  peut  le  saisir  ni  le  concevoir  autrement.  Ainsi,  ce 
qui  est  mesuré,  c'est-à-dire  indiqué  par  la  révolution  de  la 
sphère  universelle,  c'est  le  temps.  Il  n'est  pas  engendré, 
mais  seulement  indiqué  par  le  mouvement1. 

La  mesure  du  mouvement  paraît  donc  être  ce  qui  est 
mesuré  par  un  mouvement  déterminé,  mais  qui  est  autre 
que  ce  mouvement  :  car  autre  chose  est  ce  qui  mesure,  autre 
chose  ce  qui  est  mesuré  ;  mais  ce  qui  est  mesuré  n'est  me- 
suré que  par  accident  :  c'est  comme  si  l'on  disait  que  ce  qui 
est  mesuré  par  une  coudée  est  une  étendue,  sans  définir  ce 
qu'est  l'étendue  en  elle-même.  C'est  de  la  même  manière 
que,  ne  pouvant  définir  plus  clairement  le  mouvement  à 
cause  de  sa  nature  indéterminée,  on  dit  qu'il  est  ce  qui  est 
mesuré  par  l'espace  :  car,  en  considérant  l'espace  parcouru 
parle  mouvement,  on  juge  de  la  quantité  du  mouvement 
par  l'espace  parcouru. 

XII.  La  révolution  de  la  sphère  universelle  nous  amène 
donc  à  connaître  le  temp$ ,  dans  lequel  elle  s'accomplit. 
Non-seulement  le  temps  est  ce  dans  quoi  [toutes  choses  de- 
viennent], mais  il  faut  encore  qu'antérieurement  à  toutes 
choses  il  soit  ce  qu'il  est,  ce  dans  quoi  tout  se  meut  ou  se 
repose  avec  ordre  et  uniformité  %  ce  qui  est  découvert  et 


>  possumus  dicere  quantum  sit  temporis,  ex  quo  ab  illo  loco  usque 
»  ad  illum  locum  motus  corporis  vel  partis  ejus  effectus  est  > 
(S.  Augustin,  Confessiones,  XI,  24.) 

1  Ce  passage  de  Plotin  est  cité  textuellement  par  Simplicitu , 
Commentaire  sur  la  Physique  d'Aristote,  p.  187.  —  *  L'opinion 
de  Plotin  sur  l'essence  du  temps  paraît  conforme  à  celle  de  Leib- 
nitz  :  <  Ces  messieurs  soutiennent  donc  que  l'espace  est  un  être 
»  réel  absolu  ;  mais  cela  les  mène  à  de  grandes  difficultés...  Pour 
»  moi,  j'ai  remarqué  plus  d'une  fois  que  je  tenais  l'espace  pour 
»  quelque  cbose  de  purement  relatif,  comme  le  temps,  pour  un 
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manifesté  à  notre  intelligence,  mais  non  engendré  par 
le  mouvement  et  le  repos  régulier,  surtout  par  le  mou- 
vement. Le  mouvement  en  effet  nous  amène  mieux  que  le 
repos  à  concevoir  le  temps,  et  il  est  plus  facile  d'apprécier 
la  durée  du  mouvement  que  celle  du  repos.  C'est  ce  qui  a 
conduit  des  philosophes  à  définir  le  temps  la  mesure  du 
mouvement  y  au  lieu  de  dire,  ce  qui  était  probablement  leur 
pensée,  que  le  temps  est  mesuré  par  le  mouvement1.  Il 
faut  donc  ajouter  ce  qu'est  en  soi  la  chose  mesurée  par  le 
mouvement,  et  ne  pas  se  borner  à  énoncer  ce  qui  ne  lui  con- 
vient que  par  accident,  surtout  ne  pas  regarder  cette  défi- 
nition comme  adéquate.  Peut-être  ces  philosophes  n'ont-ils 
pas  eux-mêmes  regardé  cette  définition  comme  adéquate. 
Quant  à  nous,  nous  ne  nous  sommes  pas  aperçu  que  telle 
fût  leur  opinion,  et,  comme  ils  ont  évidemment  placé  la  me- 
sure dans  la  chose  mesurée,  nous  n'avons  pu  comprendre 
leur  doctrine.  Ce  qui  nous  a  empêché  de  les  comprendre, 
c'est  que,  s'adressant  sans  doute  à  des  personnes  in- 
struites de  leur  doctrine  ou  à  des  auditeurs  bien  préparés,  ils 
n'expliquent  pas  dans  leurs  écrits  en  quoi  consiste  le  temps 
considéré  en  lui-même,  s'il  est  la  mesure  oula  chose  mesurée. 
Ouant  à  Platon  lui-même,  il  dit,  non  que  le  temps  a  pour 
essence  d'être  une  mesure  ou  d'être  mesuré,  mais  que  pour 
le  faire  connaître  il  y  a  dans  le  mouvement  circulaire  de 

>  ordre  des  coexistences,  comme  le  temps  est  un  ordre  des  succès- 
»  sians.  {Lettres  de  Leibnitz  à  Clarke,  III,  §  3,  4.)  On  objecte  que 
»  le  temps  ne  saurait  être  un  ordre  des  choses  successives  parce 

>  que  la  quantité  du  temps  peut  devenir  plus  grande  ou  plus 

>  petite ,  l'ordre  des  successions  demeurant  le  même.  Je  réponds 

>  que  cela  n'est  point  :  car  si  le  temps  est  plus  grand  ,  il  y  a  plus 
»  d'états  successifs  pareils  interposés  ;  et  s'il  est  plus  petit,  il  y  en 

>  aura  moins,  puisqu'il  n'y  a  point  de  vide  ni  de  condensalion  ou  de 
»  pénétration,  pour  ainsi  dire,  dans  les  temps  non  plus  que  dans  les 
i  lieux.  >  (Ibid.,  V,  S  105.) 

*  Ce  passage  est  cité  par  Simplicius,  dans  son  Commentaire  sur 
la  Physique  d'Aristote,  p.  187. 
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l'univers  un  élément  très-court  [l'intervalle  d'un  jour]  des- 
tiné à  faire  saisir  la  plus  petite  portion  du  temps i  ;  c'est  par 
là  que  nous  pouvons  dépouvrir  l'essence  et  la  quantité  du 
temps,  four  nous  ep  indiquer  l'essence,  Platon  dit  qu'il  est 
pé  avec  }e  ciel  et  qu'il  est  l'image  mobile  de  l'éternité*.  Le 
temps  est  mobile,  parce  qu'il  n'a  pas  plus  de  periqanencç 
que  la  vie  de  l'Àjne  universelle,  qu'il  passe  et  s'écoule  avec 
elle;  il  est  né  avec  le  ciel,  parce  que  c'est  une  seule  et  même 
Vie  qui  produit  à  la  fois  le  ciel  et  le  temps.  Si,  en  admettant 
que  cela  fût  possible*  la  vie  de  l'Ame  était  ramepée  à  l'unité 
[de  l'Intelligence],  aussitôt;  cesseraient  d'être  le  temps»  qui 
p 'existe  que  dans  cette  vie,  et  le  ciel,  qui  n'existe  que  par  elle' . 

Si,  considérant  l'antérieur  et  le  'postérieur  de  ce  mou- 
vement et  de  cette  vie  inférieure,  on  affirmait  que  c'est  là  le 
temps,  op  tomberait  dans  le  ridicule  en  admettant  d'un 
côté  que  [l'antérieur  et  le  postérieur  de  cette  vie  sensible] 
sont  quelque  chose,  et  en  refusant  d'un  autre  côté  de  re- 
connaître comme  quelque  chose  de  réel  un  mouvement  pi  us 
vrai,  qui  renferme  en  soi  l'antérieur  et  le  postérieur.  Eu 
effet,  ce  serait  accorder  à  un  mouvement  inanimé  le  privi- 
lège de  contenir  en  soi  l'antérieur  avec  le  postérieur,  c'est- 
à-dire  le  temps»  et  le  refpser  an  mouvement  [de  l'Ame],  dont 
Je  mouvement  de  la  sphère  universelle  n'est  qu'une  image. 
C'est  cependant  du  mouvement  [propre  à  l'Ame]  que  sont 
émanés  primitivement  l'antérieur  et  le  postérieur,  parce 
que  ce  mouvement  est  efficace  par  lui-même  ;  en  produi- 
sant tous  ses  actes,  il  engendre  la  succession,  et,  en  même 
temps  qu'il  engendre  la  succession,  il  produit  le  passage 
d'un  acte  à  un  autre. 

Pourquoi  ramenons-nous  le  mouvement  de  l'univers  au 
mouvement  [de  l'Ame]  qui  l'embrasse,  et  avouons-nous 
qu'il  est  dans  le  temps,  tandis  que  nous  ne  plaçons  pas  dans 

1  Voy.  Platon,  Timée,  p.  38.  —  a  yoy.  ci-desstis,  p,  172,  note  1, 
et  p,  904,  note  1.  —  »  Voy.  ci-dessus,  S  Ht  P-  200- 
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le  temps  le  mouvement  de  l'Ame,  lequel  subsiste  en  lui- 
même,  et  passe  perpétuellement  d'un  &ctp  à  un  autre  ?  C'est 
qu'aç-dessus  de  l'action  de  l'Ame  il  n'y  g  que  l'éternité,  qui 
ne  partage  pas  son  mouvement  ni  son  extension.  Ainsi,  le 
mouvement  premier  [de  l'Intelligence]  aboutit  au  temps, 
l'engendre,  et  je  fait  durer  par  son  action. 

Comment  donc  le  temps  est-il  présent  partout?  C'est  que 
la  yie  de  l'Apue  est  prépente  4&ns  toutes  les  parties  du  monde, 
comme  la  vie  de  notre  âme  est  présente  dans  toutes  les  par- 
ties de  notre  corps.  Objectera-t-on  que  le  temps  ne  constitue 
pas  une  substance  pi  une  existence  réelle  * ,  qu'il  est  un  men- 
songe par  rapport  M'Être,  cqmme  nous  disons  que  les  ex- 
pressions :  il  était,  il  sera,  sont  un  mensonge  par  rapport  à 
Dieu;  car  il  était  et  il  sera  sont  comme  ce  dans  quoi  on  dit 
qu'il  ter  a.  Pojir  répondre  à  ces  objections,  il  faut  suivre  une 
autre  méthode.  IJ  suffit  ici  de  r^ppelçr  ce  qui  a  été  dît  plus 
haut,  savoir,  qu'eu  voyant  combien  s'est  avaucé  un  homme 
qui  est  en  mouvement,  on  voit  par  là  même  quelle  est  la 
quantité  du  mouvement,  et  que,  lorsqu'on  apprécie  le  mou- 
vement par  la  marche,  on  conçoit  en  même  temps  qu'avant 
la  marche  le  mouvement  avait  dams  cet  homme  une  quantité 
déterminée,  puisqu'il  a  fait  avancer  sou  corpa  de  telle  ou 
telle  quantité.  Le  corps  étant  mû  pendant  une  quantité  dé- 
terminée de  temps  t  on  ramènera  sa  quantité  à  telle  quantité 
de  mouvement  (car  c'est  ce  mouvement  qui  en  est  la  cause), 
et  à  la  quantité  de  temps  qui  lui  est  propre.  Nous  rappor- 
terons ensuite  ce  mouvement  au  mouvement  de  l'Ame, 
qui  par  son  action  uniforme  produit  l'intervalle  du  temps1. 


*  Piotiji  fait  ici  allusiou  à  des  opinions  semblables  à  celles  d'Anti- 
phane  et  de  Crjtolaûs  :  c  Antjphane  e{  Critolaiis  djsaient  aue  le 

>  temps  est  une  conception  oq  une  mesure,  qu'il  n'a  ppint  d'exis- 

>  teqce  réelle  (ovîs  vîro<rra*«f).  »  (Stobée,  EclQgce  physiccp,  ixf  §  40, 
p.  252,  éd.  Heeren.)  —  *  Saint  Augustin  4H  comme  Plotin  qu'on 
mesure  la  durée  du  mouvement  des  corps  par  la  durée  même  de 
l'action  de  l'âme  :  «Metior  raotum  corppps  tempore;  item  jpsum 
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A  quoi  rapporterons-nous  le  mouvement  de  l'Ame  lui- 
même?  A  quelque  chose  que  nous  le  rapportions,  nous  arri- 
verons à  trouver  un  principe  indivisible,  savoir,  le  mouve- 
ment premier,  celui  qui  contient  tous  les  autres  dans  sa 
durée  et  qui  n'est  contenu  par  aucun  '  :  car  il  ne  peut  être 
embrassé  par  rien  ;  il  est  donc  véritablement  premier.  Il 
en  est  de  même  pour  l'Ame  universelle. 

Le  temps  est-il  aussi  en  nous "  T  II  est  présent  unifor- 

»  tempus  non  metior  ?  An  vero  corporis  motum  metirer  quamdiu 
»  sit ,  et  quamdiu  illuc  perveniat,  nisi  tempus  in  quo  movetur  me- 
»  tirer?  Ipsum  ergo  tempus  unde  metior?  An  tempore  breviore 
»  metimur  longius ,  sicut  spatio  cubiti  spatium  transtiï  ?  Sic  enim 
»  videmur  spatio  brevis  syllabœ  metiri  spatium  longœ  syllabae, 
»  atque  id  duplum  dicere...  Sed  neque  ita  comprebenditur  certa 

>  mensura  temporis,  quandoquidem  fleri  potest  ut  ampliorî  spatio 

>  temporis  personet  versus  brevior  si  productius  pronuntietur, 
*  quam  longior  si  correptius  ;  ita  carmen,  ita  pes,  ita  syllaba.  Inde 

>  mihivisum  est  nibil  esse  aliud  tempus  quam  distentionem  ;  sed 

>  cojus  rei  nescio,  et  mirum  si  non  ipsius  animi.  >  (Confessiones, 
XI,  27.) 

1  Le  Mouvement  premier  est  propre  à  l'Intelligence.  Voy.  ci-des- 
sus, §  2,  p.  174.  —>€  Les  Péripatéticiens,  dit  M.  Ravaisson  dans 

>  son  Essai  sur  la  Métaphysique  d'Aristote  (t.  II ,  p.  438),  avaient 
»  déjà  dit  avant  Plotiu  que  le  temps  n'existerait  pas  sans  l'âme.  »  Ils 
semblent  n'avoir  fait  en  cela  que  développer  la  pensée  de  leur 
maître.  Voici  en  effet  comment  Aristote  s'exprime  au  sujet  du  temps 
dans  son  traité  De  la  Mémoire  et  de  la  Réminiscence  (II,  S  12  ; 
p.  130  de  la  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire)  :  «Ce  qu'il  y  a  de 

>  plus  important  ici,  c'est  d'apprécier  le  temps,  soit  d'une  manière 

>  précise,  soit  d'une  manière  indéterminée.  Admettons  qu'il  y  ait 
»  quelque  chose  dans  l'esprit  qui  discerne  un  temps  plus  long  et  un 
»  temps  plus  court  ;  et  il  est  tout  simple  qu'il  en  soit  en  ceci  comme 
»  pour  les  grandeurs,...  parce  qu'il  y  a  dans  la  pensée  des  formes 
»  et  des  mouvements  semblables  à  ceux  des  objets.  »  Saint  Augustin 
développe  longuement  la  même  pensée  dans  ses  Confessions  (XI,  27)  : 
c  In  te,  anime  meus, tempora  metior;  affectionem,  quam  res  prater- 
»  euntes  in  te  faciunt  et  quae  quum  illse  prreterierint  manet,  ipsam 
»  metior  praesentem,  non  eas  quae  prœterierunt  ut  fleret;  ipsam 

>  metior  quum  tempora  metior,  etc.  » 
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mément  dans  l'Ame  universelle  et  dans  les  âmes  particu- 
lières qui  sont  unies  toutes  ensemble1.  Le  temps  n'est  donc 
pas  divisé  entre  les  âmes,  pas  plus  que  l'éternité  n'est 
divisée  entre  les  essences,  qui  à  cet  égard  sont  toutes  uni- 
formes entre  elles*. 

1  Voy.  Enn.  IV,  liv.  ix.  —  *  Cet  alinéa  est  cité  par  Simplicius  dans 
son  Commentaire  sur  la  Physique  dAristote,  p.  187. 


n.  * 
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DE  LA  NATURE,  DE  LA  CONTEMPLATION  ET  DE  L'UN  «. 

[Préambule].  Si,  badinant  avant  d'aborder  la  discussion 
sérieuse  de  la  question,  nous  disions  que  tous  les  êtres, 
non-seulement  les  êtres  raisonnables,  mais  encore  les  êtres 
irraisonnables ,  les  végétaux  ainsi  que  la  terre  qui  les  en- 
gendre *,  aspirent  à  la  contemplation  [à  la  pensée]  et  ten- 
dent à  ce  but,  que  même  ils  l'atteignent  dans  la  mesure  où 
il  leur  est  donné  naturellement  de  l'atteindre  ;  que ,  par 
suite  de  la  différence  qui  existe  entre  eux,  les  uns  arrivent 
véritablement  à  la  contemplation ,  tandis  que  les  autres  n'en 
ont  qu'un  reflet  et  qu'une  image,  ne  regarderait-on  pas  notre 
assertion  comme  un  paradoxe  insoutenable?  Mais,  comme 
nous  discutons  entre  nous,  nous  pouvons  sans  crainte  sou- 
tenir, en  badinant,  ce  paradoxe.  Nous-mêmes,  en  effet,  tout 
en  badinant,  ne  nous  livrons-nous  pas  en  ce  moment  même 
à  la  contemplation  ?  Et  non-seulement  nous,  mais  tous  ceux 
qui  badinent,  n'en  font-ils  pas  autant  et  n'aspirent-ils  pas 
à  la  contemplation?  On  pourrait  dire  que  l'enfant  qui  ba- 
dine, aussi  bien  que  l'homme  qui  médite,  ont  tous  deux 
pour  but,  l'un  quand  il  badine,  l'autre  quand  il  médite, 
d'arriver  à  la  contemplation  ;  qu'enfin  toute  action  tend  à 


1  Ce  livre,  comme  l'indique  son  titre,  comprend  trois  parties  : 
!•  De  la  Natwre,  §  1-3  ;  2°  De  la  Contemplation,  §  4-7  ;  3°  De  l'Un, 
§  8-10.  Pour  les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircis- 
sements sur  ce  livre,  à  la  un  du  volume.  — *  Elle  est  animée  selon 
Plotin.  Voy.  Enn.  IV,  liv.  ivf  §30. 
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la  contemplation;  qu'elle  détourne  la  contemplation  plu* 
ou  moins  vers  les  choses  extérieures  selon  qu'elle  est  ac- 
complie nécessairement  ou  librement  ;  qu'en  tout  cas,  elle 
a  toujours  la  contemplation  pour  tin  dernière1.  Hais  noua 
traiterons  ce  sujet  plus  loin  [§  4-7] . 

Commençons  par  expliquer  quelle  peut  être  la  nature  de 
la  contemplation  [de  la  pensée]  que  nous  attribuons  à  la 
terre,  aux  arbres  et  aux  plantes  [ainsi  que  nous  l'avons  dit 
plus  haut],  de  quelle  manière  se  ramènent  à  l'acte  de  la  con- 
templation les  choses  que  ces  êtres  produisent  et  engen- 
drent; comment  la  Nature,  que  Ton  regarde  comme  privée 
de  raison  et  d'imagination ,  est  cependant  elle-même  ca- 
pable d'une  espèce  de  contemplation,  et  produit  toutes  ses 
œuvres  en  vertu  de  la  contemplation,  que  cependant  elle  ne 
possède  pas  [à  proprement  parler] . 

I.  La  Nature  n'a  évidemment  ni  pieds,  ni  mains,  ni  au- 
cun instrument  naturel  ou  artificiel.  Pour  produire,  il  ne 
lui  faut  qu'une  matière,  sur  laquelle  elle  travaille  et  à 
laquelle  elle  donne  une  forme.  Les  œuvres  de  la  Nature 
excluent  toute  idée  d'opération  mécanique  :  ce  n'est  pas 
par  voie  d'impulsion,  ni  en  employant  des  leviers  et  des 
machines,  qu'elle  produit  les  couleurs  variées ,  qu'elle  fa- 
çonne les  contours  des  objets.  En  effet,  les  ouvriers  mêmes 

4  M.  Steinhart,  en  citant  ce  passage,  fait  remarquer  avec  juste 
raison  que  ce  livre  de  Plotta  est  un  4e  ceux  où  se  manifeste  le  plus 
l'originalité  de  son  génie  :  «  Profecto  et  Platone  et  Aristotele  rectius 
»  Plotinum  saepe  cognovisse  videmus,  quem  ad  finem  singula  quae- 
»  que  in  mundo  creata  sint  et  quo  omnia  rerum  mundanarum  ge- 

>  aéra  tendant,  ita  ut  iaterdum  divinatione  aliqua  jam  praecepisse 

>  videatur  multa,  quœ  de  divins  ratione  univers»  rerum  natura 
»  insita  reeeutissima  demum  œtas  melius  intellaxit.  *  (Mektemata 
ptotimana,  p.  19.)  M.  Steinhart  ajoute  en  note  :  «  Abundant  duo 

*  potissimum  libri  (Am.  III,  vin  ;  Enn,  VI ,  vu)  awireis  vere  diotis 

*  de  Nature*  consilie,  quœ  lumine  suo  reoonditam  nobis  divinam 
»  sapieutiam  aperire  videatur.  Nam  quid  unquam  de  Natura  reotius 
»  dictumest,  quam  isttid  ;  Omnia  contemplatianemappetunt,  etc.?  » 
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qui  fabriquent  des  figures  de  cire,  et  au  travail  desquels  on 
compare  souvent  celui  de  la  Nature,  ne  peuvent  donner  des 
couleurs  aux  objets  qu'ils  font  qu'en  les  empruntant  ailleurs. 
Il  faut  d'ailleurs  remarquer  que  ces  artisans  ont  en  eux 
une  puissance  qui  demeure  immobile,  et  en  vertu  de  la- 
quelle seule  ils  fabriquent  leurs  ouvrages  avec  leurs  mains. 
De  même,  il  y  a  dans  la  Nature  une  puissance  qui  demeure 
immobile,  mais  qui  agit  sans  le  secours  des  mains.  Cette 
puissance  demeure  immobile  tout  entière  :  elle  n'a  pas  be- 
soin d'avoir  des  parties  qui  demeurent  immobiles  et  d'autres 
'  qui  se  meuvent.  C'est  la  matière  seule  qui  subit  le  mouve- 
ment ;  la  puissance  formatrice  n'est  mue  en  aucune  ma- 
nière. Si  la  puissance  formatrice  était  mue,  elle  ne  serait 
plus  le  premier  moteur1  ;  le  premier  moteur  lui-même  ne 
serait  plus  alors  la  Nature,  mais  ce  qui  serait  immobile 
dans  l'ensemble. — Sans  doute,  dira-t-on  peut-être,  la  raison 
[séminale]  reste  immobile,  mais  la  Nature  est  distincte  de 
la  raison,  et  elle  est  mue. — Si  l'on  parle  de  la  Nature  entière, 
il  faut  y  comprendre  la  raison.  Si  l'on  ne  considère  comme 
immobile  qu'une  de  ses  parties,  cette  partie  sera  encore  la 
raison.  La  Nature  doit  être  une  forme  (elàoç)*,  et  non  un 
composé  de  matière  et  de  forme.  Quel  besoin  pourrait-elle 
avoir  d'une  matière  qui  fût  froide  ou  chaude,  puisque  la 
matière,  soumise  h  la  forme,  ou  possède  ces  qualités,  ou 
les  reçoit,  ou  plutôt  subit  l'action  de  la  raison  avant  d'avoir 
aucune  qualité.  En  effet,  ce  n'est  pas  par  le  feu  que  la  ma- 
tière devient  feu,  c'est  par  la  raison1.  On  voit  par  là  que, 


*  Le  principe  énoncé  ici  par  Plotin  est  emprunté  à  Aristote,  Phy- 
sique, VIII,  v.  Voy.  la  même  idée  ci-dessus,  p.  135  :  «  Ce  n'est  pas 
»  la  puissance  végétative  qui  végété,  etc.  »  —  a  «  C'est  la  Raison 

>  qui  produit  dans  la  matière  ;  or  le  Principe  qui  produit  natu- 

>  rellement  n'est  pas  une  pensée,  ni  une  intuition,  mais  une  Puis- 
»  sance  qui  façonne  la  matière  aveuglément,  comme  un  cercle 

>  donne  à  l'eau  une  figure  et  une  empreinte  circulaire.  »  {Enn.  II, 
liv.  m,  §  17;  t.  I,  p.  191.)  —  »  Voy.  ci-dessus,  p.  163. 


UYU  HUITIÈME.  213 

dans  les  animaux  et  les  plantes,  ce  sont  les  raisons  qui 
produisent1,  que  la  Nature  est  une  raison  qui  produit  une 
autre  raison,  en  donnant  quelque  chose  d'elle-même  au 
sujet  soumis  à  son  influence,  tout  en  demeurant  en  elle- 
même.  La  raison  qui  consiste  dans  une  forme  visible  (popcpi 
èpcùfiévn)  occupe  le  dernier  rang  ;  elle  est  morte  et  ne  produit 
rien.  La  raison  vivante  [qui  administre  le  corps  de  l'être 
vivant],  étant  sœur  de  la  raison  qui  a  produit  la  forme 
visible  [en  engendrant  le  corps  de  l'être  vivant] ,  et  possé- 
dant la  même  puissance  que  cette  raison,  produit  seule 
dans  l'être  engendré1. 

II.  Comment  la  Nature  produit-elle,  et  comment,  en 
produisant  ainsi,  arrive-t-elle  à  la  contemplation?  Puis- 
qu'elle produit  en  demeurant  immobile  en  elle-même  et 
qu'elle  est  une  raison,  elle  est  une  contemplation.  Toute 
action  en  effet  est  produite  selon  une  raison,  par  consé- 
quent en  diffère,  La  raison  assiste  et  préside  à  l'action,  par 
conséquent  n'est  pas  une  action.  Puisque  la  raison  n'est  pas 
une  action,  elle  est  une  contemplation.  Dans  la  Raison 
universelle,  la  raison  qui  tient  le  dernier  rang  procède  elle- 
même  de  la  contemplation,  et  mérite  encore  le  nom  de 
contemplation  en  ce  sens  qu'elle  est  le  produit  de  la  con- 
templation [de  l'Ame].  Quant  à  la  Raison  universelle,  qui 
est  supérieure  à  cette  dernière  raison,  elle  peut  être  consi- 
dérée sous  deux  points  de  vue,  comme  Ame  et  comme  Na- 
ture9. [Commençons  par  la  nature.] 

La  Raison  considérée  comme  Nature  dérive-t-elle  aussi 
delà  contemplation?  Oui,  mais  à  la  condition  qu'elle  se 
soit  elle-même  en  quelque  sorte  contemplée  :  car  elle  est 
le  produit  d'une  contemplation  et  d'un  principe  qui  a  con- 


i  Voy.  ci-après,  Enn.  IV,  liv.  in,  §  10.  —  *  Pour  comprendre  cette 
phrase,  il  faut  se  rappeler  ce  principe  :  «  L'homme  naît  de  la  raison 
»  séminale  de  l'homme.  »  (Enn.  II,  liv.  m,  §  13  ;  t.  I,  p.  182.) 
—  »  Yoy.  ci-après,  p.  217,  note  1. 
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temple.  Gomment  se  contemple»t~eHe  elle-même  ?  Elle  n'a 
pas  ce  mode  de  contemplation  qui  procède  de  la  raison 
[discursive],  c'est-à-dire  qui  consiste  à  considérer  discutai» 
vement  ce  qu'on  a  en  soi.  Comment  se  fait-il  qu'étant  une 
raison  vivante,  une  puissance  productrice,  elle  ne  considère 
pas  discursivement  ce  qu'elle  a  en  ellef  C'est  qu'on  ne 
considère  discursivement  que  ce  qu'on  ne  possède  pas  en- 
core1. Or*  comme  la  Nature  possède,  elle  produit  pal*  cela 
même  qu'elle  possède.  Être  ce  qu'elle  est  et  produire  ce 
qu'elle  produit  sont  en  elle  une  seule  et  même  chose*.  Elle 
est  contemplation  et  objet  contemplé  parce  qu'elle  eit  rai» 
son.  Étant  contemplation,  objet  contemplé  et  raison,  elle 
produit  par  cela  même  qu'il  est  dans  son  essence  d'être 
ces  choses.  L'action  est  donc  évidemment,  comme  nous 
venons  de  le  montrer,  une  contemplation  :  car  elle  est  le 
résultat  de  la  contemplation  qui  demeure  immobile ,  qui 
ne  fait  rien  que  contempler  et  qui  produit  par  cela  seul 
qu'elle  contemple.  ' 

III.  Si  quelqu'un  demandait  à  la  Nature  pourquoi  elle 
produit,  elle  lui  répondrait,  si  elle  voulait  bien  l'écouter  et 
parler  ;  «  Il  ne  fallait  pas  in 'interroger,  mais  comprendre, 


1  c  Est-ce  par  le  raisonnement  que  la  Puissance  principale  de 
»  l'Ame  forme  l'Ame  génératrice  ?  SI  c'est  par  le  raisonnement,  elle 
»  doit  considérer  soit  un  autre  objet,  soit  ce  qu'elfe  possède  etl  elle* 
»  même.  Si  elle  considère  oe  qu'elle  possède  en  elle-même,  elle  n'a 
»  pas  besoin  de  raisonner:  car  ce  n'est  pas  parle  raisonnement  que 
»  l'Ame  façonne  la  matière,  c'est  par  la  Puissance  qui  contient  Us 
»  raisons.  >  [Enn.  11,  liv.  in,  §  11  ;  t.  I,  p.  191.)  —  *  On  peut  en- 
core ici  rapprocher  Plotin  d'Aristote.  Selon  cfe  philosophe,  eu  effet, 
C'est  la  nature,  c'est-à-dire  l'âme  nutritive  et  végétative,  qui  fait 
que  chaque  être  produit  un  être  semblable  à  lui-même.  Quand  les 
animaux  se  rapprochent ,  ils  obéissent  sans  réflexion,  sans  délibé- 
ration, sans  choix  à  la  nature ,  force  aveugle  elle-même ,  qui  les 
pousse  sans  réflexion,  sans  délibération»  sans  choix.  Voy.  M.  Ch. 
Lévéque  :  Le  premier  Mot&wr  et  la  Natme  dans  U  systkne  d'Aris- 
tote, p.  48. 
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»  en  gardant  lé  silence  comme  je  le  garde  :  car  je  n'ai  pas 
»  l'habitude  de  parler.  Que  devais-tu  comprendre?  Le  voici, 
fr  D'abord,  ce  qui  est  produit  est  l'œuvre  de  ma  spéculation 

*  silencieuses  est  une  contemplation  produite  par  ma  na- 
»  tuf  e  :  car*  étant  née  moi-même  de  la  contemplation ,  j'ai 
»  une  nature  contemplative  (<j>iotç  ^ttafoa^v).  Ensuite,  ce 
»  qui  contemple  en  moi  produit  une  œuvre  de  contempla- 
»  tioft,  comme  les  géomètres  décrivent  des  figures  en  con- 
»  témplant  :  maièi  ce  n'est  pas  en  décrivant  des  figures, 
»  c'est  en  contemplant  que  je  laisse  tomber  de  mon  sein  les 
»  lignes  qui  dessinent  les  formes  dès  corps.  Je  conserve  en 

*  moi  la  disposition  de  ma  mère  [l'Aine  universelle]  et  celle 
»  des  principes  qui  m'ont  engendrée  [le*  raisons  formelles]1. 
»  Ceux-ci,  en  effet,  sont  nés  de  la  contemplation  ;  J'ai  été 
»  engendrée  de  la  même  manière.  Ces  principes  m'ont 
a  donné  naissance  sans  agir,  par  cela  seul  qu'ils  sont  des 
»  raisons  plus  puissantes  et  qu'ils  se  contemplent  eux- 
»  mêmes.  » 

Que  signifient  ces  paroles  ?  que  la  Nature  est  une  Ame 
engendrée  par  une  Amè  supérieure  qui  possède  une  vie 
plus  puissante,  qu'elle  renferme  sa  contemplation  silen- 
cieusement en  elle-même,  feans  incliner  ni  vers  ce  qui  est 
supérieur,  ni  vers  ce  qui  est  inférieur.  Demeurant  dans 
son  essence,  c'est-à-dire  dans  son  repos  et  dans  la  con- 
science qu'elle  a  d'elle-même,  elle  ai  par  cette  connais- 
franco  et  par  cette  conscience  qu'elle  à  d'elle-même,  connu 
autant  que  cela  lui  était  possible  ce  qui  est  au-dessou* 
d'elle,  et,  sans  chercher  davantage,  elle  a  produit  un  objet 
de  contemplation  agréable  et  brillant.  Si  l'on  veut  attribuer 
ii  la  Nature  une  espèce  de  connaissance  ou  de  sensation, 
celles-ci  ne  ressembleront  à  la  connaissance  et  à  la  sensation 
véritables  que  comme  ressemblent  à  celles  d'un  homme 

*  Nous  ltams  arec  M.  Kirchhoff  ouHmvwrnç  an  lieu  dé  o-Mfeirvttf. 
—  *  Voy.  Enn.  Il,  liv.  m,  S  17  ;  1. 1,  191. 
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éveillé  celles  d'un  homme  qui  dort1.  Caria  Nature  contem- 
ple paisiblement  son  objet,  objet  né  en  elle  de  ce  qu'elle 
demeure  en  elle-même  et  avec  elle-même,  de  ce  qu'elle  est 
elle-même  un  objet  de  contemplation  et  une  contemplation 
silencieuse,  mais  faible.  Il  y  a,  en  effet,  une  autre  puissance 
qui  contemple  avec  plus  de  force  :  la  Nature  n'est  que  l'i- 
mage d'une  autre  contemplation.  Aussi  ce  qu'elle  a  produit 
est-il  très-faible,  parce  qu'une  contemplation  affaiblie  en- 
gendre un  objet  faible.  De  même,  ce  sont  les  hommes  trop 
faibles  pour  la  spéculation  qui  cherchent  dans  l'action 
une  ombre  de  la  spéculation  et  de  la  raison.  N'étant  point 
capables  de  s'élever  à  la  spéculation,  ne  pouvant  à  cause  de 
la  faiblesse  de  leur  âme  saisir  l'intelligible  en  lui-même  et 
s'en  remplir,  désirant  cependant  le  contempler,  ils  s'effor- 
cent d'atteindre  par  l'action  ce  qu'ils  ne  sauraient  obtenir 
par  la  seule  pensée.  Ainsi,  quand  nous  agissons,  que  nous 
voulons  voir,  contempler,  saisir  l'intelligible,  que  nous  es- 
sayons de  le  faire  saisir  aux  autres,  que  nous  nous  proposons 
d'agir  autant  que  nous  en  sommes  capables,  dans  tous  ces 
cas,  nous  trouvons  que  l'action  est  une  faiblesse  de  la  con- 
templation ou  une  conséquence  de  la  contemplation  :  une 
faiblesse,  si,  après  avoir  agi,  l'on  ne  possède  rien  que  ce 
qu'on  a  fait;  une  conséquence,  si  [après  avoir  agi]  l'on  a  à 
contempler  quelque  chose  de  meilleur  que  ce  qu'on  a  fait. 
Quel  homme,  en  effet,  pouvant  contempler  réellement  la 
vérité  en  va  contempler  l'image?  De  là  vient  le  goût  qu'ont 
pour  les  arts  manuels  et  pour  l'activité  corporelle  les  enfants 
qui  ont  un  esprit  faible  et  qui  ne  peuvent  comprendre  les 
théories  des  sciences  spéculatives1. 
IV.  Après  avoir  parlé  de  la  Nature,  et  expliqué  de  quelle 


4  Pour  le  développement  de  cette  pensée,  Voy.  ci-dessus,  p.  142. 
—  *  Pour  la  supériorité  de  la.  spéculation  sur  la  pratique,  d'après 
Aristote,  Voy.  les  textes  cités  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  416. 
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manière  la  génération  est  pour  elle  une  contemplation,  pas- 
sons à  l'Ame  qui  occupe  un  rang  supérieur  à  la  Nature. 
Voici  ce  que  nous  avons  à  en  dire. 

Par  son  habitude  contemplative,  par  son  ardent  désir  de 
s'instruire  et  de  découvrir,  par  la  fécondité  de  ses  connais- 
sances et  le  besoin  d'enfanter  qui  en  est  le  résultat,  l'Âme, 
étant  devenue  elle-même  tout  entière  un  objet  de  contem- 
plation, a  donné  naissance  à  un  autre  objet  ;  de  même  que  la 
science,  arrivée  à  la  plénitude,  engendre  par  l'enseignement 
une  petite  science  dans  l'âme  du  jeune  disciple  qui  possède 
des  images  de  toutes  les  choses,  mais  seulement  à  l'état  de 
théories  obscures,  de  spéculations  faibles,  incapables  de  se 
suffire  à  elles-mêmes.  La  partie  supérieure  et  rationnelle 
de  l'Ame  demeure  toujours  dans  la  région  supérieure  du 
monde  intelligible,  qui  l'illumine  et  la  féconde;  l'autre 
partie  participe  à  ce  que  la  partie  supérieure  a  reçu  en  par- 
ticipant immédiatement  à  l'intelligible l  :  car  la  vie  procède 
toujours  de  la  vie,  son  acte  s'étend  à  tout  et  est  présent  par- 
tout. Dans  sa  procession  (npotoixTa) ,  l'Ame  universelle  laisse 
sa  partie  supérieure  demeurer  dans  le  monde  intelligible 
(car,  si  elle  se  détachait  de  cette  partie  supérieure,  elle  ne 
serait  plus  présente  partout;  elle  ne  subsisterait  plus  que 
dans  la  région  inférieure  à  laquelle  elle  aboutit)  ;  en  outre, 
la  partie  de  l'Ame  qui  procède  ainsi  hors  du  monde  intelli- 
gible n'est  pas  égale  à  celle  qui  y  demeure.  Donc,  s'il  faut 
que  l'Ame  soit  présente  partout,  fasse  sentir  partout  son 
action,  et  que  ce  qui  occupe  le  rang  supérieur  diffère 


1  Ces  deux  parties  de  l'Ame  universelle  sont  la  Puissance  prin- 
cipale de  l'Ame,  la  Puissance  naturelle  et  génératrice  :  «  L'Ame 
»  produit  par  les  formes.  Elle  reçoit  de  l'Intelligence  les  formes 
»  qu'elle  transmet.  L'Intelligence  donne  les  formes  à  l'Ame  univer- 
»  selle,  qui  est  placée  immédiatement  au-dessous  d'elle,  et  l'Ame 
>  universelle  les  transmet  à  l'Ame  inférieure  [la  Puissance  naturelle 
»  et  génératrice]  en  la  façonnant  et  l'illuminant.  »  {Erm.  II,  liv.  m, 
g  17  ;  1. 1,  p.  191.) 
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de  ce  qui  occupe  le  rahg  inférieur;  Si  611  OUtrë  l'action 
procède  de  la  contemplation  où  de  l'action  [mais  d'abord 
de  la  contemplation],  paffle  <ftte  celle-ci  est  antérieure  & 
l'action  qui  fie  saurait  exister  sans  elle;  s'il  efl  ett  ainsi, 
dis-je,  il  en  résulte  qu'un  acte  est  plus  faible  qu'un  autte, 
mais  qu'il  est  toujours  une  contemplation,  de  telle  Sd«ê 
que  l'action  qui  naft  de  lft  contemplation  Semble  d'être 
qu'une  contemplation  affaiblie  :  car  ce  qui  est  engendré 
doit  toujours  avoir  la  même  nature  que  son  principe  géné- 
rateur, mais  en  même  temps  être  plus  faible  que  lui,  pui»* 
qu'il  occupe  un  rang  inférieur  *  Toutes  choses  procèdent 
donc  silencieusement  de  l'Ame,  parce  qu'elles  n'ont  besoin 
ni  de  contemplation  ni  d'action  extérieure  et  visible.  Ainsi, 
l'Ame  contemple j  et  la  partie  de  l'Ame  qui  contemple,  étant 
en  quelque  sorte  placée  en  dehors  de  la  partie  supérieure  et 
différente  d'elle,  produit  ce  qui  est  au-dessous  d'elle  :  la 
contemplation  engendre  donc  la  contemplation1.  La  con- 
templation ,  en  effet,  n'a  pas  de  terme,  non  plue  que  son 
objet  ;  voilà  pourquoi  eUe  s'étend  à  tout*  Où  n'esfc-elle  pasT 
Toute  âme  a  en  elle  le  même  objet  de  contemplation .  Cet  objet, 
sans  être  circonscrit  Comme  une  grandeur,  n'est  cependant 
pas  de  la  même  façon  dans  touft  les  ètrel»  par  conséquent, 

*  «  Il  faut  admettre  que  l'Ame  universelle  contemple  toujours  les 

*  meilleurs  principes ,  parce  qu'elle  est  tournée  ters  le  inondé  îùa 

*  telligiblé  et  vers  Dieu.  Gomme  eRe  s'eb  remplit  et  qu'elle  en  est 
»  remplie,  «lié  déborde  en  quelque  sorte  sur  son  image  t  sur  la 
»  Puissance  qui  tient  le  dernier  rang  [la  Nature],  et  qui,  par  con- 
»  séquent,  est  la  dernière  Puissance  créatrice.  Au-dessus  de  cette 
»  Puissance  créatrice  est  la  Puissance  de  l'Ame  qui  reçoit  les  formes 
»  immédiatement  de  l'Intelligence.  Au-dessus  de  tout  est  l'Intelli- 
>  genee,  le  Démiurge,  qui  donne  les  formes  à  l'Ame  universelle,  et 
»  celle-ci  en  imprime  des  traces  à  la  Puissance  qui  tient  le  troi- 
»  sième  rang  [à  la  Nature].  Ge  monde  est  donc  une  image  qui  se 
»  ferme  perpétuellement.  »  (Enn.  II,  li?.  iut  g  18  ;  t<  I,  p.  193.)  Le 
passage  qui  précède  est  commenté  par  le  P.  Thomassin  dans  ses 
Dogmata  theologica,  t.  I,  p.  324,  329. 
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fl'est  pas  présent  de  la  même  manière  à  toutes  les  parties 
de  Tftme1.  C'est  pourquoi  Platon  dit  que  le  conducteur  de 
l'âme  fait  part  à  ses  coursiers  de  ce  qu'il  a  vu  lui-même  ** 
Si  ceux-ci  reçoivent  quelque  chose  de  lui,  c'est  évidemment 
parce  qu'ils  désirent  posséder  ce  qu'ils  ont  vu  î  car  ils  n'ont 
pas  reçu  l'intelligible  tout  entier.  S'ils  agissent  par  suite 
d'un  désir,  c'est  en  vue  de  ce  qu'ils  désirent  qu'ils  agissent* 
c'est-à-dire  en  tue  de  la  contemplation  et  de  son  objet 

T.  Quand  on  agit,  c'est  pour  contempler  et  pour  posséder 
l'objet  contemplé.  La  pratique  a  donc  pour  fin  la  contem- 
plation. Ce  qu'elle  ne  peut  atteindre  directement,  elle  tâche 
de  l'obtenir  par  une  voie  détournée*  Il  en  est  de  même 
quand  on  atteint  l'objet  de  ses  vœux  t  ce  qu'on  souhaite* 
ce  n'est  pas  de  posséder  l'objet  de  ses  voeux  sans  le  côft»- 
naître,  c'est  au  contraire  de  le  connaître  à  fond,  de  le  voir 
présent  en  son  âme  et  de  pouvoir  l'y  contempler.  En  effet, 
c'est  toujours  en  vue  du  bien  qu'on  agit  :  on  veut  l'aVoir  in- 
térieurement, se  l'approprier  et  trouver  dans  sa  possession 
le  résultat  de  son  action  ;  or,  comme  on  ne  peut  posséder  le 
bien  que  par  l'âme,  l'action  nous  ramène  encore  ici  à  la 
contemplation.  Puisque  l'âme  est  une  raison,  ce  qu'elle 
est  capable  de  pQSséder  ne  saurait  être  qu'une  raison  si- 
lencieuse* d'autant  plus  silencieuse  qu'elle  est  plus  raison  : 
car  la  raison  parfaite  ne  cherche  plus  rien  s  elle  se  repose 
dans  l'évidence  de  ce  dont  elle  est  remplie;  plus  l'évidence 
est  complète»  plus  la  contemplation  est  calme,  plus  elle  ra- 
mène l'âme  à  l'unité.  En  effet,  dans  l'acte  delà  connaissance 
(et  nous  parlons  ici  sérieusement) ,  il  y  a  identité  entre  le 
sujet  connaissant  et  l'objet  connu  i  S'ils  faisaient  deux  choses, 
Us  seraient  différents,  étrangers  l'un  à  l'autre,  sans  véritable 
liaison,  comme  les  raisons  [sont  étrangères  à  l'âme]  quand 


i 


Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xn, 
1. 1,  p.  tin.  —  *  Vùy,  Platon ,  Phèdre  p.  #të  ;  t.  VI,  p^  53  de  la 
traduction  de  M.  Cousin. 
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elles  y  sommeillent  sans  être  y  aperçues.  La  raison  *  ne 
doit  donc  pas  rester  étrangère  à  l'âme  qui  apprend,  mais 
lui  être  unie,  lui  devenir  propre.  Donc,  quand  l'âme  s'est 
approprié  une  raison  et  s'est  familiarisée  avec  elle,  elle  la 
tire  en  quelque  sorte  de  son  sein  pour  l'examiner.  Elle  re- 
marque ainsi  la  chose  qu'elle  possédait,  [sans  le  savoir], 
s'en  distingue  en  l'examinant,  et,  par  la  conception  qu'elle 
s'en  forme,  la  considère  comme  une  chose  étrangère  à  elle- 
même  :  car,  quoique  l'âme  soit  elle-même  une  raison  et  une 
espèce  d'intelligence,  cependant,  quand  elle  considère  une 
chose,  elle  la  considère  comme  distincte  d'elle-même,  parce 
qu'elle  ne  possède  pas  la  plénitude  véritable  et  qu'elle  est 
défectueuse  à  l'égard  de  son  principe  [qui  est  l'intelligence]. 
Elle  considère  d'ailleurs  avec  calme  ce  qu'elle  tire  d'elle- 
même  :  car  elle  ne  tire  pas  d'elle-même  ce  dont  elle  n'avait 
pas  déjà  quelque  notion.  Si  d'ailleurs  elle  tire  quelque  chose 
de  son  sein,  c'est  qu'elle  en  avait  une  vue  incomplète  et 
qu'elle  veut  le  connaître.  Dans  ses  actes  [tels  que  la  sensa- 
tion], elle  adapte  aux  objets  extérieurs  les  raisons  qu'elle 
possède*.  D'un  côté,  comme  elle  possède  [les  intelligibles] 
mieux  que  la  nature,  elle  est  aussi  plus  calme  et  en  même 
temps  plus  contemplative  ;  d'un  autre  côté,  comme  elle  ne 
possède  pas  parfaitement  [les  intelligibles],  elle  désire  plus 
[que  l'intelligence]  avoir  de  l'objet  qu'elle  contemple 
cette  connaissance  et  cette  contemplation  qu'on  acquiert 
d'un  objet  en  l'examinant:  Après  s'être  écartée  de  sa  par- 
tie supérieure  et  avoir  parcouru  [par  la  raison  discursive] 
la  série  des  différences,  elle  revient  à  elle-même,  et  se  livre 
de  nouveau  à  la  contemplation  par  sa  partie  supérieure 
[l'intelligence],  dont  elle  s'était  écartée  [pour  considérer  les 
différences]  :  car  cette  partie  ne  s'occupe  pas  des  différences, 
parce  qu'elle  demeure  en  elle-même.  Aussi  l'esprit  sage  est- 


*  La  raison  est  ici  Y  essence  de  l'objet  connu.  Voy.  1. 1,  p.  240, 
note  2.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  vi,  §  8- 
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il  identique  avec  la  raison  et  possède-t-il  en  lui-même  ce 
qu'il  découvre  aux  autres.  Il  se  contemple  lui-même;  il  est 
arrivé  à  l'unité  non-seulement  par  rapport  aux  objets  exté- 
rieurs, mais  encore  par  rapport  à  lui-même  ;  il  se  repose 
dans  cette  unité  et  il  trouve  toutes  choses  en  son  propre 
sein. 

VI.  Ainsi  tout  dérive  de  la  contemplation,  tout  est  con- 
templation, les  êtres  Véritables,  et  les  êtres  que  ceux-ci 
engendrent  en  se  livrant  à  la  contemplation  et  qui  sont 
eux-mêmes  des  objets  de  contemplation  soit  pour  la  sen- 
sation, soit  pour  la  connaissance  ou  l'opinion1.  Les  ac- 
tions ont  pour  fin  la  connaissance  ;  le  désir  l'a  également 
pour  fin.  La  génération  a  pour  principe  la  spéculation  et 
aboutit  à  la  production  d'une  forme,  c'est-à-dire  d'un  objet 
de  contemplation.  En  général,  tous  les  êtres  qui  sont  des 
images  des  principes  générateurs  produisent  des  formes  et 
des  objets  de  contemplation.  Les  substances  engendrées, 
étant  des  imitations  des  êtres,  montrent  que  les  principes 
générateurs  ont  pour  but,  non  la  génération  ni  l'action, 
mais  la  production  d'œuvres  qui  soient  elles-mêmes  con- 
templées. C'est  à  la  contemplation  qu'aspirent  la  pensée 


1  Le  P.  Thomassin  cite  ce  passage  de  Plotin  et  explique  comment 
cette  théorie  de  la  contemplation  se  rattache  à  la  théorie  générale 
de  notre  auteur  sur  les  idées  et  l'Intelligence  divine  :  «  In  quibus 
»  Piotini  vertus  id  perspicue  cernitur  ideas  rerum  omnes  non  alibi 

*  esse  quam  in  Mente  prima  seu  Verbo  divino,  et  ejus  effulgentiam 
»  atque  substantiam  ipsam  has  esse  ;  esse  item  ipsas  pulchritudinis 
»  totius  formas,  sicuti  Mens,  seu  Verbum,  ipsa  summa  et  incorrup- 
»  tibilis  pulchrîtudo  est,  proies  utique  germana  summi  Boni.  Porro 

*  ex  eodem  Plotino  ideœ  quum  sint  rationes  et  contemplationes, 

*  seu  contemplamina  quœdam  primœ  Mentis,  quœ  hic  imprimun- 

*  tur  sive  in  animam ,  sive  in  materiam ,  contemplamina  ipsa 
»  sunt  et  rationes,  suo  quodam  proprio  sibi  modo.  Itaque  rationes 
»  quoque  séminales,  unde  efformantur  corpora  omnia,  contempla- 
»  tiones  quœdam  et  ipsae  sunt ,  seu  imagines  divinarum  contem- 
»  plationum.  »  (Dogmata  theologica,  1. 1,  p.  138.) 
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discursive,  et,  au-dessous  d'elle,  la  sensation ,  qui  toutes 
deux  ont  pour  fin  la  connaissance.  Enfin»  au-dessous  de  la 
pensée  discursive  et  de  la  sensation,  il  y  a  la  nature  qui, 
portant  en  elle-même  un  objet  de  contemplation,  une  rai- 
son [séminale],  produit  une  autre  raison  [la  forme  visible]  *, 
Telles  sont  les  vérités  qui  sont  évidentes  par  elles-mêmes 
ou  qu'on  peut  démontrer  par  le  raisonnement.  Il  est  clair 
d'ailleurs  que,  puisque  les  êtres  Intelligibles  se  livrent  à  la 
contemplation,  tous  les  autres  êtres  doivent  y  aspirer  :  car 
le  principe  des  êtres  est  Quasi  leur  fin. 

Quand  les  animaux  engendrent,  c'est  que  lea  raisons 
[séminales]  agissent  en  eux,  La  génération  est  un  acte  de 
contemplation;  ellq  résulte  du  besoin  de  produire  des 
formes  multiples,  des  objets  de  contemplation,  de  remplir 
tout  déraisons,  de  contempler  sans  cesse  ;  engendrer»  c'est 
produire  une  forme  et  faire  pénétrer  partout  la  contempla- 
tion \  Les  défauts  qui  se  rencontrent  dans  les  choses  en- 
gendrée» ou  faites  de  main  d'homme  ne  sont  que  des  fautea 
de  contemplation.  Le  mauvais  artisan  ressemble  à  celui 
qui  produit  de  mauvaises  formes.  Les  amants,  enfin,  doivent 
être  comptés  au  nombre  de  ceux  qui  étudient  les  formes  et 


t  Voy.  ci-dessus,  g  1,  p.  213.  Le  P.  Tbomassin  commente  élégam- 
ment ce  passage  :  f  Quidquid  raoliuqtur  in  infimip  anim»,  ad  sum- 
»  morwn  imitatjonem  id  efflnguut  ;  onde  neoesse  est  •  dum  hic 
»  operantur,  ut  Ulfo  contempleotur;  ut  bœc  iUonun  imitamina 
*  aint  et  quasi  oontemplaraiua,  et  ad  bunc  modum  ad  omnia  se  por* 
»  rigat  et  ubique  yigeat  contemplations  imperium  etidearum  prin* 
»  eipatus,  Lapw  enim  anjm$  regunt  tameq  adhuc,  ornaqtque  jn- 
»  flma  corpora  ;  nec  ragera  autem  sati*  idoneœ  *unt,  neo  exornare, 
»  nisi  incommutabilis  veritatis  œternaa  leges  wromaeque  puIcbrU 
»  tudinis  numéros  imjtandos  pb  oculo*  habeant.  unique  nibii  mo» 
»  lilur  ara,  nibil  natura,  niai  ut  spectaculum  aliquod  contemplanti 
a  admirandum  exhibeat,  id  est.  ut  spectaculum  inteUigibile  fiât 
»  sensibile.  »  (Dogtmta  theologica,  1. 1,  p.  319.)  —  *  Voy.  le  pas» 
sage  de  Platon  cité  ci-dessus ,  p.  103,  note  3,  et  \»  passage  d'Ans* 
tote  cité  dans  les  tç\awcwprmt&  du  toma  I,  p.  332, 
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qui,  par  copdéqneott  »«  livrent  à  I»  contemplation  En  voiaj 
asse?  sur  ce  sujet. 

VII.  Puisque  Ja  contemplation  «'élève  par  degrés,  de  la 
Hature  à  l'Ame,  dQ  l'Ame  à  l'Intelligence,  que  la  pensée  y 
devient  de  plus  eu  plus  intime,  de  plus  eu  plus  unie  à  celui 
qui  pensa,  que  dans  l'âme  parfaite  les  choses  connues  «ont 
identiques  au  eujet  qui  connaît,  parce  qu'elles  aspirent  à 

l'Intelligence,  évidemment  dan»  l'intelligence  le  sujet  doit 

être  identique  à  l'objet,  UQU  parce  qu'il  se  l'est  appro- 
prié, comme  le  fait  l'âme  parfaite,  mais  parce  qu'il  a  la 
même  essence,  qu'are  et  penser  y  sont  une  seule  et  mêmç 
chose.  Dans  l'Intelligence  i|  n'y  a  plus  d'un  côté  l'objet, 
d'un  autre  le  sujet;  sinon,  il  faudrait  un  autre  principe  où 
n'existerait  plus  cette  différence.  Il  faut  donc  qu'en  elle  ces 
deux  choses,  le  {sujet  et  l'objet,  n'en  fassent  réellement 
qu'une  seule  '  ;  c'eet  là  une  oontemplation  vivante,  et  non 


1  Nous  avons  déjà,  dans  le  tome  I,  p.  260,  cité  un  passage  où 
M.  Ravaisson  montre  que  Plotfn  a  emprunté  à  Aristote  sa  doctrine 
sur  l'identité  de  l'intelligence  et  de  l'intelligible.  M.  Steinhart  a  »i- 
gnaté  le  même  fait  dtuis  ses  Meletemataplotimana,  p.  39  :  *  Optime 
»  piotipu*  intçrpretatur  Aristo(elem  disserentem  de  pur  a  mente  mi 
»  conscia  et  se  solum  cogitante  :  hue  enim  orania  in  Àristotelis 
»  doctrina  tendant,  haec  est  summa  ejus  perfectio ,  hoc  ultimum 
»  principium,  unde  reliqua  ejus  plaeita  et  illustrari  poterant  et  ju- 
»  dieari...  Sic  theologî»,  quam  «umraara  duxit  esse  philosophiam , 
»  fupdamenta  jecit  flrmjssimp ,  quibus  usas  ept  PloUnu» ,  ut  suum 
»  dpçtrro»  de  rebqs  divinjs  aediflpiuro  exstrueret,  quo  mjUqm 
»  praestantius,  nullum  flrmius  meliusque  ab  omni  parte  munjtum 

*  antiquitas  protulit  :  nam  Aiistoteles  subliment  illam  regionem,  ad 
»  qpam  et  cogitantîbus  nobis  et  agentlbus  semper  enitendum  est, 
»  prospexerat  tantum  et  consalutaverat,  non  perlustraverat  thesau- 
»  rosque  ex  ea  pcçuUq»  reportawat  ;  coptigit  vero  Piotinp  ut  vipm 

»  arduftoi,  qu^  !»  Mlam  ducit,  ab  Aristpteie  praascriptam,  a  posterig 

*  prontm  relicta^ ,  denuo  inyepirçt,  et ,  dum  purp  mente  puram 

>  mentem  cogitât,  divinam  Mentem  ejusque  cum  hominibus  et  na- 
»  tura  nexum  purius  omnibus  philosophie  antiqUis,  Evangelii  luce 

>  nan4up  jllqstratfs,  coanqâqer^t.  Nam  ip  (ot*  Aristo|eli#  pbiloao- 
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plus  un  objet  de  contemplation  qui  semble  être  dans  une 
autre  chose  :  car,  être  dans  une  autre  chose  qui  vit ,  ce 
n'est  pas  vivre  soi-même.  Donc,  pour  vivre,  l'objet  de  la 
contemplation  et  de  la  pensée  doit  être  la  Vie  elle-même,  et 
non  la  vie  végétative,  ni  la  vie  sensitive,  ni  la  vie  psy- 
chique :  car  ce  sont  là  des  pensées  différentes,  Tune  étant 
la  pensée  végétative,  l'autre,  la  pensée  sensitive,  l'autre 
la  pensée  psychique1.  Pourquoi  sont-ce  là  des  pensées 
(voflo-eiç)  T  c'est  que  ce  sont  des  raisons. 

Toute  vie  est  une  pensée  qui,  comme  la  vie  elle-même, 
peut  être  plus  ou  moins  vraie.  La  Pensée  la  plus  vraie  est 
aussi  la  Vie  première,  et  la  Vie  première  ne  fait  qu'un 
avec  ¥  intelligence  première  :  ainsi,  le  premier  degré  de  la 
vie  est  également  le  premier  degré  de  la  pensée,  le  second 
degré  de  la  vie  est  le  second  degré  de  la  pensée,  et  le  der- 
nier degré  de  la  vie  est  aussi  le  dernier  de  la  pensée.  Donc 
toute  vie  de  cette  espèce  est  une  pensée.  Cependant  les 
hommes  peuvent  assigner  les  différences  des  divers  degrés 
de  vie  sans  pouvoir  indiquer  également  celles  des  différents 
degrés  de  pensée;  ils  se  contentent  de  dire  que  les  uns 
impliquent  l'intelligence  et  que  les  autres  l'excluent,  parce 
qu'ils  ne  cherchent  pas  à  pénétrer  l'essence  de  la  vie.  Re- 
marquons du  reste  que  la  discussion  nous  ramène  encore 
ici  à  cette  proposition  :  Tous  les  êtres  sont  des  contempla- 
tions. Si  la  vie  la  plus  vraie  est  la  vie  de  la  pensée,  si  la 
vie  la  plus  vraie  et  la  vie  de  la  pensée  sont  identiques,  il 
en  résulte  que  la  pensée  la  plus  vraie  est  une  chose  vivante. 
Cette  contemplation  est  vie,  l'objet  de  cette  contempla- 
tion est  être  vivant  et  vie,  et  tous  les  deux  ne  font  qu'un. 

»  phia  nec  satis  accurate  perspicitur  quid  inter  hominum  mentem 
»  et  Mentem  supremam  sive  absolutam  intersit,  neque  quomodo 
»  singulorum  mentes  radiées  suas  atque  initia  in  divina  Mente  taa- 
»  béant.  » 

*  Pour  les  divers  degrés  de  la  Pensée  et  de  la  Vie,  Voy.  Porphyre, 
Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  %  xnf  xni,  1. 1,  p.  lxii. 
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Comment,  puisque  tous  les  deux  ne  font  qu'un,  l'unité 
qu'ils  forment  est-elle  devenue  multiple?  C'est  qu'elle  ne  con- 
temple pas  l'Un  ou  qu'elle  ne  le  contemple  pas  en  tant  qu'il 
est  l'Un  ;  sinon,  elle  ne  serait  pas  l'Intelligence.  Après  avoir 
commencé  par  être  une,  elle  a'eessé  de  l'être;  elle  est,  sans 
le  savoir,  devenue  multiple  par  l'effet  des  germes  féconds 
qu'elle  portait  en  elle  ;  eue  s'est  développée  pour  posséder 
toutes  choses,  quoiqu'il  eût  mieux  valu  pour  elle  ne  pas  le 
souhaiter.  En  effet,  elle  est  ainsi  devenue  le  second  principe, 
comme  un  cercle,  en  se  développant,  devient  une  figure  et 
une  surface  où  la  circonférence,  le  centre,  les  rayons  sont 
choses  distinctes,  occupent  des  points  différents1.  Ce  dont 


1  On  trouve  dans  saint  Denys  l'Aréopagite  un  passage  où  la  même 
comparaison  est  parfaitement  développée  :  «  Puis  donc  que  l'ab- 

>  soJue  et  infinie  bonté  produit  l'être  comme  son  premier  bienfait, 
»  il  convient  de  la  Louer  d'abord  de  cette  grâce,  qui  précède  toutes 
»  les  autres  grâces.  Ainsi ,  La  participation  de  l'être ,  les  principes 
»  des  choses  et  les  choses  elles-mêmes,  et  tout  ce  qui  existe  en 
»  quelque  sorte  que  ce  soit,  viennent  de  la  bonté  et  subsistent  en 
»  die  d'une  façon  incompréhensible,  sans  diversité,  sans  pluralité. 

>  De  même,  tout  nombre  préexiste  confondu  dans  l'unité,  et  l'unité 

*  renferme  tout  nombre  dans  sa  simplicité  parfaite  ;  tout  nombre 
»  est  un  en  l'unité,  et  plus  il  s'éloigne  d'elle,  plus  il  se  divise  et 
»  multiplie.  Également,  tous  les  rayons  du  cercle  se  trouvent  unis 
»  dans  un  centre  commun  ;  et  ce  centre  indivisible  comprend  en 

*  lui-même  tous  les  rayons  qui  sont  absolument  indistincts,  soit  les 
»  uns  des  autres,  soit  du  point  unique  d'où  ils  partent.  Entièrement 
»  confondus  dans  ce  milieu,  s'ils  s'en  éloignent  quelque  peu,  dès 
»  lors  ils  commencent  à  se  séparer  mutuellement;  s'ils  s'en  éloignent 
»  davantage,  ils  continuent  à  se  séparer  dans  la  même  proportion  ; 
»  en  un  mot,  plus  ils  sont  proches  ou  distants  du  point  central,  plus 
»  aussi  s'augmente  leur  proximité  ou  leur  distance  respective.  Ainsi 

*  encore,  en  ce  qu'on  nomme  la  nature  universelle,  les  raisons 
»  diverses  de  chaque  nature  particulière  sont  rassemblées  dans 
»  une  parfaite  et  harmonieuse  unité.  Ainsi,  dans  la  simplicité  de 
»  l'âme  sont  réunies  les  facultés  multiples  qui  pourvoient  aux 
»  besoins  de  chaque  partie  du  corps.  11  est  donc  permis  de  s'élever 
»  par  le  moyen  de  ces  grossières  et  imparfaites  images  jusqu'au 

il.  15 
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les  choses  procèdent  (rà  dtf  ou)  est  meilleur  que  ce  à  quoi 
elles  aboutissent  (sic  S).  Ce  qui  est  origine  n'est  pas  tel  que 
ce  qui  est  origine  et  fin,  et  ce  qui  est  origine  et  fin  n'est  pas 
tel  que  ce  qui  n'est  qu'origine.  En  d'autres  termes,  l'Intel- 
ligence même  n'est  pas  l'intelligence  d'une  seule  chose, 
mais  l'intelligence  universelle  ;  étant  universelle,  elle  est 
l'intelligence  de  toutes  choses1.  Il  faut  donc,  si  l'Intelligence 
est  l'intelligence  universelle ,  est  l'intelligence  de  toutes 
choses,  que  chacune  de  ses  parties  soit  aussi  universelle, 
possède  aussi  toutes  choses;  sinon,  il  y  aurait  dans  l'Intel- 
ligence une  partie  qui  ne  serait  pas  intelligence  ;  l'Intelli- 
gence se  composerait  de  qon-intelligences  ;  elle  ressemble- 
rait  à  un  amas  de  choses  qui  ne  formeraient  une  intelligence 
que  par  leur  réunion.  Ainsi,  l'Intelligence  est  infinie  :  si 
quelque  chose  procède  d'elle,  il  n'en  résulte  d'affaiblisse- 
ment ni  pour  la  chose  qui  procède  d'elle,  parce  que  ce  qui 
procède  d'elle  est  aussi  toutes  choses,  ni  pour  l'Intelligence 
dont  la  chose  procède,  parce  qu'elle  n'est  pas  un  amas  de 
parties  *. 

VIII.  Telle  est  la  nature  de  l'Intelligence.  Elle  n'occupe 
donc  pas  le  premier  rang.  Il  doit  y  avoir  au-dessus  d'elle 
un  principe,  que  cette  discussion  a  pour  but  de  mettre  en 
évidence.  En  effet,  la  pluralité  est  postérieure  à  l'unité  :  or 
l'Intelligence  est  un  nombre  ;  le  nombre  a  pour  principe 
l'unité ,  et  le  nombre  qui  constitue  l'Intelligence  a  pour 
principe  l'Unité  absolue*.  L'Intelligence  est  à  la  fois  intel- 
ligence et  intelligible;  elle  est  donc  deux  choses  à  la  fois. 


»  souverain  auteur  de  tout,  et  de  contempler  d'un  regard  spiritua- 
»  Usé  toutes  choses  en  la  cause  universelle  et  les  substances  les 
»  plus  opposées  entre  elles  en  l'Unité  indivisible  d'où  elles  pro- 
»  cèdent.  »  (Des  Noms  divins,  v,  p.  412  de  la  trad.  de  M.  l'abbé 
Darboy.)  Voy.  encore  ci-après,  p.  228,  note  6. 

*  Voy.  Enn.  1,  llv.  vin,  g  2  ;  1. 1,  p.  118.  —  *  Voy.  Enn.  V,  liv.  i, 
S  4.  —  »  Voy.  Enn.  V,  liv.  i,  g  5-7.  Nous  Usons  aree  M.  Kirchhoff 

*o  ovrttf  *»,  au  Uett  de  fi  ©vr«ç  h. 
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Si  die  est  deux  choses,  cherchons  ce  qui  est  antérieur  à 
cette  dualité.  Quel  est  ce  principe  f  l'intelligence  seule  7  mais 
à  l'intelligence  est  toujours  lié  Pintelligible  :  si  le  principe 
que  nous  cherchons  ne  peut  être  lié  à  l'intelligible ,  il  ne 
sera  pas  non  plus  l'intelligence.  S'il  n'est  pas  l'intelligence, 
s'il  échappe  à  la  dualité,  il  doit  lui  être  supérieur,  par  con- 
séquent être  au-dessus  de  l'intelligence.  Sera- t-il  l'intelligible 
seul  ?  mais  nous  ayons  déjà  vu  que  l'intelligible  est  insépa- 
rable de  l'intelligence.  Si  ce  principe  n'est  ni  l'intelligence, 
ni  l'intelligible,  que  peut-il  être?  Il  est  le  principe  dont  dé- 
rivent l'intelligence  et  l'intelligible  qui  est  lié  à  celle-ci  *. 

Mais  qu' est-il  et  comment  devons*nous  nous  le  représen- 
ter? Il  doit  ou  être  intelligent  ou  n'être  pas  intelligent.  S'il 
est  intelligent,  il  sera  aussi  intelligence.  S'il  n'est  pas  intelli- 
gent, il  s'ignorera  lui-même  et  il  semblera  n'être  rien  de  vé- 
nérable. Dire  qu'il  est  le  Bien  même ,  qu'il  est  absolument 
simple ,  ce  n'est  pas  encore  énoncer  une  chose  claire  et 
évidente  (quoiqu'elle  soit  vraie),  puisque  nous  n'avons  pas 
encore  un  objet  sur  lequel  nous  puissions  attacher  notre 
pensée  quand  nous  en  parlons.  En  outre,  puisque  c'est  par 
l'intelligence  et  dans  l'intelligence  qu'a  lieu  la  connaissance 
des  autres  objets  chez  tous  les  êtres  qui  peuvent  connaître 
quelque  chose  d'intelligent,  par  quelle  intuition  (àn&Xv) 
âtfp***]  saisirons  -nous  ce  principe  qui  estsupérieur  à  l'intelli- 
gence ?  Par  ee  qui  lui  ressemble  en  nous,  répondrons-nous.: 
car  il  y  a  en  nous  quelque  chose  de  lui8;  ou  plutôt,  il  est 
dans  toutes  les  choses  qui  participent  de  lui.  Partout  où 
vous  approchez  du  Bien,  ce  qui  peut  en  participer  en  vous 
en  reçoit  quelque  chose.  Supposez  qu'une  voix  remplisse 


*  Voy.  le  P.  Themassin,  Dogmata  theologica,  t.  i,  p  60-59. 
—  *  Saint  Augustin  rend  cette  expression  par  rapida  cogitatio: 
<  Sicut  nunc  extcndimus  nos,  et  rapida  cogitations  attingimus 
>  œternam  Sapi entiam  super  omnia  manentem.  »  (Confemones,  IX, 
10.)  —  »  yoy.  les  ÉclaircwemmU  du  tome  I,  p.  32Ô-330. 
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un  désert  et  les  oreilles  des  hommes  qui  peuvent  s'y  trouver  : 
en  quelque  endroit  que  vous  prêtiez  l'oreille  à  cette  voix,  vous 
la  saisirez  tout  entière  en  un  sens,  non  tout  entière  en  un 
autre  sens.  Gomment  saisirons-nous  donc  quelque  chose  en 
approchantnotre  intelligence  du  Bien?  Pour  voir  là-haut1  le 
principe  qu'elle  cherche,  il  faut  que  l'intelligence  retourne 
pour  ainsi  dire  en  arrière,  que,  formant  une  dualité,  elle 
se  dépasse  elle-même  en  quelque  sorte1,  c'est-à-dire 
qu'elle  cesse  d'être  l'intelligence  de  toutes  les  choses  intelli- 
gibles. En  effet,  l'Intelligence  est  la  vie  première,  l'acte  de 
parcourir  toutes  choses,  non  [comme  le  fait  l'Ame*]  par  un 
mouvement  qui  s'accomplit  actuellement  (<he£<5<fo>  duÇtourn)  \ 
mais  par  un  mouvement  qui  est  toujours  accompli  et 
passé  (<fce£c<ta  (fceËeXdcûerr))  * .  Donc,  si  l'Intelligence  est  la  vie, 
l'acte  de  parcourir  toutes  les  choses,  si  elle  possède  toutes 
choses  distinctement,  sans  confusion  (sinon  elle  les  posséde- 
rait d'une  manière  imparfaite  et  incomplète) ,  elle  doit  néces- 
sairement procéder  d'un  principe  supérieur  qui ,  au  lieu 
d'être  en  mouvement,  est  le  principe  du  Mouvement  [par  le- 
quel l'Intelligence  parcourt  toutes  choses],  de  la  Vie,  de  l'In- 
telligence, enfin  de  toutes  choses.  Le  principede  toutes  choses 
ne  saurait  être  toutes  choses,  il  en  est  seulement  l'origine. 
Il  n'est  lui-même  ni  toutes  choses ,  ni  une  chose  particu- 
lière, parce  qu'il  engendre  tout;  il  n'est  pas  non  plus  mul- 
titude, parce  qu'il  est  le  principe  de  la  multitude6.  En  effet, 

1  Nous  lisons  avec  M.  Kirchhoff  xàxcî  au  lieu  de  xaxffra.  —  *  Saint 
Augustin  emploie  la  même  expression  en  décrivant  la  vision  inef- 
fable de  Dieu  :  «  Ipsa  sibi  anima  sileat,  et  transeat  se  non  cogi- 

>  tando,  etc.  »  {Confessiones,  IX,  10.)  —  •  Voy .  Porphyre,  Principes 
de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxii,  1. 1,  p.  lxxi-lxxii.  —  *  Voy. 
ci-dessus ,  iiv.  vu ,  S  2,  p.  175.  — 6  JWd.,  S 10,  p.  198.  —  •  «  Dieu  est 

>  nommé  un  parce  que,  dans  l'excellence  de  sa  singularité  absolu? 

>  ment  indivisible,  il  comprend  toutes  choses,  et  que,  sans  sortir 
»  de  l'unité,  il  est  le  créateur  de  la  multiplicité  :  car  rien  n'est  dé- 
»  pourvu  d'unité  ;  mais  comme  tout  nombre  participe  4  l'unité,  tel- 
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ce  qui  engendre  est  toujours  plus  simple  que  ce  qui  est 
engendré.  Donc,  si  ce  principe  engendre  l'Intelligence,  il  est 
nécessairement  plus  simple  que  l'Intelligence.  Si  l'on  croit 
qu'il  est  un  et  tout ,  il  sera  toutes  choses  parce  qu'il  est 
toutes  choses  à  là  fois,  ou  qu'il  est  chaque  chose  particulière. 
S'il  est  toutes  choses  a  la  fois,  il  sera  postérieur  à  toutes 
choses;  s'il  est  au  contraire  antérieur  à  toutes  choses,  il 
sera  autre  que  toutes  choses  :  car,  si  l'Un  et  toutes  choses 
coexistaient,  l'Un  ne  serait  pas  principe;  il  faut  cependant 
que  l'Un  soit  principe,  qu'il  existe  antérieurement  à  toutes 
choses,  pour  que  toutes  choses  en  dérivent.  Si  l'on  dit  que 
l'Un  est  chaque  chose  particulière ,  il  sera  par  là-  même 
identique  à  chaque  chose  particulière  ;  il  sera  ensuite  toutes 
choses  à  la  fois,  sans  qu'il  soit  possible  de  rien  discerner. 
Ainsi  l'Un  n'est  aucune  des  choses  particulières,  il  est  an- 
térieur à  toutes  choses. 

IX.  Qu'est  donc  ce  principe?  C'est  la  puissance  de  tout1. 


»  lement  qu'on  dit  une  couple,  une  dizaine  et  une  moitié,  un 
>  tiers,  un  dixième,  ainsi  toutes  choses,  et  chaque  chose,  et  chaque 
»  partie  d'une  chose  tiennent  de  l'unité  ;  et  de  n'est  qu'en  vertu  de 
»  l'unité  que  tout  subsiste.  Et  cette  unité,  principe  des  êtres,  n'est 
»  pas  portion  d'un  tout;  mais,  antérieure  à  toute  universalité  et 
»  multitude,  elle  a  déterminé  elle-même  toute  multitude  et  univer- 
»  salité.  »  (S.  Denys  l'Àréopagite,  Des  Noms  divins,  un,  p.  459  de 
la  trad.  de  M.  l'abbé  Darboy.) 

*  Dans  le  livre  vin  de  YEnnéade  VI,  livre  qui  est  le  point  culmi- 
nant de  sa  théodicée,  Plotin  explique  de  la  manière  suivante  com- 
ment l'Un  est  la  puissance  de  tout  :  «  Qu'on  se  représente  la  clarté 
»  répandue  au  loin  par  une  unité  lumineuse  qui  demeure  en  elle- 
»  même  :  la  clarté  répandue  est  l'image,  et  la  source  dent  elle  sort 
»  est  la  lumière  véritable.  Cependant,  la  clarté  répandue ,  c'est- 
»  à-dire  l'Intelligence,  n'est  pas  une  image  qui  ait  une  forme  étran- 
»  gère  [à  son  principe]  :  car  elle  n'est  pas  contingente  ;  elle  est 
»  raison  et  cause  dans  chacune  de  ses  parties.  L'Un  est  donc  la 
»  cause  de  la  cause:  il  est  cause  d'une  manière  souveraine  et  dans 
»  le  sens  le  plus  vrai,  contenant  à  la  fois  toutes  les  causes  intellec- 
»  tuelles  qui  doivent  naître  de  lui  ;  il  a  engendré  ce  qui  est  né  de 
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S'il  n'existait  pas ,  rien  ne  serait,  pas  même  l'Intelligence 
qui  est  la  Vie  première  et  universelle.  En  effet ,  ce  qui  est 
au-dessus  de  la  vie  est  la  cause  de  la  vie.  L'Acte  de  la  vie» 
étant  toutes  choses,  n'est  pas  le  premier  principe:  il  dé- 
coule de  ce  principe  comme  d'une  source. 

On  peut  en  effet  se  représenter  le  premier  principe 
comme  une  source  qui  n'a  point  d'autre  origine  qu'elle- 
même,  qui  se  verse  à  flots  dans  une  multitude  de  fleuves 
sans  être  épuisée  par  ce  qu'elle  leur  donne,  sans  même 
s'écouler,  parce  que  les  fleuves  qu'elle  forme ,  avant  de 
couler  chacun  de  leur  côté,  confondent  encore  en  elle 
leurs  eaux,  tout  en  sachant  quel  cours  ils  doivent  suivre1. 

»  lui,  non  comme  le  hasard  Va  fait,  mais  comme  il  l'a  voulu  lui- 

*  même.  Or,  sa  volonté  n'a  pas  été  irrationnelle,  ni  fortuite,  ni 
»  accidentelle  ;  elle  a  été  ce  qu'il  convenait  qu'elle  fût,  pa/roe  qu'en 
»  kii  rien  n'est  fortuit.  Aussi  Platon  l'a-t-il  appelé  le  convenable 
»  et  l'opportun,  pour  exprimer  autant  que  possible  qu'il  est  étran- 
»  ger  à  toute  contingence,  qu'il  est  ce  qu'il  était  convenable  qu'il 
»  fût...  11  est  le  convenable,  non  comme  étant  sitfet,  mais  comme 
»  étant  acte  premier,  lequel  s'est  manifesté  tel  qu'il  était  con- 
»  venable  qu'il  fût.  C'est  là  ce  que  nous  pouvons  dire  de  Lui*  dans 
»  l'impuissance  où  nous  sommes  de  nous  exprimer  à  son  égard 
»  comme  nous  le  voudrions.  »  (Enn.  VI,  liv.  vm,  g  18.) 

*  Synésius  a  développé  une  image  semblable  dans  le  passage 
suivant  :  «  Tu  es  unité  quoique  trinité  ;  unité  permanente  et  tri- 

*  nitê  permanente;  mais  cette  division,  qui  ne  résiée  que  dans 
»  l'intelligence,  conserve  encore  indivisible  ce  qui  est  divisé.  Le 
»  Fils  réside  dans  le  Père,  et  dirige  ce  qui  est  du  Père ,  répan- 
»  dant  sur  le  monde  les  flots  de  cette  vie  bienheureuse,  puisée  à 
>  la  source  même...  De  là  s'échappe  le  ruisseau  de  vie  que  ta 
»  puissance  fait  s'épandre  sur  la  terre  à  travers  les  mondes  mys- 
»  térieux  des  intelligences  :  c'est  ainsi  que  le  monde  visible,  reflet 
»  du  monde  intellectuel,  recueille  les  biens  dont  la  source  est  dans 
»  les  cieux.  »  (Hymnes ,  IV  $  trad.  de  M.  Falconnet.)  Saint  Atha- 
nase  se  sert  d'une  comparaison  analogue  pour  expliquer  comment 
le  Verbe  est  engendré  :  «  Il  ne  faut  pas  concevoir  en  Dieu  trois 
»  hypostases  séparées  en  elles-mêmes,  pour  ne  pas  tomber  dans 
»  le  polythéisme  comme  les  Gentils  ;  mais  il  faut  se  représenter  an 
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Qu'on  s'imagine  encore  la  vie  qui  circule  dans  un  grand 
arbre,  sans  que  son  principe  sorte  de  la  racine,  où  il  a  son 
siège,  pour  aller  se  diviser  entre  les  rameaux  :  en  répan- 
dant partout  une  vie  multiple,  le  principe  demeure  cepen- 
dant en  lui-même  exempt  de  toute  multiplicité  et  il  en  est 
seulement  l'origine  '. 


»  fleuve  qui,  engendré  par  une  source,  n'en  est  cependant  pas  sé- 
»  paré,  quoique  ce  fleuve  et  cette  source  aient  deux  aspects  et  deux 

*  noms  différents.  En  effet,  le  Père  n'est  pas  le  Fils  et  le  Fils  n'est 

>  pas  le  Père  :  le  Père  du  Fils  est  Père ,  et  le  Fils  du  Père  est 
»  Fils.  De  même  que  la  source  n'est  pas  le  fleuve,  et  que  le  fleuve 
»  n'est  pas  la  source,  mais  que  l'un  et  l'autre  sont  la  même  eau 

*  qui  coule  de  la  source  dans  le  fleuve;  de  même  la  divinité  se 
»  communique  du  Père  au  Fils  sans  écoulement  ni  division.  » 
(Exposition  de  la  Foi,  §  2.)  C'est  aussi  pour  faire  comprendre 
comment  Dieu  se  donne,  se  communique  sans  écoulement  ni  di- 
vision que  Plotin  a  recours  à  la  comparaison  dont  il  se  sert.  Il 
l'a  sans  doute  empruntée  à  la  théologie  hébraïque.  On  la  trouve 
indiquée  dans  Jérémie  (II,  13)  :  «  Ils  m'ont  abandonné,  moi  la 
»  source  de  l'eau  vivante  ;  »  et  dans  Philon  :  «  Moïse  nous  repré- 
»  sente  la  sagesse  qui  remplit  le  Verbe  comme  une  eau  abondante 
»  qui  se  distribue  partout.  »  (De  Somniis,  1. 1,  p.  691,  éd.  Mangey.) 

•  Cette  comparaison,  que  Plotin  a  déjà  développée  ci-dessus 
(livre  m,  §  7,  p.  86),  a  pour  but,  comme  la  précédente,  de  faire 
comprendre  comment  l'Un,  tout  en  s'épanchant,  demeure  en  lui- 
même.  11  faut  rapprocher  de  ce  passage  les  lignes  suivantes  (Enn.  VI, 
liv.  vin,  §  15)  :   «  La  première  hyposlase   (v7r6ora<r«r  i^pùm)  ne 

>  consiste  pas  dans  une  chose  inanimée  ni  dans  une  vie  irration- 
»  nelle  :  car  une  vie  irrationnelle  est  impuissante  à  exister,  parce 
»  qu'elle  est  une  dispersion  de  la  raison  et  une  indétermination. 
»  Au  contraire ,  plus  la  vie  approche  de  la  raison ,  plus  elle  est 
»  éloignée  de  la  contingence,  parce  que  ce  qui  est  rationnel  ne 

>  saurait  être  contingent.  Or,  quand  nous  nous  élevons  à  Lui,  il 

*  nous  apparaît  comme  étant,  non  la  raison,  mais  ce  qui  est  plus 
»  beau  encore  que  la  raison;  tant  il  est  loin  d'être  arrivé  à  l'exis- 
»  tence  par  accident.  Il  est  en  effet  la  racine  même  de  la  raison  : 
»  c'est  à  lui  que  finissent  toutes  choses.  11  est  le  principe  et  la 
»  base  d'un  arbre  immense  qui  vit  par  la  raison  :  il  demeure  en 
»  lui-même,  et  donne  l'être  à  l'arbre  par  la  raison  qu'il  lui  corn- 
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Il  n'y  a  là  rien  d'étonnant.  Pourquoi  s'étonner  en  effet 
que  le  multiple  sorte  de  Celui  qui  n'est  pas  multiple,  que 
le  multiple  ne  puisse  exister  sans  qu'avant  lui  existe  Ce- 
lui qui  n'est  pas  multiple  ?  Le  principe  ne  se  partage  pas 
dans  l'univers;  bien  plus,  s'il  se  partageait,  l'univers  serait 
anéanti  :  car  il  ne  peut  exister  qu'autant  que  son  principe 
demeure  en  lui-même,  sans  se  confondre  avec  le  reste*. 


»  mimique.  »  L'arbre  dont  parle  ici  Plotin  figure  le  monde.  C'est 
une  image  qui  semble  empruntée  à  Philon.  Cet  auteur  en  effet 
compare  le  monde  à  un  grand  arbre ,  dont  les  rameaux  et  les 
branches  sont  les  quatre  éléments  et  les  diverses  espèces  d'êtres 
vivants,  et  dans  lequel  circule,  comme  une  espèce  de  sève,  la  loi 
éternelle  de  Dieu  :  «  11  convient  que  l'homme  qui  se  propose  de 
»  parler  des  diverses  espèces  de  plantes  et  des  différents  genres 
»  de  culture  commence  par  considérer  les  plantes  les  plus  par- 
»  faites  de  l'univers,  ainsi  que  le  grand  agriculteur  qui  les  plante 
»  et  qui  veille  sur  elles.  Cet  agriculteur,  le  plus  grand  et  le  plus 
»  parfait  de  tous,  est  le  chef  de  l'univers.  L'arbre  qu'il  a  planté, 
»  arbre  qui  contient  en  lui-même,  non  quelques  arbres,  mais  une  in- 
»  fini  té  de  rameaux  nés  d'une  seule  racine  comme  des  sarments 

>  de  vigne,  cet  arbre  est  le  monde.  En  effet,  quand  l'auteur  du 
»  monde,  ayant  ordonné  et  divisé  la  substance  naturellement 
»  confuse  et  désordonnée,  commença  à  lui  donner  une  forme,  îl 
»  planta,  comme  des  arbres,  la  terre  et  l'eau  au  milieu,  plaça  au- 
»  dessus  l'air  et  le  feu,  les  éloignant  ainsi  du  centre  du  monde; 
»  enfin,  il  entoura  le  tout  par  la  région  éthérée  destinée  à  limiter 
»  et  à  protéger  les  parties  intérieures  :  c'est  de  là  sans  doute  que 
*  le  ciel  tire  son  nom...  La  loi  éternelle  du  Dieu  éternel  est  le  plus 

>  solide  et  le  plus  durable  soutien  du  monde.  Étant  en  quelque 
»  sorte  tendue  des  extrémités  au  milieu,  elle  se  prolonge  avec  une 

>  force  irrésistible  d'un  bout  à  l'autre  de  la  nature ,  unissant  et 
»  reliant  entre  elles  toutes  les  parties  :  car  le  Père  qui  l'a  engendrée 
»  en  a  fait  le  lien  invincible  de  l'univers.  »  (De  Plantatione  Noe,  init.) 

*  Le  principe  métaphysique  que  Plotin  énonce  ici  se  trouve  aussi 
dans  les  fragments  de  Numénius  (t.  I,  p.  eu)  :  «  Les  choses  divines 
»  sont  celles  qui,  lorsqu'on  les  donne,  restent  là  d'où  elles  pro- 
»  viennent,  etc.  »  Ce  principe,  dont  Plotin  a  fait  le  pivot  de  son 
système,  est  emprunté  à  Philon,  comme  l'a  démontré  M.  Ravaisson, 
dans  son  Essai  sur  la  Métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  365-371. 
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Aussi  y  a-t-il  partout  retour  à  l'Un*.  [H  y  a  pour  chaque 
chose  une  unité  à  laquelle  on  la  ramène  ']  :  par  conséquent, 
F  univers  doit  (être  ramené  à  l'unité  qui  lui  est  supérieure, 
et  comme  cette  unité  n'est  pas  absolument  simple ,  elle 
doit  être  elle-même  ramenée  à  une  unité  supérieure  encore, 
et  ainsi  de  suite  jusqu'à  ce  qu'on  arrive  à  l'Unité  absolu- 
ment simple,  qui  ne  peut  être  ramenée  à  aucune  autre. 
Donc,  si  vous  considérez  ce  qui  est  un  dans  un  arbre  (c'est- 
à-dire  son  principe  permanent),  ce  qui  est  un  dans  un 
animal ,  dans  une  âme,  dans  l'univers,  vous  aurez  partout 
ce  qu'il  y  a  de  plus  puissant  et  de  plus  précieux 8.  Si  vous 
contemplez  enfin  l'Unité  des  choses  qui  existent  véritable- 
ment ,  c'est-à-dire  leur  principe,  leur  source,  leur  puis- 
sance [productrice] ,  pouvez-vous  douter  de  sa  réalité  et 

»  i  av«7»7^  iravra^oO  ly  îv.  Sur  le  retour  des  êtres  à  l'Un, 
Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxx,  1. 1, 
p.  lxix.  —  *  Cette  phrase  semble  être  une  glose  ;  c'est  pourquoi  nous 
la  mettons  entre  crochets.  —  *  On  trouve  les  mêmes  idées,  appuyées 
des  mêmes  exemples,  dans  les  écrits  de  saint  Augustin  :  «  Hune 

>  igitur  ordinem  tenens  anima  jam  philosophise  tradita,  primo  seip- 
»  sam  inspicit;  et  cui  jam  illa  eruditio  persuasit,  aut  suam,  aut 

>  seipsatn  esse  rationem ,  in  ratione  autem  aut  nihil  esse  melius  et 
»  potentius  numeris,  aut  nihil  aliud  quam  numerum  esse  rationem, 

>  iîa  secum  loquetur  :  Ego  quondam  meo  motu  interiore  et  occulto 

>  ea  quae  discenda  sunt  possum  discernere  et  connectere,  et  h»c 
»  vis  mea  ratio  vocatur.  Quid  autem  discernendum  est,  nisi  quod 
»  aut  unum  putatur  et  non  est,  aut  certe  non  tam  unum  est  quam 
»  putatur  ?  Item  cur  quid  connectendum  est,  nisi  ut  unum  fiât 
»  quantum  potest?  Ergo,  et  in  diàcernendo  et  in  connectendo, 
»  unumvolo  et  unum  amo.  Sed,  quum  discerno,  pwrgatwn;  quum 

*  connecto,  integrum  volo.  In  illa  parte  vitantur  aliéna,  in  hac 

*  propria  copulantur,  ut  unum  aliquid  perfectum  flat.  Lapis  ut 

>  esset  lapis,  omnes  ejus  partes  omnisque  natura  in  unum  solidata 
»  est.  Quid  arbor?  nonne  arbor  non  esset,  si  una  non  esset?  Quid 
»  membra  cujuslibet  animantis  ac  yiscera,  et  quidquid  est  eorum 

>  e  quibus  constat?  Certe  si  unitatis  patiantur  divortium,  non  erit 
»  animal,  etc.  »  [DeOrdine,  II,  18.)  Voy.  aussi  De  Vera  Religions, 
35,  36. 
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croire  que  ce  principe  n'est  rien  ?  Sans  doute  ce  principe 
n'est  aucune  des  choses  dont  il  est  le  principe  :  il  est  tel 
qu'on  ne  saurait  en  affirmer  rien,  ni  l'être,  ni  l'essence, 
ni  la  vie,  parce  qu'il  est  supérieur  à  tout  cela.  Si  tous  le 
saisissez,  en  faisant  abstraction  même  de  l'être,  vous  serez 
dans  le  ravissement1;  en  dirigeant  vers  lui  votre  regard,  en 
l'atteignant  et  en  vous  reposant  en  lui,  vous  en  aurez  une 
intuition  une  et  simple  ;  vous  jugerez  de  sa  grandeur  par 
les  choses  qui  sont  après  lui  et  par  lui. 

X.  Voici  encore  une  réflexion  à  faire.  Puisque  l'Intel- 
ligence est  une  intuition,  une  intuition  en  acte  (fyiç  èpôxra) , 
elle  est  par  cela  même  une  puissance  passée  à  l'acte.  Il  y 
aura  donc  en  elle  deux  éléments  qui  joueront  le  rôle,  l'un 
de  matière  (c'est-à-dire  de  matière  intelligible)  %  l'autre  de 
forme,  comme  dans  la  vision  [sensible]  en  acte  (r?  mxt' 
èvépyeiav  cpxtjiç)  '  :  car  la  vision  en  acte  implique  aussi  dua- 
lité. Donc  l'intuition,  avant  d'être  en  acte,  était  unité.  Ainsi 
l'unité  est  devenue  dualité,  et  la  dualité  est  unité.  La  vision 
[sensible]  reçoit  de  l'objet  sensible  sa  plénitude  et  en  quel- 
que sorte  sa  perfection.  Pour  l'intuition  de  l'Intelligence, 
le  Bien  est  le  principe  qui  lui  donne  sa  plénitude.  Si  l'Intel- 
ligence était  le  Bien  même,  à  quoi  lui  servirait  son  intuition 
ou  son  acte?  Les  autres  êtres  en  effet  aspirent  au  Bien,  et 
l'ont  pour  but  de  leur  action  ;  mais  le  Bien  même  n'a 
besoin  de  rien;  il  ne  possède  donc  rien  que  lui-même4. 

*  «  Si  subtrahantur  aliœ  xdsiones  longe  imparis  generis,  et  hœe 
»  v/na  rapiat,  et  absorbeat,  et  recondat  in  vnteHora  gaudia  spec- 
»  tatorem  mum,  etc.  »  (S.  Augustin,  Confeêsiones,  IX,  10.).  — *  Voy. 
Enn.  II,  liv.  iv,  §  3,  t.  I,  p.  197.  —  •  Plotln  s'inspire  ici  d'Àristote 
qui  compare  l'intuition  intellectuelle  à  la  vision  [Éthique  à  JYïco- 
maque,  I,  7:  we  yàp  h  o-&>p«tc  tyiç,  iv  ^xv  *°^f)>  et  distingue  éga- 
lement dans  la  vision  la  matière  et  la  forme  (De  l'Âme,  II,  1). 
— -  *  Voici  en  quel  sens  le  Bien  ne  possède  rien  que  lui-même  : 
«  Possédant  le  rang  suprême,  ou  plutôt  étant  lui-même  Suprême , 
»  il  domine  toutes  choses.  Il  n'est  pas  contingent  pour  elles;  ce  sont 
»  elles  qui  sont  contingentes  pour  lui,  ou  plutôt  qui  se  rapportent 


UV1B  HURAU.  885 

Quand  on  l'a  nommé,  il  ne  faut  rien  lui  ajouter  par  la  pen- 
sée :  car,  lui  ajouter  quelque  chose)  c'est  supposer  qu'il  a 
besoin  de  ce  qu'on  lui  attribue.  Il  ne  faut  donc  pas  lui  attri- 
buer même  l'intelligence  :  ce  serait  introduire  en  lui  une 
chose  étrangère»  faire  de  lui  deux  choses,  l'Intelligence  et 
le  Bien.  L'Intelligence  a  besoin  du  Bien,  le  Bien  n'a  pas 
besoin  de  l'Intelligence.  En  atteignant  le  Bien,  l'Intelligence 
en  prend  la  forme  (  car  c'est  du  bien  qu'elle  tient  sa  forme) 
et  elle  devient  parfaite,  parce  qu'elle  en  prend  la  nature.  Il 
faut  juger  ce  qu'est  l'arehétype  d'après  la  trace  qu'il  laisse 
dans  l'Intelligence,  concevoir  son  vrai  caractère  d'après 
l'empreinte  qu'il  y  fait.  C'est  par  cette  empreinte  que  l'In- 
telligence voit  le  Bien  et  le  possède.  Aussi  aspire-t-elle  au 
Bien  ;  et  comme  elle  y  aspire  toujours,  toujours  elle  l'at- 
teint. Quant  au  Bien,  il  n'aspire  à  rien  :  car  que  désire* 
rait-il?  H  n'atteint  rien  non   plus,  puisqu'il  ne  désire 


»  à  loi  :  car  Lui ,  il  ne  les  regarde  pas  ;  ce  sont  elles  qui  le  regar- 
ni dent  Quant  à  Lui ,  il  se  porte  en  quelque  sorte  vers  les  pro- 
»  fondeurs  les  plus  intimes  de  lui-même,  s'aimant  lui-même,  aimant 
»  la  pure  clarté  qui  le  constitue,  étant  lui  même  ce  qu'il  aime:  par 
»  là  il  se  donne  l'existence  à  lui-même,  parce  qu'il  est  un  acteim» 
»  manent  et  que  ce  qu'il  y  a  de  plus  aimable  en  lui  constitue  une 
»  sorte  d'intelligence.  »  {Enn:  VI,  liv.  vm,  g  16-)  VoV'  encore 
Enn.  I,  liv.  vn,  S  1.  Le  morceau  auquel  nous  renvoyons  a  inspiré 
au  P.  Thomassin  les  réflexions  suivantes,  qui  se  rapportent  parfai- 
tement à  notre  texte  :  «  Similius  veri  nH  poterat  dici.  Quum  omnia 

>  prorsus  bonum  appetant,  et  desideria,  motus  actionesque  suas 
*  omnes  ad  boni  assecutlonem  intendant,  a  summo  et  universali 
»  Bono  onmia  prodiisse  et  ad  fontem  suum  omnia  recurrere,  om- 
»  nia  revocari.  Ipsum  vero  Bonum  non  desiderio ,  non  motione, 
»  non  prosecutione  in  bonum  ferri,  quum  omnia  ferantur  ad  ipsuin, 

>  sed  seipso  immotum  frai ,  sibique  beatissime  acquiescere.  Ex 
»  quo  fit  ut  ante  mentem  et  supra  intelligentiam  sit,  quum  et  mentis 
»  et  intelligent!»  natura  versetur  in  inquisitione  et  prosecutione 
»  boni.  Denique  ad  summum  Bonum  gradatim  convertuntur  om- 
»  nia,  corpora  per  animas,  animse  per  mentem.  »  (Dogmata  theo- 
logica,  1. 1,  p.  72-73.)  Voy.  encore  le  livre  suivant,  S  3,  n*  9. 
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rien1.  Il  n'est  donc  pas  L'Intelligence,  puisque  celle-ci  dé- 
sire et  aspire  à  la  forme  du  Bien. 

L'Intelligence  est  belle  sans  doute  ;  elle  est  la  plus  belle 
des  choses,  puisqu'elle  est  éclairée  d'une  pure  lumière, 
qu'elle  brille  d'un  pur  éclat,  qu'elle  contient  les  êtres  intel- 
ligibles, dont  notre  monde,  malgré  sa  beauté,  n'est  qu'une 
ombre  et  qu'une  image.  Quant  au  monde  intelligible,  il  est 
placé  dans  une  région  brillante  de  clarté,  où  il  n'y  a  rien 
de  ténébreux  ni  d'indéterminé,  où  il  jouit  en  lui-même 
d'une  vie  bienheureuse.  Son  aspect  ravit  d'admiration,  sur- 
tout si  l'on  sait  y  pénétrer  et  s'y  unir.  Mais,  de  même  que 
la  vue  du  ciel  et  de  l'éclat  des  astres  fait  chercher  et  conce- 
voir leur  auteur,  de  même  la  contemplation  du  monde  in- 
telligible et  l'admiration  qu'elle  inspire  conduisent  à  en 
chercher  le  père1.  On  se  dit  alors  :  quel  est  celui  qui  a 


1  «  Jl  est  à  la  fois  l'aimable  et  l'amour,  il  est  l'amour  de  lui-même  : 
»  car  il  n'est  beau  que  par  lui-même  et  eh  lui-même...  Eu  outre, 
»  comme. eu  lui  ce  qui  désire  ne  fait  qu'un  avec  le  désirable,  et  que 
»  le  désirable  constitue  l'hypostase  et  comme  le  sujet ,  ici  encore 
*  nous  apparaît  l'identité  du  désir  et  de  l'essence.  S'il  en  est  ainsi, 
»  c'est  évidemment  encore  Lui  qui  se  produit  lui-même  et  qui  est 
»  maître  de  lui-même  ;  par  conséquent,  il  n'a  pas  été  fait  tel  que 
»  l'aurait  voulu  quelque  autre  chose,  mais  il  est  tel  qu'il  le  veut 
»  lui-même.  »  (Enn.  VI,  liv.  viii,  §15.) —  *  Saint  Augustin  enseigne 
pareillement  que  l'intuition  du  Bien  est  le  plus  haut  des  degrés 
par  lesquels  l'âme  s'élève  à  Dieu  :  «  Jam  vero  in  ipsa  visione  atque 
»  contemplatione  veritatis,  qui  septimus  atque  ultimus  animée  gra- 
»  dus  est,....  quae  sint  gaudia,  quae  perfructio  summi  et  veri  boni, 
»  cujus  serenitatis  atque  aeternitatis  afflatus,  quid  ego  dicamî 
»  Dixerunt  hcec,  quantum  dicenda  essejudicaverunt,  magnœ  quœ- 
»  dam  etincomparabiles anima,  quas  etiam vidisse  atque videreista 
»  credimus.  Illud  plane  ego  nunc  audeo  tibi  dicere  nos,  si  cursum 
»  quem  nobis  Deus  imperat,  et  quem  tenendum  stiscepimus,  con- 

>  stanter  tenuerimus,  perventuros  per  virtutem  Dei  atque  sapientiam 

>  ad  summam  illam  causam,  vel  summum  auctorem,  vel  summum 
»  principium  rerum  omnium,  vel  si  quo  alio  modo  res  tanta  con- 
»  gruentius  appellari  potest.  »  {De  Quantitate  anime,  33.) 
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donné  l'existence  au  monde  intelligible?  où  et  comment 
a-t-il  engendré  l'Intellect  si  pur,  ce  fils  si  beau  qui  tient 
de  son  père  toute  sa  plénitude 1  ?  Ce  principe  suprême  n'est 
lui-même  ni  intellect,  ni  fils ,  il  est  supérieur  à  l'Intellect, 
qui  est  son  fils.  L'Intellect,  son  fils,  est  après  lui,  parce 
qu'il  a  besoin  de  recevoir  de  lui  son  intellection  et  la  plé- 
nitude qui  est  sa  nourriture;  il  tient  le  premier  rang  après 
Celui  qui  n'a  besoin  de  rien,  pas  même  d' intellection.  L'In- 
tellect possède  cependant  la  plénitude  et  la  véritable  intel- 
lection parce  qu'il  participe  du  Bien  immédiatement.  Ainsi, 
le  Bien,  étant  au-dessus  de  la  véritable  plénitude  et  de 
l'intellection ,  ne  les  possède  pas  et  n'en  a  pas  besoin  ;  sinon, 
il  ne  serait  pas  le  Bien1. 


t  o  Tovfâv  Traîna  ycvvqffac  voûv,  xopov  xaÂôv,  xa«  Trop'  aufoG  ytvopt voy 

xofov.  Plotin  joue  ici  sur  le  double  sens  de  xôpo?,  enfant  et  pléni- 
tude. Voy.  ci-dessus  Ht.  v,  §  8,  9,  p.  118-121.  —  *  Dans  cette 
théorie  du  Bien,  Plotin  ne  doit  pas  tout  à  Platon.  Il  s'est  inspiré 
aussi  d'Aristote,  comme  M.  Steinhart  l'explique  dans  les  lignes 
suivantes:  «  Omnium  notionum  supremam  esse,  unde  omnes 
»  aliae  nexœ  sint  ac  suspenses ,  certissime  viderat  Plato  ut  Socra- 
»  ticus  :  nam  hac  demum  notione  inventa  atque  illustrata  Socra- 
»  tem  dicas  ex  sublimibus  illis  et  inanîbus  regionibus ,  in  quas 
»  evolare  cœperat,  ad  hominis  sedem  ac  societatem  revocasse.  Neque 
»  diversum  a  bono  Socraticorum  Aristotelis  istud  ou  mx«,  quod , 
»  quomodo  in  singulis  rébus  appareat,  universi  illius  libri  ostendunt. 
»  Hanc  Platonis  notionem  ita  recepit  Plotinus,  ut  Bonum  supra  om- 
»  nia,  quae  essent,  elatum,  a  summo  Deo  non  esse  diversum  affir- 
»  maret,  et  seternam  illam  atque  immotam  Unitatem,  unde  et  Mens 
»  et  Anima  perpetuo  habeant  originem ,  qua  omnia  inter  se  col- 
»  ligentur  et  concilientur.  Gentrum  hoc  quasi  fuit  philosophiae  plo- 
»  tinianae,  et  quae  de  Deo  dicit ,  eorum  plurima  ita  sunt  ex  adytis 
»  Mentis  divina  luce  collustratae  repetita,  ut  etiam  nunc  exemplo 
»  nobis  sint,  quomodo  ad  Deum  cogitandum  et  cognoscendum  ani- 
»  mum  rite  purgare  possimus  et  praparare.  »  (Meletemata  ploti- 
niana,  p.  12.) 


LIVRE  NEUVIÈME. 


CONSIDERATIONS  DIVERSES  SUR  L'AME,  L'INTELLIGENCE 

ET  LE  BIEN». 


4. 

I.  «  L'Intelligence,  dit  Platon,  voit  les  idées  comprises 
»  dans  l'Animal  qui  est1.  »  Il  ajoute  :  «  Le  Démiurge  conçut 
»  que  cet  animal  produit  devait  comprendre  des  essences 
»  semblables  et  en  pareil  nombre  »  à  celles  que  l'Intelligence 
voit  dans  l'Animal  qui  est.  Platon  veut-il  dire  que  les  idées 
sont  antérieures  à  l'Intelligence  et  qu'elles  existent  déjà 
quand  l'Intelligence  -les  pense?  Il  faut  chercher  d'abord  si 
l'Animal  même  est  la  même  chose  que  l'Intelligence,  ou  bien 
s'il  constitue  une  chose  différente  d'elle.  Or,  ce  qui  contemple 
est  l'Intelligence  ;  l'Animal  même  doit  donc  être  appelé,  non 
l'Intelligence,  mais  plutôt  l'Intelligible8.  En  conclurons-nous 
que  l'Intelligence  a  hors  d'elle  les  choses  qu'elle  contemple? 
Dans  ce  cas,  elle  ne  possède  que  des  images  au  lieu  de  posséder 
les  réalités  elles-mêmes,  si  nous  admettons  que  les  réalités 

1  Ce  livre  peut  être  considéré ,  par  le  sujet  qui  s'y  trouve  traité, 
comme  le  complément  cUi  précédent.  Pour  les  Remarques  générales 
auxquelles  il  donne  lieu ,  Voy.  les  Éclaircissements  à  la  fin  du  vo- 
lume. —  *  Voy.  Platon,  Timée,  p.  39  :  ymp  ovv  vovç  tvoWac  tôiaç 

tw  ô  iart  Çûov,  otai  ti  £vc«ri  xai  oo-ac,  xaOopa,  rotauraç  xod  Toaavraç 

£uwqGy2  3cîv  xaù  tôSc  <tx«îv.  La  discussion  à  laquelle  se  livre  iciPlotin 
a  pour  but  d'expliquer  en  quoi  consistent  ï Intelligence,  voû?,  V Ani- 
mal qui  est,  to  ô  i<m  çûov,  et  le  principe  qui  a  conçu,  àtevovOv. 
—  *  Voy.  dans  les  Éclaircissements  sur  ce  livre  la  citation  que 
Prochis  a  faite  de  ce  passage. 
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existent  là-haut  :  car,  suivant  Platon»  la  réalité  véritable  est 
là-haut  dans  l'Être  dans  lequel  chaque  chose  existe  en  soi. 
[Il  n'est  pas  nécessaire  d'admettre  cette  conséquence.] 
Sans  doute  rinteliigence  et  l'Intelligible  sont  différents  ;  ils  ne 
sont  cependant  pas  séparés.  Rien  n'empêche  qu'on  ne  dise 
que  tous  deux  ne  font  qu'un,  et  qu'ils  ne  sont  divisés  que 
par  la  pensée  ;  car  l'Être  est  un,  mais  il  est  en  partie  la  chose 
pensée ,  en  partie  la  chose  pensante.  Quand  Platon  dit  que 
l'Intelligence  voit  les  idées,  il  entend  par  là  qu'elle  con- 
temple les  idées,  non  dans  un  autre  principe,  mais  en  elle- 
même,  parce  qu'elle  possède  en  elle-même  l'Intelligible. 
L'Intelligible  peut  être  aussi  l'Intelligence,  mais  l'Intelli- 
gence à  l'état  de  repos ,  d'unité ,  de  calme ,  tandis  que 
l'Intelligence,  qui  aperçoit  cette  Intelligence  demeurée  en 
elle-même,  est  l'acte  qui  en  naît  et  qui  la  contemple.  En 
contemplant  l'Intelligible ,  l'Intelligence  lui  devient  sem- 
blable, et  elle  en  est  l'Intelligence  parce  qu'elle  le  pense1. 


1  Voiei  comment  M.  Steinhart  commente  ce  passage  de  Plotin, 
si  important  pour  l'intelligence  de  la  doctrine  de  Platon  :  «  Jam 
»  plenam  Platonici  effati  vim  dum  stndet  expiseari,  primum  quœrit 
»  quid  sit  primum  istud  et  verum  in  Mente  creatoris  Animal ,  quod 
»  ro  iravrtMç  çûov  supra  dixerat  Plato,  in  quo  simplices  cunctœ  rerum 
»  creandaram  notiones  lateant,  taon,  quomodo  Mens  bas  notiones 
»  modo  inspioere,  modo  de  iis  cogitare  dicatur.  Ita  antem  quœstio- 
»  nem  propositam  sohrît,  ut  primum  quidem  eonflteatur,  Animal 
»  illud  iateliigibile  videri  esse  alîquid  a  Mente  diversum,  quttm 

>  Mens  quasi  extriasecus  ideas  ei  insitas  dicatur  perspioere,  mox 
»  yero  addat  vere  son  dfrersum  esse  posse  a  Mente,  quod,  quœ- 
»  cuaque  Mens  yideat ,  non  posait  non  in  seipsa  et  tanquam  su! 
9  aiiquam  partem  ndere.  Sic  ex  Platonteo  dieto  ei  emergit  yerisslma 

>  sententia,  Mentem  non  diyersam  esse  a  cogitato,  quam  jam  a 
»  Parmenide  indicatam  (y.  40,  93),  expositam  et  subtiliter  ennntia- 
»  tam  ab  Ariatotele  inveoerat.  Mens  igitur  ipsa,  quatenus  se  suasque 
»  cogitationes  cogitât,  erat  seeundum  Plotinum  prfttiarium  istud 
»  Animai,  quo  ideœ  euncta  eontinentur.  Simui  yero  etiam  hoc  sibf 
»  cognoyisse  yidetur,  quid  inter  yisum  Mentis  et  cogitationem  in* 
*  tersit  :  quod  enim  Plato  primum  Mentem  ideas  suas  inspteere 
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En  le  pensant»  elle  est  d'une  manière  l'Intelligence,  et  d'une 
autre  manière  l'Intelligible,  parce  qu'elle  l'imite.  C'est  donc 
elle  qui  a  conçu  le  dessein  de  produire  dans  l'univers  les 
quatre  genres  d'animaux  qu'elle  voit  là-haut.  Ici  cependant 
Platon  semble  présenter  d'une  manière  mystérieuse  le  prin- 
cipe qui  conçoit  (zo  ^tovoovpevov)  '  comme  différent  des  deux 
autres  principes,  tandis  que  d'autres  pensent  que  ces  trois 
principes,  l'Animal  même ,  l'Intelligence  et  le  Principe  qui 
conçoit,  ne  font  qu'une  seule  chose.  Faut-il  admettre 
qu'ici,  comme  ailleurs,  les  opinions  sont  partagées,  et  que 
chacun  conçoit  les  trois  principes  à  sa  façon? 

Nous  avons  déjà  fait  connaître  deux  de  ces  principes 
[savoir,  l'Intelligence  et  l'Intelligible,  lequel  est  appelé  ici 
l'Animal  même] .  Quel  est  le  troisième  ?  C'est  celui  qui  a 
résolu  de  produire,  de  former,  de  diviser  les  idées  que  l'In- 
telligence voit  dans  l'Animal.  Est-il  possible  qu'en  un  sens 
l'Intelligence  soit  le  principe  qui  divise,  et  qu'en  un  autre 
sens  le  principe  qui  divise  ne  soit  pas  l'Intelligence?  En 
tant  que  les  choses  divisées  procèdent  de  l'Intelligence, 
l'Intelligence  est  le  principe  qui  divise.  En  tant  que  l'In- 
telligence reste  elle-même  indivise,  et  que  les  choses  qui 


»  dicat,  his  verbis  censet  eum  indicare  velle  quietum  Mentis  suae 
»  sibi  consciœ  statum;  tum  quodMens  divina  cogitaverit  quomodo 
»  ad  sensibile  hoc  universum  formas  rerum  in  ipsa  latentes  trans- 
>  ferre  possit,  hac  re  putat  aeternam  illam  Mentis  efficaeiam  signifi- 
ai cari,  quœ  et  ipsa  non  sit  a  Mente  diversa,  ita  ut  ternioDem  illam, 
»  quem  in  Mente  divina  et  humana  inesse  cognoverat,  mentis,  cogi- 
»  tati,  cogitationis,  jara  Plato  ei  yerbis  suis  spectasse  videatur.  » 
(Meletemata  plotiniana,  p.  10.)  Pour  les  rapports  de  la  théorie  de 
Plotin  sur  l'Intelligence  avec  celle  d'Aristote,  Voy.  le  tome  I,  p.  260, 
note  3. 

1  Plotin  a  dit  ci-dessus:  «  Suivant  Platon,  le  Démiurge  conçut 
»  que  eet  animal  produit  [savoir  le  monde  sensible]  devait  com- 
»  prendre  des  essences  semblables  et  en  pareil  nombre  à  celles  que 
»  l'Intelligence  voit  dans  l'Animal  qui  est  [savoir  le  monde  intelli- 
»  gible].  » 
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procèdent  d'elle  (c'est-à-dire  les  âmes)  se  trouvent  divisées, 
l'Ame  universelle  est  lé  principe  de  .cette  division  en  plu- 
sieurs âmes.  C'est  pour  cette  raison  que  Platon  dit  que  la 
division  est  l'œuvre  d'un  troisième  principe,  qu'elle  réside 
en  un  troisième  principe  qui  a  conçu  ;  or,  concevoir  n'est 
pas  la  fonction  propre  de  l'Intelligence  ;  c'est  celle  de  l'Ame 
qui  a  une  action  divisible  dans  une  nature  divisible. 

t.  Comment  l'ftnM  s'élève  an  monde  intelligible1. 

II.  La  totalité  d'une  science  se  divise  en  propositions 
particulières,  sans  être  cependant  morcelée  ni  fragmentée  : 
car  chaque  proposition  contient  en  puissance  toute  la 
science,  où  le  principe  est  identique  à  la  fin  \  De  même, 
il  faut  se  mettre  dans  une  disposition  telle  que  chacune 
des  facultés  qu'on  possède  en  soi  devienne  aussi  une  fin  et 
un  tout  ;  il  faut  enfin  ramener  toutes  les  choses  qu'on  a 
en  soi  à  ce  qu'on  a  de  meilleur  dans  sa  nature  [c'est-à- 
dire  à  l'intelligence].  Quand  on  y  est  parvenu,  on  habite 
là-haut  :  car,  lorsqu'on  possède  l'intelligible,  on  le  touche 
par  ce  qu'on  a  de  meilleur  en  soi s. 

1  «  Hactenus  consideratio  prima,  quœ  Intelle'ctum  iriundi  opifi- 
»  cem  declaravit.  Secunda  vero  consideratio  tractât  quomodo  anima 

*  in  nniversum  hune  Inlellectum  transferre  se  possit,  videlicet,  si 

*  anima,  quemadmodum  mulliplices  sensus  xolligit  in  unum  ima- 

*  ginationis  sensum,  sic  imaginationes  inter  se  longe  diverjsas  in 

*  unam  colligat  communem  regulam  rationis  ;  deînde  varios  ra- 

*  tionis  nostrœ  discursus  ad  stabilem  redigat  inielligentiœ  normam, 
»  frrtellectu  pro  viribus  tota  formetur  suo,  per  quem  universo  forr 
»  mabitur  lntellectu  totius  opiflee  mundi.  Potest  aulem  id  in  gra- 
>  dibus  vitœ  fleri,  quandoquidem  fit  idem  in  ipsis  scientiae  gradibus.  » 
(Ficin.)  —  *  Porphyre  attribue  cette  comparaison  à  Nicolas  de  Da- 
mas. Voy.  Des  Facultés  de  l'dme,  t.  I,  p.  xcn.  Voy.  aussi  VEn- 
néade  IV,  liv*  ix,  S  5t.  —  •  Pour  le  développement  de  cette  pensée, 
Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  uuv, 
t.  I,  p.  lxxxiv. 

il.  10 
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8.  De  la  descente  de  l'âme  dans  le  corps 


*. 


L'Ame  universelle  n'est  venue  en  aucun  lieu ,  ne  s'est 
portée  nulle  part  :  car  il  n'y  avait  pas  de  lieu  où  elle  pût  se 
porter  ;  seulement,  le  corps  qui  était  voisin  de  l'Ame  a  par- 
ticipé d'elle  ;  aussi,  celle-ci  n'est-elle  pas  dans  un  corps. 
Platon  ne  dit  pas  en  effet  que  l'âme  soit  dans  un  corps  ;  il 
place  au  contraire  le  corps  dans  lame  V 

Quant  aux  âmes  particulières,  elles  viennent  de  quelque 
part  :  car  elles  procèdent  de  l'Ame  universelle*;  elles  ont 
aussi  un  lieu  où  elles  peuvent  soit  descendre,  soit  passer 
d'un  corps  dans  un  autre*;  elles  peuvent  également  re- 
monter de  là  au  monde  intelligible.  L'Ame  universelle,  au 
contraire,  habite  toujours  la  région  élevée  où  la  retient 
sa  nature;  et  l'univers  placé  au-dessous  d'elle  participe 
d'elle  comme  participe  du  soleil  l'objet  qui  en  reçoit  les 
rayons*. 


*  5  In  tertia  consideratïone  Plotinus  existimat  mundi  Anirnam, 
»  quiasemel  alque  potentissime  animalem  vilae  forma  m  in  se  coin- 

*  plexa  sit  toiam,  et  inde  totum  corpus  locumque  penitus  occu- 
»  pavertl,  non  posse  vel  in  se  mutare  vit»  formant,  vel  extra  se 
»  corpora  permutare.  Animas  vero  parliculares,  parlicularem  nactas 

>  providenliae  modum ,  quales  sunt  daemonum  plurimorum  alque  ho- 
»  minum,  vicissitudine  qaadam  explere  quodammodb  perpetuam 
»  illam  providentiam  supernorum;  et.  quatenus  in  se  Ipsis  de  hac 
»  vitsB  forma  mutantur  in  aliam ,  eatenus  corpora  sedesque  mu- 

>  tare;  unde  videntur  ad  corpus  locumque  accedere,  mutaiione 

*  videlicet  prias  in  se  facta...  Dicuntur  auleni  et  particulares  aniniœ 

>  descendere  quandoque  ab  Anima  mundi  :  quoniam  ab  univcrsali 
»  providentia  formaque  vitœ,  quam  simul  cum  mundi  Anima  quan- 
»  doque  possident,  labuntur  in  propriam  :  non  enim  firmiler  pos- 

>  sederunt.  »  (Ficin.)  Voy.  Enn.  IV,  liv.  m,  §  9-17,  et  liv.  vm. 
.—  *  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  360-361.  —  •  Voy. 
Enn.  IV,  liv.  ni,  §  1-8,  et  liv.  ix.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  ni,  §  24. 
—  *  Voy.  Enn.  II,  liy.  u,  §  2,  3,  7;  1. 1,  p.  262-264, 275-276. 
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L'âme  particulière  est  donc  éclairée  quand  elle  se  tourne 
vers  ce  qui  est  supérieur  :  car  alors  elle  rencontre  l'Être  ;  au 
contraire,  quand  elle  se  tourne  vers  ce  qui  est  inférieur,  elle 
rencontre  le  non-être1.  C'est  ce  qu'elle  fait  quand  elle  se 
tourne  vers  elle-même  :  en  voulant  s'appartenir  à  elle- m ê m  e, 
elle  tombe  en  quelque  sorte  dans  le  vide,  devient  indétermi- 
née et  produit  ce  qui  est  au-dessous  d'elle;  c'est-à-dire  une 
image  d'elle-même  qui  est  le  non-être  [le  corps].  Or,  l'image 
de  cette  image1  [la  matière]  est  indéterminée  et  tout  à  fait 
obscure  :  car  elle  est  entièrement  irraisonnable,  inintelli- 
gible et  aussi  éloignée  que  possible  de  l'Être  même 8.  L'âme 
occupe  [entre  l'intelligence  et  le  corps]  une  région  inter- 
médiaire, qui  est  son  domaine  propre;  quand  elle  regarde 
la  région  inférieure,  en  y  jetant  un  second  coup  d'œil,  elle 
donne  une  forme  à  son  image  [au  corps],  et,  charmée  par 
cette  image,  elle  y  entre  \ 


4. 1/Un  est  partout  par  sa  poisiance  '. 

LU.  Gomment  la  multitude  sort-elle  de  l'Un?  C'est  que 
l'Un  est  partout  :  car  il  n'y  a  point  de  lipu  où  il  ne  soit  pas  ; 
il  remplit  donc  tout.  C'est  par  lui  que  la  multitude  existe,  ou 
plutôt,  c'est  par  lui  que  toutes  choses  existent.  Si  l'Un 
était  seulement  partout,  il  serait  simplement  toutes  choses; 
mais,  comme  en  outre  il  n'est  nulle  part,  toutes  choses 


1  Pour  le  développement  des  idées  qne  Plotin  se  borne  ici  à  indi- 
quer, Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
S  xliv,  1. 1,  p.  lxxxiv.  —  *  Nous  n'admettons  pas  la  correction  de 
H.  Kirchhofl  qui  lit  tout©  ro  c?$uXov  au  lieu  de  t*û**o  xh  it<fo>)©v. 
—  •  Voy.  Enn.  Il,  tiv«  iv,  g  10  ;  t.  I,  p.  208.  —  4  Voy.  Enn.  IV, 

liv.  m,  S  1?  P-  289. 

•  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xwi, 
1. 1,  p.  lxxxiii.  Voy.  aussi  les  extraits  de  saint  Denys  l'Aréopagite 
qui  se  trouvent  ci-dessus,  p.  226,  notel,  et  p.  928,  note  6. 
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existent  par  lui,  parce  qu'il  est  partout,  mais  en  même 
temps  toutes  choses  sont  distinctes  de  lui,  parce  qu'il  n'est 
nulle  part.  Pourquoi  donc  l'Un  est-il  non-seulement  par- 
tout, mais  encore  nulle  part?  c'est  que  l'Un  doit  être  au- 
dessus  de  toutes  choses  :  il  doit  tout  remplir,  tout  produire 
sans  être  tout  ce  qu'il  produit  *. 

5.  L'ftntè  reçoit  sa  forme  de  l'intelligence  *. 

L'âme  est  avec  l'intelligence  dans  le  même  rapport 
que  la  vue  avec  l'objet  visible;  mais  elle  est  la  vue  indéter- 
minée qui,  avant  de  voir,  est  cependant  disposée  à  voir, 
à  penser  ;  ainsi  elle  est  avec  l'intelligence  dans  le  rapport 
de  la  matière  avec  la  forme8. 

&  En  nous  pensant  nous-mêmes,  nous  pensons  une  nature  intellectuelle  *. 

Quand  nous  pensons ,  et  que  nous  nous  pensons  nous- 

*  On  peut  rapprocher  de  ce  passage  les  lignes  suivantes  de  saint 
Augustin  :  «  Dieu  est  la  cause  véritable  et  universelle  :  Dieu,  dis-je, 
»  en  tant  qu'il  est  tout  entier  partout,  sans  être  enfermé  dans  au- 

*  cun  lieu  ni  retenu  par  aucun  obstacle,  indivisible,  immuable. 
»  emplissant  le  ciel  et  la  terre,  non  de  sa  nature,  mais  de  sa  puis- 

*  sance.  Si  en  effet  il  gouverne  tout  ce  qu'il  a  créé,  c'est  de  telle 
»  façon  qu'il  laisse  à  chaque  créature  son  action  et  son  mouve- 
»  ment  propres  :  aucune  ne  peut  être  sans  lui,  mais  aucune  n'est 

>  lui.  »  (Cité  de  Dieu,  VII,  30;  t.  II,  p.  58  de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 
Voy.  aussi  les  LeUresde  ce  Père,  clxxxvii,  DePrœsentia  Deit  S  5  et  6. 

*  «  Divina  Mens  suo  lumine  rationalem  générât  animam,  impletque 
»  illam  perpetuo  lumine  :  quo  anima  semper  tum  seipsam  intelligit 

>  a  Mente  illuminatam,  tum  Mentem  semper  iliuminantem.  ld  autem 

>  agit  perpetuo  intellectus  noster,  animae  caput  ;  rationalis  vero 

>  facultas  ad  hune  quoque  se  habet,  quasi  visus  ad  lumen,  non 
»  quidem  semper,  sed  quando  rationaliter  intellectum.  >  (Ficin.) 
—  «  Voy.  ci-dessus  liv.  vin,  §  10,  p.  234. 

*  «  Quando  homo  per  ratîonem  quodammodo  seipsum  intelligit, 
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même»,  nous  voyons  une  nature  pensante;  sinon,  en  croyant 
penser,  nous  serions  dupes  d'une  illusion.  Par  conséquent, 
si  nous  pensons  et  si  nous  nous  pensons  nous-mêmes,  en 
nous  pensant  nous-mêmes  nous  pensons  une  nature  in* 
tellectuelle1.  Cette  pensée  présuppose  une  pensée  anté- 
rieure qui  n'implique  pas  de  mouvement.  Or;  comme  ce 
sont  l'essence  et  la  vie  qui  sont  les  objets  de  la  pensée,  il 
doit  y  avoir,  avant  cette  essence,  une  autre  essence,  et  avant 
cette  vie,  une  autre  vie.  Voilà  ce  que  savent  tous  ceux  qui 
sont  des  intelligences  en  acte  '.  Si  les  intelligences  sont  des 
actes  qui  consistent  à  se  penser  soi-même,  nous  sommes 
nous-mêmes  l'intelligible  par-  le  fond  véritable  de  notre 
être,  et  la  pensée  que  nous  avons  de  nous-mêmes  nous  en 
donne  l'image. 

7.  L'Un  est  supérieur  au  repos  et  aumouTement1. 

Le  Premier  [l'Un]  est  la  puissance  du  mouvement  et 


»  si  modo  perfecte  intelligit,  agnQScitintereaseintelligentemesse: 

>  ergo  et  intelleetualem,  qua  sic  intelligat  se  habere  oaturam.  flœc 
»  ipsa  intellectualitas  est  intelligentia  quaedam ,  non  tam  in  motu 
»  posita  manifesta  quam  in  statu  nohis  occulto.  »  (Ficin.) 

1  Cette  phrase  fait  penser  à  cette  célèbre  définition  de  Descartes  : 
«  Qu'est-ce  que  je  suis?  une  chose  qui  pensé.  >  (Méditations,  II.) 
— a  Philopon,  dans  son  Commentaire  sur  le  Traité  de  Vdme  dfÂris- 
tote  (fol.  1),  fait  allusion  à  ce  passage  de  Plotin,  qu'il  cite  en  ces 
termes  :  «  L'intelligence  est  en  quelque  sorte  l'habitude  la  plus 

>  parfaite  de  l'âme.  De  là  vient  que  Plotin  dit,  en  paj^ant  de  l'intel- 
»  ligenee  :  Quiconque  a  réalisé  l'acte  intellectuel  (q<tuç  htpyriev*) 

>  sait  ce  que  je  dis.  Il  paraît  donc  penser  qu'uh  pareil  état  ne  saurait 

>  être  décrit  par  le  langage.  > 

1  <  Septima  considéra tio  probatin  primo  omnium  Principio  nullum 
»  esse  motum  :  non  enim  tendit  inpliud,  quod  est  primum  penitus 

>  atque  ullimunj.  Probat  nec  ibi  esse  *tatum,  scilicet  quiétem,  ad 
»  quam  tendit  motus ,  opposilam  motioni.  Unitas  îgitur  ipsa  et  mo- 
»  tum  antecedit  et  statum.  Antecedit  ergo  et  actum  intelligentia?, 
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du  repos;  aussi  est-il  supérieur  à  ces  deux  choses1.  Le 
second  principe  se  rapporte  au  Premier  par  son  mouve- 
ment et  par  son  repos  :  il  est  l'Intelligence,  parce  que, 
différant  du  Premier,  il  dirige  vers  lui  sa  pensée,  tandis  que 
le  Premier  ne  pense  pas1.  Le  principe  pensant  est  double 


»  qui  motus  quidam  est  a  potentîa  intelligendi  ad  verum  ioteili- 
>  gibilc  tanquam  bonum.  »  (Ficin.) 

*  Le  Mouvement  et  le  Repos  sont  pour  Plotln  deux  Genres  de 
l'être.  Voy.  ci-dessus,  p.  174.  —  *  Le  P.  Thomassin  cite  cet  alinéa 
dans  ses  Dogmata  theologica  (t.  1,  p.  96).  11  ajoute  que  toute 
cette  théorie  de  Plotin  sur  les  Genres  de  l'être,  et  sur  l'Un 
supérieur  à  l'Intelligence  divine,  a  été  introduite  pour  la  pre- 
mière fois  dans  renseignement  de  la  théologie  chrétienne,  avec 
les  corrections  nécessaires,  par  Euloge,  archevêque  d'Alexan- 
drie, dont  Photius  a  analysé  les  homélies  dans, sa  Bibliothèque 
(230)  :  «  Ne  quis  tamen  nobis  succenseat  quod  bœc  philosophica 
dogmata  hic  narrare  aggressl  simus.  Profcrendus  nobis  est  Eu- 
logius  Alexandrinus  archiepiscopus ,  idemque  priscœ  Gracorum 
Pttrum  Théologie  callentissimus,  qui  htec  omnia  Christiance  scholœ 
intulit  et  consecravit.  Sic  enim  ille  Deum  unum  trinumque,  Patrera 
et  Filium  et  Spiritum  sanctum,  jubet  a  nobis,  qua  fas  est  cogilari, 
ut  sit  supra  ipsum  esse:  «  Aliud  est  esse  supremœ  Trinltaiis,  altud 
»  nostrum.  In  Trlnhaie  ens  est  supra  esse,  t  ô  ov  vmp  ro  thon.  At 
»  nostrum  esse  neque  proprie  ens  est.  »  Rursus  ubi  Theologi  aiunt 
Deitatem  unam  esse,  ut  Mentem,  id  accomodatc  ab  iis  dici  ad  gene- 
rationem  Verbi  quoquo  modo  deelarandam.  Nam  accuratior  sen- 
tent! a  est  Deum  esse  supra  mentem:  «  Quando  autem  Theologi  di- 

*  vinam  naturam  unum  quid  esse  prœdicant,  ut  mentem,  id  propter 
».  solam  divinam  impatibilemque  Verbi  generationem  faciunt.  Nam 

*  recta  plaque  sententia  Divinitatem  supra  naturam  mentis  collo- 
»  catam  pie  aaserit.  >  Quibus  autem  ducti  rationibus  Theologi  supra 
naturam  mentis  constituant,  id  Eulogius  statim  aperit  :  quod  iden- 
tités, alteritas,  motus  et  status  naturam  mentis  seu  corolfaria 
quaedam  consequantur,  quœ  ab  unitate  et  simplicîtate  Dei  aliéna 
sunt  :  «  Identitas  enim  in  mente  spectatur,  itemque  alteritas,  mo- 
»  tus  et  status.  Ncc  enim  omnino  caret  duplicitate.  Et  status  quidem 
»  propter  essentiœ  identitatem  spectatur  in  ea  ;  alteritas  autem  et 
»  motus  propter  spontaneam  vim  et  operationem,  etc.  Quod  nosci- 
»  tur  a  seipsojam  non  unum,  sed  veluti  duplex  consideratur,  etc.  » 
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[parce  qu'il  comprend  la  chose  pensante  et  la  chose  pen- 
sée] ;  il  se  pense  lui-même,  et,  par  cela  même,  il  est  défec- 
tueux, parce  que  son  bien  consiste  à  pense*,  non  à  subsister 

8*  De  ce  qui  est  en  acte  et  de  ce  qui  est  en  puissance  *. 

De  ce  qui  est  en  acte  se  rapproche  ce  qui  passe  de  la 
puissance  à  l'acte  et  reste  toujours  le  même  tant  qu'il 
subsiste1;  c'est  de  cette  manière  que  les  corps  tels  que  le 
feu  peuvent  posséder  la  perfection.  Mais  ce  qui  passe  de  la 
puissance  à  l'acte  ne  peut  exister  toujours,  parce  qu'il  con- 
tient de  la  matière.  Au  contraire,  ce  qui  est  en  acte  et  qui 
est  simple  existe  toujours.  D'ailleurs  ce  qui  est  en  acte  peut 
être  aussi  eu  puissance'  sous  un  certain  rapport. 

1  «  Jn  octava  consideratione  notabis  condilîonem  actus  formaîis 
»  potentiaeque  formabilis  inter  se  opponi  ;  adeo  ut  potentia  haec 
»  accipiat  actum,  actus  vero,   qua  ralione  actus  est,  potenliam 

>  non  recipiat.  Ubi  ergo  actus  est  solus,  ut  in  Primo,  sempi- 
*  terna  res  est,  quoniam  nulla  ibi  ad  aliam  formàm  potentia  lalet. 
»  Item  ubi    potentia   tota  formabilis  translata  est  in    naturpm 

>  formae  f  adeo  ut  forma  illic  nullo  modo  ad  naturam  potentiae 
»  retrabatur,  res  etiam  est  sempiterna  :  praesertim  quia  potentia 
»  illic  tolum  habet  actum  quantumcunque  polest  cupilquehabere: 
»  quales  sunt  intcllectuales  essentiae  ignisque  eœlesiis.  >  (Ficin.) 

—  *  M.  Steintiart,  dans  ses  Meletemata  plotiniana  (p.  54),  propose 

délire  :  tô  èvtpyticc  râv  rèù  ix  àwifiiuç  s«V  ivipytiùv  sort  tocvtov,  au  HeÙ 
de  :  tô  ivtoysia.  iravrt  tw  Ix  îuvâ/xïwç  tiç  Ivipytiav  Ô  ion  raÙTÔv  àti. 

Voici  comment  il  essaie  du  Justifier  celle  correction.  «  Hrcc  duplex 
»  nia  Mentis  natura,  ut  prîmum  ex  Deo,  qui  est  omnium  rerum 

>  potentia,  perpetuo  progredintur,  tum  omnia  efficiat  (quod  est 

>  omnia  actu),  sed  simul  eadem  sempersit,  nunquam  vero  divisa.  » 
Il  est  évident  que  M.  Steinhart  n'a  pas  fait  attention  qu'Ici  com- 
mence une  nouvelle  question  et  qu'il  ne  s'agit  plus  de  l'Intelligence 
divine.  Du  reste  son  erreur  est  excusable  parce  que  la  distinction 
des  questions  n'est  indiquée  que  dans  l'édition  de  M.  Kirchhoff. 

—  •  Voy.  Enn.  II,  liv.  V,  S  2;  1. 1,  p.  227-228. 
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9.  Le  Bien  est  supérieur  à  la  pensée1. 

Les  dieux  qui  occupent  le  rang  le  plus  élevé  *  ne  sont  ce- 
pendant pas  le  Premier8  :  car  l'Intelligence  [dont  procèdent 
les  dieux,  du  rang  le  plus  élevé,  c'est-à-dire  les  intelligen- 
ces parfaites]  est  tous  les  êtres  intelligibles,  et,  par  consé- 
quent, renferme  à  la  fois  le  Mouvement  et  le  Repos  *.  Rien  de 
tel  dans  le  Premier.  Il  ne  se  rapporte  à  nulle  autre  chose, 
tandis  que  les  autres  choses  subsistent  en  lui  dans  leur 
repos,  et  dirigent  vers  lui  leur  mouvement.  Le  mouvement 
est  une  aspiration,  et  le  Premier  n'aspire  à  rien.  À  quoi  en 

*  «  Nonaconsiderationememineris  ipsam  intelligentiam  non  esse 

>  Bonum  ipsum  sirapliciter,  primum  atque  ultimum;  item  ipsam 
»  Bonum  non  habere  sui  ipsius  agnitionem.  >  (ricin.)  —  *  Selon 
S.  Augustin,  les  intelligences  parfaites  que  Plotin  appelle  des  dieux 
ne  sont  autres  que  les  anges  :  *  Les  anges  ne  sont  pas  seulement 

>  éternels,  mais  bienheureux;  et  le  bien  qui  les  rend  heureux, 
»  c'est  Dieu  même  leur  créateur,  qui  leur  donne  par  la  contem- 
»  plation  et  la  participation  de  son  essence  une  félicité  sans  fin... 
»  Si  les  Platoniciens  aiment  mieux  donner  aux  anges  le  nom  de 
»  dieux  que  celui  de  démons  et  les  mettre  au  rang  de  ces  dieux 
»  qui,  suivant  Platon,  ont  été  créés  par  le  Dieu  suprême,  à  la  bonne 
*heure,  je  neveux  point  disputer  sur  les  mots.  Eu  effet,  s'ils  disent 

>  que  ces  êtres  sont  immortels,  mais  cependant  créés  de  Dieu,  et 

>  qu'ils  sont  bienheureux,  mais  par  leur  union  avec  le  Créateur,  et 
»  non  par  eux-mêmes,  ils  disent  ce  que  nous  disons,  de  quelque 

*  nom  qu'ils  veuillent  se  servir.  Or  que  ce  soit  là  l'opinion  des 
»  Platoniciens,  sinon  de  tous,  du  moins  des  plus  habiles,  c'est  ce 

>  dont  leurs  ouvrages  font  foi.  Pourquoi  donc  leur  contesterions- 

>  nous  le  droit  d'appeler  dieux  des  créatures  immortelles  et  heu- 

*  reuses?  11  ne  peut  y  avoir  aucun  sérieux  débat  sur  ce  point  du 

*  moment  que  nous  lisons  dans  les  saintes  Écritures  :  Le  Dieu  des 
»  dieux,  le  Seigneur  a  parlé.  »  {Cité  de  Dieu,  IX,  22,  23;  t  II, 
p.  173-174  de  la  trad.  de  M.  Saisset.)  —  »  M.  Kirchhoff  retranche  à 
tort  la  négation  dans  celte  phrase.—*  Voy.  ci-dessus,  liv.  vu, 
S  2,  p.  1^4. 
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effet  aspirerait-il  ?  Il  ne  se  pense  pas  lui-même;  si  Pon  dit 
qu'il  se  pense,  c'est  en  ce  sens  qu'Use  possède.  Mais,  quand 
on  dit  qu'une  chose  pense,  ce  n'est  pas  parce  qu'elle  se 
possède,  c'est  parce  qu'elle  contemple  le  Premier  ;  c'est  là 
le  premier  acte,  la  Pensée  même,  la  Pensée  première,  à 
laquelle  nulle  autre  ne  doit  être  antérieure  ;  seulement,  elle 
est  inférieure  au  principe  de  qui  elle  tient  l'existence  et  elle 
occupe  le  second  rang  après  lui.  La  pensée  n'est  donc  pas 
ce  qu'il  y  a  de  plus  saint;  par  conséquent,  toute  pensée 
n'est  pas  sainte  ;  il  n'y  a  de  pensée  sainte  que  celle  du  Bien, 
et  celui-ci  est  supérieur  à  la  pensée1. 

Mais  le  Bien  n'aura-t-il  pas  conscience  de  lui-même? 
— Quoi?  le  Bien  ne  sera-til  le  Bien  que  s'il  a  conscience  de 
lui-même?  S'il  est  le  Bien,  il  est  le  Bien  avant  d'avoir  con- 
science de  lui-même.  Si  le  Bien  n'est  le  Bien  que  parce  qu'il 
a  conscience  de  lui-même,  il  n'était  donc  pas  le  Bien  avant 
d'avoir  eu  conscience  de  lui-même;  mais,  d'un  autre  côté, 
si  le  Bien  n'est  pas,  il  n'y  a  pas  de  conscience  possible  du 
Bien. 

Le  Premier  [demandera-t-on  encore]  ne  vit-il  pas?  —  On 
ne  peut  dire  qu'il  vit,  puisqu'il  donne  lui-même  la  vie. 

Ainsi  le  principe  qui  a  conscience  de  lui-même,  qui  se 
pense  lui-même  [c'est-à-dire  l'Intelligence] ,  n'occupe  que 
le  second  rang.  En  effet,  si  ce  principe  a  conscience  de  lui- 
même,  c'est  pour  s'unir  à  lui-même  par  cet  acte  de  con- 
science; mais  s'il  s'étudie,  c'est  qu'il  s'ignore,  c'est  qu'il 
est  défectueux  par  sa  nature  et  qu'il  ne  devient  parfait  que 
parla  pensée.  II  ne  faut  donc  pas  attribuer  au  Premier  la 
pensée  :  car,  lui  attribuer  quelque  chose ,  c'est  supposer 
qu'il  en  est  privé  et  qu'il  en  a  besoin1. 


*  Voy.  ci-dessus  p.  246,  note  2.  — J  Voici  les  réflexions  que 
le  P.  Tbomassin  fait  sur  cette  théorie  :  «  Et  quidem  in  promptu 
>  est  ratio  cur  primo  Princrpio  vix  tribui  debeat  inteÛigentia. 
*  Nempe  ipsa  natura  el  vis  intelligent!®  tola  pertinet  ad  ves- 
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»  tigandam  contemplandamque  veritatem;  at  non  est  person» 
»  et  dignitatis  primi  Principii  ut  quœrat  appetalque  altquid, 
»  et  ne  seipsum  quidem  ;  ne  absens  quodammodo  a  se  et  redux 
»  in  se  esse  videatur,  suamque  felicitatem  intelligendo  magis  quam 
»  essendo  deguslet.  Decantatissimae  et  passim  obviœ  sunt  apud 
»  istos  philosophos  bujusmodi  ratiocinationes.   At  hœret  nihilo- 

>  minus  scrupulus,  qui  possit  summum  Bonum  primumque  Prin- 

*  cipium  sui  cognltione  et  intelligentia  destilui.  Exlricari  forsan 

>  poterat  hic  nodus  axiomate  illo  his  philosophis  perquam  familiari  : 
»  de  Deo  cautius  certiusque  per  negationes  quam  per  affirma- 
»  tiones  sermonem  fieri;  at  negationes  id  genus  non  id  valere  ut 
»  aliqua  perfectionis  ornamenta  Deo  adimantur;  sed  ut,  dum  ei 
»  adimunlur,  qualia  naturis  mcnlibusque  creatis  vel  convenire 

>  possunt  vel  innoteseere  t  eidein  rur&us  alio  eminentissimo  et  in- 

*  comprehensibili  modo  competere  intelligantur.  lia  ergo,  dum 
»  summum  Bonum  vita  et  intelligentia  orbatur,  illa  nimirum  ei  vita 
»  abjudicatur  et  intelligentia,  qualis  a  nobis  capitur,  ndh  paucis 

*  nœvis  aspersa  ;  at  simul  et  semel  id  intus  diclat  conscîenlia  allé- 

*  rius  gcneris  vitarn  et  intelligcntiam  ei  competere  nobis  ignotam, 
»  ininvestigabilcm,  incomprchensibilem.  »  (Dogmaia  theologica, 
t.  1,  p.  74.)  Les  réflexions  que  fait  ici  le  P.  Thomassin  sont  tout  à 
fait  conformes  à  la  doctrine  de  saint  Denys  l'Aréopagite,  qui  s'ex- 
prime en  ces  termes  :  «  Dieu  ne  se  nomme  pas  et  ne  s'explique 

*  pas  ;  sa  majesté  est  tout  à  fait  inaccessible...  De  là  vient  que  les 
»  théologiens  ont  préféré  s'élever  à  Dieu  par  la  voie  des  locutions 

*  négatives,  parce  qu'ainsi  l'âme  se  dégage  des  choses  matérielles 
»  qui  l'étreignent;  quelle  pénètre  à  travers  les  pures  notions  qu'on 
»  peut  avoir  de  la  Divinité,  et  par  delà  desquelles  réside  Celui 
»  qui  dépasse  tout  nom,  toute  raison,  toute  connaissance,  et  qu'en- 

>  fin  elle  s'unit  intimement  à  lui,  autant  qu'il  peut  se  commu- 
»  niquer  et  que  nous  sommes  capables  de  le  recevoir.  >  (Des  Noms 
divins,  ch.xiu,  p.  461  de  la  trad  de  M.  l'abbé  Darboy.)  D'ailleurs, 
pour  juger  sur  ce  point  la  théorie  de  Plotin ,  il  faut  lire  le  livre  vm 
de  YEnnéade  VI,  le  seul  où  notre  auteur  ait  exposé  complètement 
sa  pensée  sur  la  première  bypostase.  C'est  le  point  culminant  de  sa 
métaphysique. 


QUATRIÈME  ENNÉADE 


LIVRE  PREMIER. 


DE  L'ESSENCE  DE  L'AME  «. 

C'est  dans  le  monde  intelligible  que  réside  l'essence  vé- 
ritable. L'intelligence  est  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  là-haut; 
mais  il  s'y  trouva  aussi  des  âmes  :  car  c'est  de  là  qu'elles 
sont  descendues  ici-bas.  Seulement,  là-haut  les  âmes 
n'ont  point  de  corps,  tandis  qu'ici-bas  elles  habitent  dans 
des  corps  et  y  sont  divisées.  Là-haut,  toutes  les  intelligen- 
ces existent  ensemble,  sans  séparation  ni  division  ;  toutes 
les  âmes  existent  également  ensemble  dans  ce  monde  qui 
est  un,  et  il  n'y  a  pas  entre  elles  de  distance  locale.  L'in- 
telligence reste  donc  toujours  inséparable  et  indivisible  ; 
mais  l'âme,  inséparable  tant  qu'elle  demeure  là-haut,  a 
cependant  une  nature  divisible.  Se  diviser  pour  elle.consiste 
à  s'éloigner  du  monde  intelligible  et  à  s'unir  aux  corps  ;  on 
pourra  donc  dire  avec  raison  qu'elle  devient  divisible  en 
passant  dans  les  corps,  puisqu'elle  se  sépare  ainsi  du 

4  Ce  livre  est  le  sommaire  des  idées  développées  ci-après  dans  le 
livre  ii.  Pour  les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircis- 
sements sur  ce  livre  à  la  un  du  volume. 
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monde  intelligible  et  se  divise  en  quelque  manière1.  Com- 
ment donc  est-elle  aussi  indivisible?  C'est  qu'elle  ne  se 
sépare  pas  tout  entière  du  monde  intelligible,  et  qu'elle  y 
demeure  toujours  par  sa  partie  supérieure,  dont  la  nature 
est  d'être  indivisible1.  Ainsi,  dire  que  l'âme  est  composée 
de  V  essence  indivisible  et  de  Y  essence  divisible  dans  les 
corps9  revient  à  dire  que  l'âme  a  une  essence  qui  demeure 
en  partie  dans  le  monde  intelligible  et  descend  en  partie 
dans  le  monde  sensible,  qui  est  suspendue  au  premier  et 
s'étend  jusqu'au  second,  comme  le  rayon  va  du  centre  à  la 
circonférence \  Quand  l'âme  est  descendue  ici-bas,  c'est 
par  sa  partie  supérieure  qu'elle  contemple  le  monde  intel-  I 
ligible,  comme  c'est  par  elle  qu'elle  conserve  la  nature  du  $ 
tout  [c'est-à-dire  de  l'Ame  universelle].  Car  ici-bas,  elle 
est  non-seulement  divisible,  mais  encore  indivisible  :  sa 
partie  divisible  est  divisée  d'une  manière  en  quelque  sorte 
indivisible  ;  elle  est  en  effet  présente  tout  entière  dans  tout 
le  corps  d'une  manière  indivisible,  et  cependant  l'on  dit 
qu'elle  se  divise  parce  qu'elle  se  répand  tout  entière  dans 
le  corps  tout  entier B. 


*  Vey.  ci-après,  liv.  vin,  §  4.  —  *  Ibid.9  §  8.  —  »  Voy.  ci-après, 
liv.  ii,  S  2,  p.  260.  —  *  Ibid.9%  1,  p.  254-5.  Ce  passage  est. cité  et 
commenté  par  le  P.  Thomassin  dans  ses  Dogmata  theologica,  1. 1, 
p.  19:  «  Observât  Plolinus  aniraum  hominis  ab  intelligibili  mundo 
»  non  totum  descendisse,  sed  quasi  tantus  pateat  ut  vertice  cœlum 
*  tangat,  terrain  pedibus  terat  ;  ita  ipsum  mente  sempiternis  ideis 
»  contemplandis  affixum  adhuc  vacare,  infimo  vero  su!  corpus  ve- 
»  getare.  Hinc  enim  animum  Plato  ex  dividuo  et  individuo  coag- 

>  mentat,  ut  individuo  suique  quasi  fastigio  superis  intersit,  divi- 
»  duo  inferiora  rcgat  corpusque  administret.  Ex  quo  fit  ut  pars 
»  inferior,  quasi  totius  aemula,  in  corpore  administrando  dîviduam 
»  et  individuam  se  prastct,  in  iliius  partes  omnes  se  spargendo, 

>  nec  in  ullas  partes  tamen  se  dispergendo.  »  —  '  Voy.  le  passage 
de  Macrobe  cité  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  368,  note  2. 
Voy.  encore  dans  ce  même  volume  (p.  cxn,  note  1)  le  jugement 
que  11.  Steinbart  porte  sur  cette  théorie  de  Plotin. 


LIVRE  DEUXIÈME. 


COMMENT  L'AME  TIENT  LE  MILIEU  ENTRE  L'ESSENCE  INDIVISIBLE 

ET  L'ESSENCE  DIVISIBLE  «. 

I.  En  recherchant  quelle  est  l'essence  de  rame,  nous 
avons  montré  qu'elle  n'est  pas  un  corps,  ni,  parmi  les 
choses  incorporelles,  une  harmonie;  nous  avons  aussi 
écarté  la  dénomination  d'entéléchie,  parce  qu'elle  n'exprime 
pas  une  idée  vraie,  comme  l'étymologie  même  l'indique,  et 
qu'elle  ne  montre  pas  ce  qu'est  l'âme;  enfin,  nous  avons  dit 
que  l'âme  a  une  nature  intelligible  et  est  de  condition 
divine;  nous  avons  ainsi,  ce  semble,  déterminé  clairement 
quelle  est  l'essence  de  l'âme*.  Cependant,  il  faut  aller  plus 
loin  encore.  Mous  avons  précédemment  distingué  la  nature 
sensible  de  la  nature  intelligible  et  placé  l'âme  dans  le 
monde  intelligible.  Maintenant,  admettant  que  l'âme  fait 
partie  du  monde  intelligible,  cherchons  par  une  autre  voie 
ce  qui  convient  à  sa  nature . 

*  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur 
ce  livre,  à  la  fin  do  volume.  —  *  Cette  phrase  contient  l'analyse  du 
livre  vu  de  X'Ennéade  IV,  lequel  a  été  composé  avant  le  livre  h 
(Vie  de  Plotin,  t.  I,  p.  6).  Elle  est  importante  en  ce  qu'elle  montre 
qu'il  faut  placer  dans  le  S  8  du  livre  vu,  après  la  réfutation  de  l'opi- 
nion qui  fait  de  l'âme  une  harmonie,  un  morceau  de  Plotin  sur 
Ventéléchie,  qui  ne  se  trouve  pas  dans  l'édition  de  Porphyre,  mais 
qui  nous  a  été  conservé  par  Eusèbe  et  que  M.  Creuxer  a  eu  le  tort 
de  mettre  à  la  fin  du  livre  qui  nous  occupe.  Voy.,  à  la  fin  du  vo- 
lume ,  les  Éclaircissements  sur  le  livre  vu  de  YBwnéade  IV. 
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D'abord,  \\  y  a  des  essences  qui  sont  tout  à  fait  divisibles 
et  naturellement  séparables  :  ce  sont  celles  dont  aucune 
partie  n'est  identique  ni  à  une  autre  partie,  ni  au  tout,  dont 
chaque  partie  est  nécessairement  plus  petite  que  le  tout  : 
telles  sont  les  grandeurs  sensibles,  les  masses  corporelles, 
dont  chacune  occupe  une  place  à  part,  sans  pouvoir  être  à 
la  fois  la  même  en  plusieurs  lieux. 
f  II  existe  aussi  une  autre  espèce  d'essence,  qui  a  une  nature 
contraire  aux  précédentes  [aux  essences  tout  à  fait  divisi- 
bles], qui  n'admet  aucune  division,  qui  n'est  ni  divisée, 
ni  divisible.  Celle-ci  ne  comporte  aucune  étendue,  pas  même 
par  la  pensée;  elle  n'a  pas  besoin  d'être  en  un  lieu,  elle 
n'est  contenue  dans  aucun  autre  être,  ni  en  partie  ni  en 
totalité  ;  mais  elle  plane,  pour  ainsi  dire,  à  la  fois  sur  tous 
les  êtres,  non  qu'elle  ait  besoin  d'être  édifiée  sur  eux1,  mais 
parce  qu'elle  est  indispensable  à  l'existence  de  tous  ;  es- 
sence toujours  identique  à  elle-même,  elle  est  le  commun 
soutien  de  tout  ce  qui  est  au-dessous  d'elle.  C'est  comme 
dans  le  cercle,  où  le  centre,  demeurant  immobile  en  lui- 
même,  est  néanmoins  l'origine  de  tous  les'  rayons  qui  en 
naissent  et  en  tiennent  l'être,  et  qui,  participant  ainsi  tous 
de  la  nature  du  point,  ont  pour  principe  ce  qui  est  indivi- 
sible  et  y  restent  attachés  en  s'avançant  dans  tous  les  sens*. 

Or,  entre  l'essence  qui  est  tout  à  fait  indivisible,  qui  oc- 
cupe le  premier  rang  parmi  les  êtres  intelligibles,  et  l'es- 
sence qui  est  tout  à  fait  divisible  dans  les  choses  sensibles, 
il  y  a,  au-dessus  du  monde  sensible,  près  de  lui  et  en  lui, 
une  essence  d'une  autre  nature,  qui  n'est  point  complète- 
ment divisible  comme  les  corps,  mais  qui  cependant  devient 
divisible  dans  les  corps8.  Par  suite,  quand  les  corps  sont 
partagés,  la  forme  qui  est  en  eux  se  divise  aussi,  mais  de 


'  Sur  cette  expression,  Voy.  le  livre  suivant»  §  22.  —  «  y0^.  ci- 
dessus,  p.  225,  note  1.  —  »  Ce  passage  est  cité  et  commenté  parle 
P.  Thomassin,  dans  seiDogmata  theologica>  1. 1,  p.  £48. 
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telle  sorte  qu'elle  soit  tout  entière  dans  chaque  partie.  Cette 
essence  identique,  en  devenant  ainsi  multiple,  a  des  parties 
complètement  séparées  les  unes  des  autres  :  car  elle  est 
alors  une  forme  divisible  comme  les  couleurs,  comme  toutes 
les  qualités,  comme  toute  forme  qui  peut  être  tout  entière 
à  la  fois  en  plusieurs  choses  complètement  éloignées  el 
étrangères  les  unes  aux  autres  par  les  affections  qu'elles 
subissent.  Il  faut  donc  admettre  que  cette  forme  [qui  réside 
dans  les  corps]  est  aussi  divisible1. 

Ainsi,  l'essence  absolument  indivisible  n'existe  pas  seule  ; 
il  y  a  une  autre  essence  placée  immédiatement  au-dessous 
d'elle  et  dérivée  d'elle.  D'un  côté,  cette  essence  inférieure 
participe  de  l'indivisibilité  de  son  principe  ;  de  l'autre,  elle 
en  descend  vers  une  autre  nature  par  sa  procession  (npoèty)  ; 
parla,  elle  occupe  une  position  intermédiaire  entre  l'essence 
indivisible  et  première  [l'intelligence],  et  l'essence  divisible 
qui  est  dans  les  corps.  Elle  n'est  pas  d'ailleurs  dans  les 
mêmes  conditions  d'existence  que  la  couleur  et  les  autres 
qualités  :  car ,  bien  que  celles-ci  soient  les  mêmes  dans 
toutes  les  masses  corporelles,  cependant  la  qualité  qui  est 
dans  un  corpsest  complètement  séparée  de  celle  qui  est  dans 
un  autre,  comme  les  masses  corporelles  sont  elles-mêmes 
séparées  Tune  de  l'autre*.  Quoique  la  grandeur  de  ces  corps 

4  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xix  ; 
t.  1,  p.  lxhi.  —  *  Celte  phrase  est  reproduite  textuellement  par 
saint  Augustin  dans  son  traité  De  l'Immortalité  de  l'âme  (16),  ainsi 
que  l'argumentation  de  Plotin  sur  la  sympathie  qui  uuit  les  organes  : 
«  Tota  igitur  [anima]  singulis  partibus  simul  adest,  quœ  iota  simul 

>  sentit  in  singulis.  Ncc  tamen  hoc  modo  adest  tota,  ut  candor  vel 

>  atia  hujusmodi  qualtta 4  in  unaquaquc  parte  corporis  tota  est.  Nam 
qnod  in  alia  parte  ctorpus  patitur  candoris  immutatione  potest  ad 
candorem  qui  est  In  alia  parte  non  pertinere.  Quapropter  secun- 
dnm  partes  molis  a  se  distantes'  et  ipse  a  se  distare  convincltur. 

»  Non  autem  ita  esse  in  anima  per  sensum,  de  quo  dictum  est,  pro* 

>  batur.  »  Par  le  mot  sensus,  saint  Augustin  entend  ici  la  sympathie. 
Voy.  ci-après,  p.  257,  note  2. 


> 
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soit  une  [par  son  essence] ,  cependant  ce  qu'il  y  a  ainsi  d' iden- 
tique dans  chaque  partie  n'a  pas  cette  communauté  d'affec- 
tion qui  constitue  la  sympathie1,  parce  qu'à  l'identité  se 
joint  la  différence  ;  c'est  que  celte  identité  n'est  qu'une 
simple  modification  des  corps  et  non  une  essence.  Tout  au 
contraire ,  la  nature  qui  approche  de  l'essence  absolument 
indivisible  est  une  véritable  essence.  [Telle  est  l'âme.]  Elle 
s'unit  aux  corps,  il  est  vrai,  et  par  suite  se  divise  avec  eux  ; 
mais  cela  ne  lui  arrive  que  lorsqu'elle  se  communique  aux 
corps;  d'un  autre  côté,  lorsqu'elle  s'unit  aux  corps,  même 
au  plus  grand  et  au  plus  étendu  de  tous,  elle  ne  cesse  pas 
d'être  une,  bien  qu'elle  se  donne  à  lui  tout  entier. 

L'unité  de  cette  essence  ne  ressemble  en  rien  à  celle  du 
corps  :  car  l'unité  du  corps  consiste  dans  la  continuité  des 
parties,  dont  chacune  est  différente  des  autres  et  occupe  un 
lieu  différent.  L'unité  de  l'âme  ne  ressemble  pas  davan- 
tage à  l'unité  des  qualités.  Ainsi,  cette  essence  à  la  fois 
divisible  et  indivisible,  que  nous  appelons  âme,  n'est  pas 
une  comme  le  continu  [qui  a  ses  parties  les  unes  hors  des 
autres]  :  elle  est  divisible,  parce  qu'elle  anime  toutes  les 
parties  du  corps  dans  lequel  elle  se  trouve  ;  et  elle  est  indi- 
visible, parce  qu'elle  est  tout  entière  dans  tout  le  corps  et 
dans  chacune  de  ses  parties  \  Quand  on  considère  ainsi  la 
nature  de  l'âme,  on  voit  sa  grandeur  et  sa  puissance,  on 
comprend  combien  sont  admirables  et  divines  une  telle 
essence  et  les  essences  supérieures.  Sans  avoir  d'étendue, 
l'âme  est  présente  dans  toute  étendue;  elle  est  dans  un 
lieu,  et  elle  n'est  cependant  pas  dans  ce  lieu8  ;  elle  est  à  la 

*  Voy.  ci-après,  S  2,  p.  257.  —  *  L'âme  raisonnable  est  complè- 
tement indivisible ,  parce  qu'elle  n'a  pas  besoin  des  organes  pour 
accomplir  ses  opérations.  L'âme  irraisonnable  est  indivisible  en  ce 
sens  qu'elle  est  présente  tout  entière  â  tout  ie  corps,  et  divisible  en 
ce  sens  que  ses  puissances  sont  présentes  aux  organes  qu'elles  font 
agir  et  où  elles  sont  complètement  séparées  les  unes  des  autres.  Voy. 
ci-après  liv.  m,  S  ™> 22, 23,  et  liv.  iv, S  28.  —*  Voy.  liv.  m,  §20-22. 
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fois  divisée  et  indivise  ;  ou  plutôt,  elle  n'est  jamais  divisée 
réellement,  elle  ne  se  divise  jamais  :  car  elle  demeure  tout 
entière  en  elle-même.  Si  elle  semble  se  diviser,  ce  n'est  que 
par  rapport  aux  corps,  qui,  en  vertu  de  leur  propre  divisi- 
bilité, ne  peuvent  la  recevoir  d'une  manière  indivisible. 
Ainsi  la  division  est  le  fait  du  corps  et  non  le  caractère  pro- 
pre de  Tâme  ' . 

II.  Telle  devait  être  la  nature  de  l'âme  :  elle  ne  pouvait 
être  ni  purement  indivisible,  ni  purement  divisible,  mais 
elle  devait  être  nécessairement  indivisible  et  divisible, 
comme  on  vient  de  l'exposer.  C'est  ce  que  prouvent  encore 
les  considérations  suivantes  : 

Si  l'âme,  comme  le  corps,  avait  plusieurs  parties  diffé- 
rentes les  unes  des  autres,  on  ne  verrait  pas,  quand  une 
des  parties  sent,  une  autre  partie  éprouver  la  même  sensa- 
tion1; mais  chaque  partie  de  rame,  celle  qui  est  dans,  le 

'  Voy.,  dans  le  tome  I,  les  Fragments  de  Porphyre,  p.  uni, 
S  xv-xvui  ;  et  les  Éclaircissements,  p.  367-368.  —  *  Voici  comment 
saint  Augustin  reproduit  cette  argumentation  de  Plotin  sur  la  sym- 
pathie qui  unit  les  organes  :  <  Moles  omnis  quœ  occupât  locum  non 

>  est  in  singulis  suis  partibus  tota,  sed  in  omnibus;  quarealia  pars 

>  ejus  alibi  est,  et  alibi  alia.  Anima  vero  non  modo  univers»  moli 
»  corporissui,sed  etiam  unicuique  particulœ  illius  tota  simul  adest. 

>  Partis  enim  corporis  passionem  tota  sentit,  nec  in  loto  tamen 

*  corpore.  Quum  enim  quid  dolet  in  pede,  advertit  oculus,  loquitur 
»  lingua,  admovetur  manus.  Quod  non  flerel,  nisi  id  quod  animœ 
»  in  eis  partibus  est  et  in  pede  senliret;  nec  sentire  quod  ibi  factum 

*  est  absens  potest.  Non  enim  nuntio  aliquo  credibile  est  fieri  non 

>  sentiente  quod  nuntîat  :  quia  passio  quae  fit,  non  per  continua- 

*  tionem  molis  currit,  ut  ceteras  animœ  parles  quœ  alij)i  sunt  latere 

*  non  sinat,  sed  illud  tota  sentit  anima  quod  in  particula  fit  pedis, 

*  et  ibi  tantum  sentit  ubi  fit.  Tota  igilur  singulis  partibus  simul 

>  adest,  quœ  tota  simul  sentit  in  singulis.  »  (De  Immortalitate 
animœ,  16.)  Par  les  mots  per  continuationem  molis  saint  Augustin 
entend  ici  la  continuité  des  parties,  dont  Plotin  parle  quelques 
lignes  plus  bas.  Saint  Augustin  répète  encore  le  même  raisonnement 
dans  sa  Lettre  clxvi,  De  Origine  animœ  hominis,  §  2. 


35g  QUATRIÈXE  INlrtlDE. 

doigt  par  exemple,  éprouverait  les  affections  qui  lui  sont 
propres;  en  restant  étrangère  à  tout  le  reste  et  demeurant 
en  elle-même;  en  un  mot,  il  y  aurait  dans  chacun  de  nous 
plusieurs  âmes  qui  administreraient1.  De  même,  dans  cet 
univers,  il  y  aurait  non  une  seule  âme  [l'Ame  universelle], 
mais  un  nombre  infini  d'âmes  séparées  les  unes  des  autres. 
Recourra-t-on  à  la  continuité  des  parties  [owsyti*)  pour 
expliquer  la  sympathie  qui  unit  les  organes  les  uns  avec  les 
autres?  Cette  hypothèse  est  vaine,  à  moins  que  la  continuité 
n'aboutisse  à  l'unité.  Car  on  ne  peut  admettre,  avec  certains 
philosophes  qui  se  trompent  eux-mêmes,  que  les  sensa- 
tions arrivent  au  principe  dirigeant  [xà  tyefxovoûv)  *  par 
transmission  de  proche  en  proche  [dwiicrti).  D'abord,  c'est 
chose  inconsidérée  que  d'avancer  qu'il  y  a  dans  l'âme  une 
partie  dirigeante.  Comment,  en  effet,  diviser  l'âme  et  y 
distinguer  telle  partie  et  telle  autre  ?  Quant  à  la  partie 
dirigeante,  par  quelle  supériorité,  soit  de  quantité,  soit  de 
qualité,  la  distinguer  dans  une  masse  une  et  continue? 
D'ailleurs,  dans  cette  hypothèse,  qui  sentira?  Sera-ce  la 
partie  dirigeante  seule,  ou  bien  les  autres  parties  avec  elle? 
Si  c'est  elle  seule,  elle  ne  sentira  qu'autant  que  l'impression 
reçue  lui  aura  été  transmise  à  elle-même,  dans  le  lieu  où 
elle  réside  ;  mais  si  l'impression  vient  à  tomber  sur  quelque 

i  ScotxoGffae  :  c'est  un  terme  emprunté  aux  Stoïciens.  Cicèron  le 
rend  par  administra™,  dans  le  De  natura  Deorum,  II,  31,  32,  33. 
—  *  <Tw*zyiLoL  et  ro  ifyïptovoùv  sont  encore  des  termes  propres  aux 

Stoïciens  :  ol  Zrouxolyzo'iv  eîvoct  Tïjf  $v%nç  to  ïfyîjxovixôv  to  7toigûv  Tac 
yavrao-wf ,  xai  rccf  (rvyxxTaQéasiç  xai  kIœBtUctziç  xcct  ôpjiàç,  x«i   tout© 

>07«r{jtov  x«^oO(xtv,  x.  t.  >.  (Plutarque,  De  Placitis  phil. ,  IV,  21.) 
«  Principalum  id  dico,  quod  Graeci  ifyspovtxôv  vocant.  >  (Cicéron, 
De  natura  Deorum,  II,  11.)  Ce  terme  de  ityi/AovoGv  fut  d'ailleurs 
emprunté  à  Platon  par  les  Stoïciens  :  0iîov  ^o/uvov  ^EpovoG*  t« 
(Tintée,  p.  41).  La  réfutation  que  Plotîn  fait  ensuite  de  la  doctrine 
des  Stoïciens  sur  la  transmission  de  proche  en  proche,  fotôoo'iç,  doit 
être  rapprochée  de  celle  qui  se  trouve  plus  loin,  dans  le  livre  vu, 
§6,7. 


livre  fiEtncifen,  £59 

autre  partie  de  l'âme,  incapable  de  sentir,  cette  partie  ne 
pourra  transmettre  cette  impression  à  la  partie  dirigeante, 
et  il  n'y  aura  pas  du  tout  de  sensation.  En  admettant  que 
l'impression  parvienne  à  la  partie  dirigeante  elle-même» 
elle  sera  reçue  ou  par  une  de  sas  parties,  et,  cette  partie 
ayant  une  fois  perçu  la  sensation,  les  autres  n'auront  plus 
à  la  percevoir  (car  ce  serait  inutile)  ;  ou  par  plusieurs  par- 
ties à  la  fois,  et  alors  il  y  aura  des  sensations  multiples  ou 
même  en  nombre  infini,  et  toutes  différeront  les  unes  des 
autres.  L'une,  en  effet,  dira  :  c'est  moi  qui  la  première  ai 
reçu  l'impression  ;  l'autre  :  j'ai  senti  l'impression  reçue  par 
une  autre  ;  chacune,  excepté  la  première,  ignorera  où  l'im- 
pression s'est  produite  ;  ou  bien  encore,  chaque  partie  de 
l'âme  se  trompera,  croyant  que  l'impression  s'est  produite 
où  elle  réside  elle-même.  Enfin,  si  toute  partie  de  l'âme  peut 
sentir  aussi  bien  que  la  partie  dirigeante,  pourquoi  dire 
qu'il  y  a  une  partie  dirigeante  ?  Quel  besoin  de  faire  parvenir 
la  sensation  jusqu'à  elle?  Comment  enfin  connaîtrait-elle 
comme  un  ce  qui  est  le  résultat  de  sensations  multiples,  de 
celles  par  exemple  qui  viennent  des  oreilles  ou  des  yeux? 

D'un  autre  côté,  si  l'âme  était  absolument  une,  essen- 
tiellement indivisible  et  une  en  elle-même,  si  elle  avait  une 
nature  incompatible  avec  la  multiplicité  et  la  division,  elle  S 
ne  pourrait  en  pénétrant  le  corps  l'animer  tout  entier  :  se  f 
plaçant  comme  au  centre,  elle  laisserait  sans  vie  toute  la 
masse  de  l'animal.  Il  est  donc  nécessaire  que  l'âme  soit  à 
la  fois  une  et  multiple,  divisée  et  indivise,  et  il  ne  faut 
pas  nier,  comme  chose  impossible,  que  l'âme,  bien  qu'une 
et  identique,  soit  en  plusieurs  points  du  corps  à  la  fois.  Si 
l'on  refuse  d'admettre  cette  vérité,  on  anéantira  par  cela 
même  cette  nature  qui  contient  et  administre  Vuniversi9  \ 

*  i  va  7ravT«  cvvéxpvvoL  xotc  StoneoOora  yv<rtç  :  c'est  l'Ame  universelle  ; 
oW^ovaa  et  3totxoûo>a  sont  des  termes  empruntés  aux  Stoïciens* 
Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  358,  note  1. 
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qui  embrasse  tout  en  même  temps  et  dirige  tout  avec  sagesse, 
nature  à  la  fois  multiple,  parce  que  les  êtres  sont  multiples, 
et  une,  parce  que  le  principe  qui  contient  tout  doit  être 
un  :  c'est  par  son  unité  multiple  qu'elle  communique  la 
vie  à  toutes  les  parties  de  l'univers  ;  c'est  par  son  unité 
indivisible  qu'elle  dirige  tout  avec  sagesse.  Dans  les  choses 
mêmes  qui  n'ont  pas  de  sagesse,  l'unité  qui  y  joue  le 
rôle  de  principe  dirigeant  imite  l'unité  de  l'Ame  univer^J 
selle.  C'est  là  ce  que  Platon  a  voulu  indiquer  allégorique- 
ment  par  ces  paroles  divines  :  «  De  l'essence  indivisible  et 
»  toujours  la  même,  et  de  l'essence  qui  devient  divisible 
»  dans  les  corps,  Dieu  forma  par  leur  mélange  une  troi- 
»  sième  espèce  d'essence1.  » 

L'Ame  [universelle]  est  donc  à  la  fois  une  et  multiple 
[comme  nous  venons  de  le  dire]  ;  les  formes  des  corps  sont 
multiples  et  unes  ;  les  corps  ne  sont  que  multiples;  enfin  le 
principe  suprême  [l'Un]  est  seulement  un. 

1  Platon  dit  dans  le  Timée,  p.  35  :  rîç  àfAepforov  rai  àiîxarà  ravroc 
«XOÛitiîc  oùfftaç  xai  rôç  a\>  irtpi  Ta  ffwjzocTa  yeyvofi^vqç  pcpiorîiç  xpitov 
1$  àfifoîv  iv  fiiatù  Ç-jycxépaffaro  ouata;  slàoç.  M.  H.  Martin,  que  BOUS 

ayons  cité  pour  la  traduction  de  ce  passage  dans  les  Éclaircissements 

du  tome  1  (p.  366),  traduit  les  mots  :  rHç  inpi  rà  dùijiaxa  yiy^o^irtiç 

pzpt<rriiç9  de  l'essence  corporelle  divisible  et  qui  naît  toujours;  et 
Ficin  :  ex  essentia  quœ  circa  corpora  fit  partibilis.  Nous  avons 
adopté  le  sens  donné  par  Ficin,  parce  qu'il  est  le  seul  conforme  à  la 
manière  dont  Plolin  interprète  ce  passage  de  Platon  dans  les  livres 
i  et  h  de  YEnnéade  IV,  de  même  que  dans  le  livre  ni,  §19,  où  notre 
auteur  s'exprime  ainsi  :  «  Platon  dit  que  l'âme  devient  divisible 
»  dans  les  corps,  et  non  qu'elle  est  devenue  telle.  * 
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QUESTIONS  SUR  L'AME1. 

WUB1IIÈRE  PARTIS. 

I.  Nous  nous  proposons  de  déterminer  ici  quelles  sont, 
parmi  les  questions  qu'on  élève  sur  l'âme,  celles  qu'on 
peut  résoudre  avec  certitude,  et  celles  sur  lesquelles  il  faut 
s'en  tenir  au  doute,  en  regardant  ce  doute  même  comme  la 
récompense  de  ses  recherches.  Voilà,  nous  le  croyons,  un 
sujet  intéressant  d'étude.  Qu'y  a-Wl  en  effet  qui  mérite 
mieux  d'être  examiné  et  traité  avec  soin  que  ce  qui  con- 
cerne l'âme?  L'étude  de  l'âme  a,  entre  autres  avantages,  ce- 
lui de  nous  faire  connaître  deux  espèces  de  choses,  celles 
dont  elle  est  le  principe  et  celles  dont  elle  procède  elle- 


'  Après  avoir,  dans  les  deux  livres  précédents,  déterminé  en  gé- 
néral l'essence  de  l'âme,  Plotin  traite  ici  quelques-unes  des  princi- 
pales questions  que  soulèvent  sa  nature  et  l'exercice  de  ses  fa- 
cultés :  1°  Toutes  les  âmes  ne  sont-elles  que  les  parties  ou  les  éma- 
nations d'une  seule  Ame  (§  1-8)?  2°  Pour  quelle  cause  et  de 
quelle  manière  l'âme  descend-elle  dans  le  corps  (§9-17)?  3°  L'âme 
fait-elle  usage  de  la  raison  discursive  quand  elle  est  hors  du  corps 
(§  18)?  4°  Comment  l'âme  est-elle  à  la  fois  divisible  et  indivisible 
($  19)  ?  5°  Quels  sont  les  rapports  de  l'âme  avec  le  corps  (§  90-23)  ? 
G0  Où  va  fâme  après  la  mort  (§  24)  ?  7°  Quelles  sont  les  conditions 
de  l'exercice  de  la  mémoire  et  de  l'imagination  (§  26-32)  ?— Pour 
les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre  à  la  fin  du  volume. 
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même1.  C'est  en  nous  livrant  à  cet  examen  que  nous  obéi- 
rons au  précepte  divin  qui  nous  prescrit  de  notts  connaître 
f  nous-mêmes*.  Enfin,  avant  de  chercher  à  découvrir  et  à 
/  comprendre  le  reste,  il  est  juste  que  nous  nous  appliquions 
j  d'abord  à  connaître  quelle  est  la  nature  du  principe  qui 
fait  ces  recherches8;  et,  puisque  nous  aspirons  à  ce  qui  est 
aimable,  il  convient  que  nous  commencions  par  contempler 
le  plus  beau  des  spectacles  [celui  de  notre  nature  intellec- 
tuelle] *  :  car,  s'il  y  a  dualité  dans  l'Intelligence  universelle  % 
à  plus  forte  raison  doit-il  y  avoir  dualité  dans  les  intelligences 
particulières.  Nous  avons  aussi  à  examiner  en  quel  sens  on 
peut  dire  que  les  âmes  sont  les  temples  des  dieux  [bv:oàoyal 
tûv  0£<ûv) 6  ;  mais  nous  ne  pourrons  traiter  cette  question  qu'a- 
près avoir  déterminé  comment  F  âme  descend  dans  le  corps. 

•  Saint  Augustin  exprime  la  même  pensée  avec  plus  de  vivacité  ; 
«  0  utinam  doctissimum  aliquem,  neque  id  tantum,  sed  etiam  elo- 
»  quenlissimum,  et  omnino  sapientissimum  perfectumque  hominem 
3  de  hoc  inlerrogare  possemus,  quonam  ille  modo  quid  anima  in 
3  corpore  valeret,  quid  in  seipsa,quid  apud  Dcum,  cui  mundissima 

>  proxima  est  et  In  quo  habet  summum  atquc  omne  bonum  suum, 
»  dicendo  atque  disputando  explicaretl  »  (De  Quantiiate  anima,  33.) 
—>  *  Voy.  Enn.  VI,  liv,  vu,  S 41»  V°y*  aussi  Porphyre  (Du précepte: 
Connais-toi  toi-même,  dans  l'Appendice  de  ce  volume)  et  Proclus 
(Commentaire  sur  le  1er Alcibiade,  t.  II,  p.  2, 14, 16,éd.  de  M.  Cousin). 
—  »  Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  §  13  ;  1. 1,  p.  50.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  244, 
n°6.  Saint  Augustin,  qui  cite  textuellement  ce  livre  de  Plolin  à  di- 
verses reprises,  comme  on  le  verra  ci-après  (p.  290,  noie  2,  et  p.  305, 
note  1),  parait  faire  allusion  à  ce  passage  dans  les  termes  suivants  ; 
t  Cujus  [philosophiae]  duplex  quœslio  est:  una  de  anima,  altéra  de 

>  Deo.  Prima  efllcit  ut  nosmetipsos  noverimus,  altéra  ut  originem 

>  nostram;  illa  nobis  dulcior,  ista  carior;  illa  nos  dignos  beata  Yita, 
»  beatos  haec  facit.  Prima  est  illa  discenlibus,  isla  jam  doctis.  Uic 

>  est  ordo  studiorum  sapientioe,  per  qucm  fit  quisque  idoneus  ad 
*  intelligendum  ordinem  rerum,  id  est  ad  dignoscendos  duos  mun- 

>  dos ,  et  ipsum  parentem  universitatis,  cujus  nulla  scienlia  est  in 
»  anima  nisi  scire  quomodo  eum  nesciat.  >  (De  Ordine,  II,  18) 
— 6  Voy.  ci-dessus,  p.  239,  etla  notel,  —  •  C'est  par  leur  intelli- 
gence. Voy.  ci-après,  p.  289,  note  2. 
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Maintenant,  venons  à  ceux  qui  prétendent  que  nos 
âmes  elles-mêmes  sont  des  émanations  de  VAme  univers 

telle  (èx  rfjç  TMitcancç  tyvx*S  ***  wfc  ifimpaç  eîy*i) 4. 

Us  soutiendront  peut-être  que,  pour  démontrer  que  nos 
âmes  ne  sont  pas  des  parcelles  de  l'Ame  universelle,  il  ne 
suffit  pas  de  faire  voir  que  nos  âmes  vont  aussi  loin  [dans 
leur  procession]  que  l'Ame  universelle9,  ni  qu'elles  lui 
ressemblent  par  leurs  facultés  intellectuelles,  en  suppo- 
sant toutefois  qu'ils  admettent  cette  ressemblance  :  car  ils 
diront  que  les  parties  sont  conformes  au  tout  qu'elles  com- 
posent*. Ils  invoqueront  l'autorité  de  Platon  et  soutiendront 
qu'il  professe  cette  opinion  dans  le  passage  où  il  affirme  en 
ces  termes  que  l'univers  est  animé  :  «  Comme  notre  corps 
*  est  une  partie  de  l'univers,  notre  âme  est  une  partie  de 
»  l'Ame  de  l'univers  ♦.  »  Platon ,  ajouteront-ils,  dit  et  dé- 


/ 


1  Pkemiêh  QUBmow  :  Toutes  les  âmes  ne  sont-elles  que  Us  éma^ 
nations  ou  les  parties  dune  seule  âme  (§  1*8)  ?  On  a  déjà  vu  ci-dessus 
(p.  9,  15,  88,  70)  Plotin  combattre  l'opinion  d'Heraclite  et  des  Stoï- 
ciens qui  n'admettaient  qu'une  seule  âme  dans  l'univers.  Dans  le 
morceau  suivant,  qu'il  faut  rapprocher  du  livre  ix  de  cette  Erméade, 
il  parait  avoir  pour  but  de  réfuter  quelques-uns  des  nouveaux  Pytha- 
goriciens qui,  tels  qu'Apollonius  de  Tyane  et  Numénius,  pensaient 
que  les  dmes  particulières  ne  sont  que  les  parties  entre  lesquelles 
se  divise  et  se  distribue  l'Âme  totale  du  monde  (Voy.  M.  Ravaisson, 
Essai  sur  la  métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  325-338,  341-843, 
301),  et  peut-être  aussi  les  Manichéens,  comme  on  le  verra  ci-après 
par  la  note  1  de  la  page  268.  En  tout  cas,  les  philosophes  que  Plotin 
combat  fci  professaient  une  doctrine  analogue  à  celle  qu'Averrhoès- 
enseigna  au  moyen  âge,  comme  Ficin  le  remarque  judicieusement 
dans  son  Commentaire.  Nous  ajouterons  que  l'argumentation  de  Plo- 
tin ressemble  sur  plusieurs  points  à  celle  que  saint  Thomas  a  dévelop- 
pée dans  ses  écrits  contre  Averrhoès.  Voy.  ci-après,  p .  271,  note  1,  et 
p.  274,  notel.  —  *  Voy.  ci-après,  §  6,  p.  275.  ~-  »  Il  y  a  dans  le  texte 
grec  :  «Iv»  y*p  ôf*o«fà  %ui  t«  pip*  toi?  o>*tf .  Ficin  traduit  :  €  espe  nauti- 
que dicent  partes  loti  conformes.  »  Le  sens  de  cette  expression  est 
expliqué  dans  le  §2,  p.  264.  —  *  Plotin  ne  cite  pas  ici  Platon  tex- 
tuellement. Voici  le  passage  qu'il  résume.  €  goaum.  Je  te  demande 
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montre  clairement  que  nous  suivons  le  mouvement  circu- 
laire du  ciel,  que  nous  en  recevons  nos  mœurs  et  notre 
condition,  qu'ayant  été  engendrés  dans  l'univers,  nous 
devons  tenir  notre  âme  de  l'univers  qui  nous  renferme  *,  et 
que,  puisque  chaque  partie  de  nous  participe  de  notre 
âme,  nous  devons  nous-mêmes  participer  de  l'Ame  de  l'uni- 
vers, dont  nous  sommes  des  parties  de  la  même  manière 
que  nos  membres  sont  des  parties  de  nous-mêmes.  Enfin, 
ils  citeront  encore  ces  mots  :  «  L'Ame  universelle  prend 
»  soin  de  tout  ce  qui  est  inanimé1.  »  Cette  phrase  paraît 
signifier  qu'il  n'y  a  point  d'âme  en  dehors  de  l'Ame  univer- 
selle :  car  c'est  elle  qui  prend  soin  de  tout  ce  qui  est  ina- 
nimé. 

IL  Voici  ce  qu'il  faut  répondre  à  de  pareilles  assertions. 

D'abord,  en  posant  que  les  âmes  sont  conformes  (<3fju>e«toj), 


*  si  notre  corps  est  nourri  par  celui  de  L'univers ,  ou  si  celui-ci 

>  tire  du  nôtre  sa  nourriture ,  et  s'il  en  a  reçu  et  en  reçoit  ce  qui 

>  entre,  comme  nous  l'avons  dit,  dans  la  composition  du  corps? 
»  Protàrqub.  Cette  question,  Socrate,  n'a  pas  besoin  de  réponse... 
»  Soc*.  Ne  dirons-nous  pas  que  notre  corps  a  une  âme?  Prot.  Oui, 
»  nous  le  dirons.  Socr.  D'où  l'aurail-il  prise,  mon  cher  Protarque, 
»  si  le  corps  de  l'univers  n'est  pas  lui-même  animé  et  s'il  n'a  pas  les 
»  mêmes  choses  que  le  nôtre  et  de  plus  belles  encore  ?  Prot.  Il  est 
»  clair,  Socrate,  qu'il  ne  Ta  point  prise  d'ailleurs.  >  (Philèbe,  p.  29; 
t.  II,  p.  345  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 

4  Plotin  fait  ici  allusion  à  un  passage  du  Phèdre  (p.  246-248; 
t.  VI,  p.  48-55  de  la  trad.  de  M.  Cousin) ,  dans  lequel  il  est  dit  que 
l'âme  humaine  suit  le  mouvement  circulaire  des  astres  tant  qu'elle 
est  parfaite,  et  vient  ensuite  habiter  un  corps  terrestre  quand  elle 
a  perdu  ses  ailes.  Plotin  dit  encore  (t.  I  f  p.  178),  en  parlant  d'un 
passage  du  Timée  (cité  t.  I,  p.  468-470)  :  «  Par  ces  paroles,  Platon 

>  semble  dire  que  nous  sommes  asservis  aux  astres,  que  nous  en 
»  recevons  nos  âmes,  qu'ils  nous  soumettent  à  l'empire  de  la  néces- 

>  site  quand  nous  venons  ici-bas,  que  c'est  d'eux  que  nous  tenons 
»  nos  mœurs,  et,  par  nos  mœurs ,  les  actions  et  les  passions  qui 

>  dérivent  de  la  partie  passive  de  l'âme.  »  —  *  Voy.  le  passage  du 
Phèdre  cité  ci-dessus,  p.  89,  note  2. 
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parce  qu'elles  atteignent  les  mêmes  choses ,  et  en  les  rap- 
porta nt  à  un  seul*  et  même  genre,  on  nie  implicitement 
qu'elles  soient  des  parties  [de  l'Ame  universelle].  On  aurait 
plus  de  raison  de  dire  que  l'Ame  universelle  est  une  et 
identique,  et  que  chaque  àme  est  universelle  [c'est-à-dire 
est  conforme  à  l'Ame  universelle,  parce  qu'elle  en  possède 
toutes  les  puissances1].  Or,  si  Ton  admet  que  l'Ame  univer- 
selle est  une,  on  la  ramène  à  être  autre  chose  [que  les  âmes 
particulières],  c'est-à-dire  à  être  un  principe  qui,  n'appar- 
tenant en  propre  ni  à  celui-ci  ni  à  celui-là,  ni  à  aucun 
individu,  ni  au  monde,  ni  à  quoi  que  ce  soit,  fait  lui-même 
tout  ce  que  fait  le  monde  ainsi  que  tout  être  vivant.  Il  con- 
vient en  effet  que  l'Ame  universelle  n'appartienne  pas  à  tel 
ou  tel  être,  puisqu'elle  est  une  essence;  qu'au  contraire  il  y 
ait  une  Ame  qui  n'appartienne  en  propre  absolument  à 
aucun  être,  et  que  les  âmes  particulières  appartiennent 
seules  à  des  êtres  particuliers. 

Mais  il  faut  expliquer  plus  clairement  dans  quel  sens  on 
prend  ici  le  mot  parties. 

D'abord,  il  ne  peut  s'agir  de  parties  d'un  corps,  qu'il  soit 
homogène  ou  hétérogène  ;  et  nous  ne  ferons  qu'une  obser- 
vation sur  ce  point,  c'est  que,  pour  les  corps  homogènes, 
quand  on  parle  de  parties,  on  n'envisage  que  la  masse  et 
non  la  forme  (sïdoç).  Prenons  pour  exemple  la  blancheur. 
La  blancheur  d'une  partie  de  lait  n'est  pas  une  partie  de  la  * 
blancheur  de  tout  le  lait  existant  ;  c'est  la  blancheur  d'une 
partie  et  non  une  partie  de  la  blancheur  :  car,  prise  en  gé- 
néral, la  blancheur  n'a  ni  grandeur  ni  quantité.  C'est  avec 
ces  restrictions  seulement  qu'on  peut  dire  qu'il  y  a  des 
parties  dans  les  formes  propres  aux  choses  corporelles1. 

Ensuite,  lorsqu'il  s'agit  de  choses  incorporelles ,  le  mot 
partie  s'entend  en  plusieurs  sens  :  ainsi  l'on  dit,  en  parlant 

*  Voy.  Porphyre,   Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
S  xxxix  ;  1. 1,  p.  lxxxi.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  254,  fin. 
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de  nombres,  que  deux  est  une  partie  de  dix  (il  ne  s'agit  ici 
que  de  nombres  abstraits)  ;  on  dit  aussi  qu'une  certaine 
étendue  est  unepartie  de  cercle,  ou  de  ligne  ;  on  dit  enfin 
qu'une  notion  est  une  partie  de  la  science. 

Pour  les  nombres  et  les  figures  géométriques,  comme 
pour  les  corps,  il  est  évident  que  le  tout  est  nécessairement 
diminué  par  sa  division  en  parties,  et  que  chaque  partie  est 
plus  petite  que  le  tout.  Ayant  pour  essence  d'être  des  quan- 
tités déterminées,  mais  non  la  quantité  en  soi,  ces  choses 
doivent  être  susceptibles  d'augmentation  et  de  diminution1. 
Ce  n'est  certes  pas  dans  ce  sens  que  l'on  peut  entendre 
parties  en  parlant  de  l'Ame.  Car  l'Ame  n'est  pas  une  quan- 
tité comme  une  dizaine,  qui  forme  un  tout  divisible  en  uni* 
tés  ;  autrement,  il  s'ensuivrait  une  foule  d'absurdités,  puis- 
qu'une dizaine  n'est  pas  une  unité  véritable  ;  il  faudrait 
alors  ou  que  chacune  des  unités  fût  âme,  ou  que  l'Ame 
même  résultât  d'une  somme  d'unités  inanimées. 

D'ailleurs,  ceux  que  nous  combattons  ont  àecordé  que 
toute  partie  de  l'Ame  universelle  est  conforme  au  tout 
[|  4  ]  ;  or,  dans  les  quantités  continues,  il  n'est  nullement 
nécessaire  que  la  partiç  soit  semblable  au  tout  :  ainsi,  dans 
le  cercle  et  le  quadrilatère  [les  parties  ne  sont  pas  des  cer- 
cles ou  des  quadrilatères]  ;  toutes  les  parties  de  l'objet  di~ 

4  Fénelon  se  sert  du  même  argument  dans  sa  réfutation  du  Spi- 
nosisme  :  «  Tout  ce  qui  a  des  parties  réelles  qui  sont  bornées  et 
mesurables  ne  peut  composer  que  quelque  chose  de  fini  :  tout 
nombre  collectif  ou  successif  ne  peut  jamais  élre  infini.  Qui  dit 
»  nombre  dit  amas  d'unités  réellement  distinguées  et  réciproque- 
»  ment  indépendantes  les  unes  des  autres  pour  exister  et  n'exister 
»  pas.  Qui  dit  amas  d'unités  réciproquement  indépendantes  dît  un 
»  tout  qu'on  peut  diminuer,  et  qui  par  conséquent  n'est  point  in- 
>  fini.  Il  est  certain  que  le  même  nombre  était  plus  grand  avant  le 
»  retranchement  d'une  unité  qu'il  ne  Test  après  qu'elle  est  relran- 
»  chée.  Depuis  le  retranchement  de  cette  unité  bornée  le  tout  n'est 
»  point  infini;  donc  il  ne  l'était  pas  avant  ce  retranchement  >  (Fé- 
nelon, De  V Existence  de  Dieu,  11,  ob.  3.) 


> 
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visé  (sur  lequel  on  prend  une  partie)  ne  sont  même  pas 
semblables  entre  elles ,  mais  varient  de  mille  manières , 
comme  les  divers  triangles  dont  se  composerait  un  seul  trian- 
gle. Ceux  que  nous  combattons  admettent  encore  que  l'Ame 
universelle  est  composée  de  parties  conformes  au  tout.  Or, 
dans  une  ligne,  une  partie  peut  bien  aussi  être  une  ligne» 
et  alors  elle  diffère  du  tout  en  grandeur.  Hais  quand  il  s'agit 
de  Tâme,  si  la  différence  de  la  partie  au  tout  consistait  dans 
une  différence  de  grandeur,  l'Ame  serait  une  grandeur  et 
un  corps  :  car  ce  serait  alors  en  tant  qu'Ame  qu'elle  se  diffé* 
rencierait  par  sa  quantité  ;  mais  comment  cela  se  pourrait-il 
puisqu'on  suppose  toutes  les  âmes  semblables  et  universel- 
les1? Il  est  évident  que  l'Ame  ne  peut  davantage  se  diviser 
comme  les  grandeurs,  et  nos  adversaires  eux-mêmes  n'ad- 
mettraient pas  que  l'Ame  universelle  se  divise  ainsi  en  par- 
ties :  car  ce  serait  détruire  l'Ame  universelle  et  la  réduire  à 
n'être  plus  qu'un  vain  nom  (si  Ton  peut  dire  toutefois  que, 
dans  ce  système,  il  y  avait  auparavant  une  Ame  univer- 
selle*) ;  ce  serait  faire  d'elle  un  tout  semblable  à  du  vin  qu'on 
distribue  dans  plusieurs  amphores,  en  disant  que  la  partie  de 
vin  contenue  dans  chacune  d'elles  est  une  portion  du  tout  \ 
Le  mot  parties  doit-il  donc  être  entendu  [relativement  à 
TAmeJ  dans  le  sens  où  l'on  dit  qu'une  proposition  est  une 
partie  de  la  science  totale  ?  Dans  ce  cas,  la  science  totale 
n'en  reste  pas  moins  la  même  [quand  elle  est  divisée] ,  et  *"? 
sa  division  n'est  que  la  production  et  Y  acte  (6lcv  Tr/Mpepâg 
yjxl  èvepytixç  Ixcumv  farnç)  de  chacune  des  choses  qu'elle 
comprend  :  ici,  chaque  proposition  contient  en  puissance 
la  science  totale,  et  la  science  totale  [malgré  sa  division] 

1  Les  âroeg  particulières  sont  universelles  en  ce  sens  qu'elles  pos^ 
sèdent  toutes  les  puissances  de  l'Ame  universelle.  Voy.  Porphyre, 
Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  gxxxix;  t.  h  p.  lxxxi, 
—  *  Nous  Usons  avec  }ILU.  Creuzer  et  Kirchboff  :  U  x«î  «/>#;[>)  ziç 
pin  5v  irâo-a.  —  *  Cette  comparaison  était  employée  par  les  Manir 
ebéeos.  Voy.  cyprès,  p.  868,  note  1, 
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reste  entière.  —  Si  tel  est  le  rapport  de  l'Ame  universelle 
avec  les  autres  âmes ,  l'Ame  universelle,  dont  les  parties 
sont  telles,  n'appartiendra  à  aucun  être  particulier,  mais 
existera  en  elle-même.  Elle  ne  sera  donc  plus  l'Ame  du 
inonde,  Cette  dernière  elle-même  prendra  rang  au  nombre 
des  âmes  regardées  comme  des  parties.  Toutes  les  âmes 
étant  conformes  entre  elles  seront  au  même  titre  parties  de 
l'Ame  qui  est  une  et  identique.  Alors  pourquoi  telle  âme 
est-elle  l'Ame  du  monde,  et  telle  autre  l'âme  d'une  des 
parties  du  monde?  [On  ne  l'explique  pas.] 

III.  Les  âmes  particulières  sont-elles  enfin  des  parties 
de  l'Ame  universelle  comme,  dans  un  animal,  l'âme  qui  fait 
vivre  le  doigt  est  une  partie  de  l'âme  totale  répandue  dans 
l'animal  entier  ?  Cette  hypothèse  conduit  à  admettre  ou  qu'il 
n'y  a  aucune  âme  en  dehors  du  corps,  ou  que  l'Ame  uni- 
verselle existe  tout  entière,  non  dans  un  corps,  mais  en 
dehors  du  corps  du  monde.  C'est  ce  qu'il  faut  examiner. 
Pour  cela,  procédons  en  nous  servant  d'une  comparaison1. 

Si  l'Ame  universelle  se  communique  à  tous  les  animaux 
particuliers ,  et  si  c'est  en  ce  sens  que  chaque  âme  est  une 


'  Cette  comparaison  consiste  à  examiner  si  l'Ame  universelle  est 
avec  les  âmes  particulières  dans  le  même  rapport  que  l'Ame  parti- 
culière avec  les  diverses  forces  qui  résident  dans  les  différents  or- 
ganes. Nétnésius  attribue  aux  Manichéens  la  doctrine  que  Plotin 
combat  ici  :  «  Les  Manichéens  disent  que  l'âme  est  immortelle  et 

>  incorporelle  ;  mais  ils  prétendent  qu'il  n'y  a  qu'une  seule  Ame, 
»  savoir,  l'Ame  universelle,  qui  est  partagée  et  distribuée  entre 
»  tous  les  corps  animés  et  inanimés  ;  que  les  uns  en  ont  une  plus 
»  grande  partie,  et  les  autres  une  moindre  ;  que  les  corps  inanimés 

>  en  ont  moins,  les  corps  animés  en  ont  plus,  et  les  corps  célestes 

>  en  ont  bien  plus  que  les  autres  ;  qu'ainsi  toutes  les  âmes  parti- 
»  culières  ne  sont  que  des  parties  de  l'Ame  totale  (rnç  xaOoXou  ^v- 
*  X*f  f*^  rà*  *aô7x«<rTov  ">«*  +vx«c).  S'ils  disaient  que  cette  Ame 
»  se  communique  à  tous  les  êtres  sans  se  diviser  (àpcf  car»?  p$pi- 

>  (ca»6ai),  comme  la  voix  à  tous  ceux  qui  l'entendent,  il  n'y  aurait 

>  que  demi-mal  ;  mais  ils  prétendent  que  la  substance  même  de 
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partie  de  l'Ame  universelle  (car,  une  fois  divisée,  l'Ame 
universelle  ne  saurait  se  communiquer  à  chaque  partie) ,  il 
faut  que  l'Ame  universelle  soit  partout  tout  entière,  qu'elle 
soit  une  et  la  même  à  la  fois  dans  les  divers  êtres.  0r9  cette 
hypothèse  ne  permet  plus  de  distinguer  d'un  côté  l'Ame 
universelle,  de  l'autre  les  parties  de  cette  âme,  d'autant 
plus  que  ces  parties  ont  la  même  puissance  [que  l'Ame 
universelle]  :  car,  même  pour  les  organes  qui  ont  des  fonc- 
tions diverses,  comme  les  yeux  et  les  oreilles,  on  n'admettra 
pas  qu'il  y  ait  une  partie  de  l'âme  dans  les  yeux,  une  autre 
dans  les  oreilles  (une  telle  division  ne  convient  qu'à  des 
choses  qui  n'ont  rien  de  commun  avec  l'âme)  ;  mais  on  dira 
que  c'est  bien  la  même  partie  de  lame  qui  anime  ces  deux 
organes,  en  exerçant  dans  chacun  d'eux  une  faculté  diffé- 
rente. En  effet,  toutes  les  puissances  de  l'âme  sont  présentes 
dans  ces  deux  sens  [la  vue,  l'ouïe],  et  la  différence  de  leurs 
perceptions  a  pour  cause  unique  la  différence  des  organes ft. 


»  l'âme  est  divisée;  et,  par  une  absurdité  plus  grande  encore,  ils 

>  affirment  qu'elle  réside  proprement  dans  les  éléments,  qu'elle  se 
»  partage  avec  eux  quand  les  corps  sont  engendrés,  et  qu'elle  se 

>  réunit  de  nouveau  quand  les  corps  périssent,  de  même  que  l'eau 
»  se  divise,  se  rapproche  et  se  réunit  ;  que  les  âmes  pures  se  réu- 

>  nissent  avec  la  lumière,  tandis  que  celles  qui  ont  été  souillées  par 

>  la  matière  passent  dans  les  éléments,  puis  des  éléments  dans  les 
»  plantes  et  les  animaux.  Ainsi,  ils  font  de  l'âme  une  substance  cor- 
*  porelle,  ils  la  divisent,  ils  la  soumettent  à  toutes  les  affections 

>  corporelles,  et  cependant  ils  disent  qu'elle  est  immortelle.  *  (De  la 
Nature  de  l'homme,  ch.  II,  p.  54  de  la  trad.  de  M.  Thibault.)  Ces  idées 
ont  beaucoup  d'analogie  avec  celles  des  Gnostiques.  Voy.  Enn.  II, 
liv.  îx,  §  5  et  10  ;  1. 1,  p.  270  et  287. 

4  La  démonstration  que  Plotin  donne  ici  de  l'unité  du  prin- 
cipe sentant  est  empruntée  à  Platon  :  «  Il  serait  étrange  qu'il  y 
»  eût  en  nous  plusieurs  sens,  comme  dans  des  chevaux  de  bois,  et 
»  que  nos  sens  ne  se  rapportassent  pas  tous  à  une  seule  essence, 
»  qu'on  l'appelle  âme  ou  autrement,  avec  laquelle,  par  les  sens 

>  comme  par  autant  d'instruments,  nous  sentons  toutcequiestsen- 
»  sible...  La  raison  qui  me  fait  exiger  ici  de  toi  tant  d'exactitude, 
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Toutes  les  perceptions  cependant  appartiennent  à  des  forme* 
[aux  facultés  de  l'âme]  et  se  ramènent  à  une  forme  [à  l'âme] 
qui  peut  devenir  toutes  choses  '.  C'est  ce  qui  est  démontré 
encore  par  la  nécessité,  pour  les  impressions,  de  venir 
toutes  aboutir  à  un  centre  unique.  Sans  doute  les  organes  au 
moyen  desquels  nous  percevons  ne  peuvent  nous  faire  per- 
cevoir toutes  choses,  et  par  conséquent  les  impressions 
diffèrent  avec  les  organes  ;  néanmoins,  le  jugement  de  ces 
impressions  appartient  à  un  seul  et  même  principe,  qui 
ressemble  à  un  juge  attentif  aux  paroles  et  aux  actes  sou- 
mis à  son  appréciation*.  Hais  on  a  dit  plus  haut9  que  c'est 
un  seul  et  même  principe  qui  produit  les  actes  appartenant 
à  des  fonctions  différentes  [comme  le  sont  la  vue  et  Fouie]* 
Si  ces  fonctions  sont  comme  les  sens ,  il  n'est  pas  pos- 
sible que  chacune  d'elles  pense4  ;  l'Ame  universelle  en  est 


»  c'est  que  je  voudrais  savoir  s'il  est  en  nous  un  seul  et  même  prin- 
»  cipe,  avec  lequel  nous  atteignons,  par  les  yeux,  ce  qui  est  blanc 

>  ou  noir,  et  les  autres  objets  par  les  autres  sens  ;  et  si  à  chaque 

>  espèce  de  sensations  correspondent  des  organes  corporels.  » 
{Théétite,  p.  184  ;  t.  II,  p.  156,  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 

1  M.  Kirchhoff  lit  :  nâ*ac  jaAtoi  dfàv  <ïv«i  tir  irdtvta  dwapAw 

tLopfùveBeu,  «  toutes  les  perceptions  appartiennent  à  des  fbrmes  qui 
»  peuvent  devenir  toutes  choses,  *  ce  qui  offre  aussi  un  sens  satis- 
faisant. Voy.  plus  loin,  Uv.  vi,  §  3.  — 2  «  Quid  ?  quod  eadeto  mente 
»  res  dissimillimascomprehendimusutcolorem,  saporem,  calorem, 

>  odorem,  sonum  ;  quœ  nunquam  quinquenuntiis  animus  cognos- 

>  ceret  nisi  ad  eum  omnta  referrentur,  et  is  omnium  solus  juder 

>  csset.  »  (Cicéron,  Tusculanes,  1, 20.)  Voy.  aussi  Aristote,  De  l'Âme, 
III,  1,  2,  3.  —  «  Ces  mots  rappellent  le  commencement  du  §  3. 
—  *  Cette  phrase  n'est  pas  rendue  d'une  manière  claire  par  Ficin. 
Le  sens  en  est  t  «it<  frà  &t«?é/>a  twv  fyywv],  si  les  fonctions  diffé- 
rentes [c'est-à-dire  si  les  âmes  qui  sont  regardées  comme  des  fonc- 
tions différentes  de  l'Ame  universelle],  wr  ni  olMywuç,  sont  [par 
rapport  à  l'Ame  universelle]  comme  Us  sens  [par  rapport  à 
l'âme  particulière],  où*  Ai  ««<rtov  «vrwv  voav,  il  n'est  pas  possible 
que  chacune  d'elles  [chacune  des  âmes  particulières  regardées 
comme  des  fonctions  de  l'Ame  universelle]  pense  [par  elle-même, 
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seule  capable.  Si  la  pensée  est  une  fonction  propre»  indé-» 
pendante,  chaque  intelligence  subsiste  par  elle-même1.  En-* 
fin,  quand  l'âme  est  raisonnable,  et  qu'elle  Test  de  manière 
à  être  appelée  raisonnable  tout  entière,  ce  qu'on  nomme 
partie  es t  conforme  au  tout,  par  conséquent  n'est  pas  une 
portion  du  tout. 

IV.  Si  c'est  ainsi  que  l'Ame  universelle  est  une»  que  fau- 
dra-t-il  répondre  quand  on  demandera  quelles  conséquences 
en  dérivent,  quand  d'abord  on  exprimera  le  doute  que  l'Ame 
universelle  puisse  à  la  fois  être  une  et  être  dans  tous  les 
êtres,  quand  ensuite  on  demandera  comment  il  se  fait  que  \^L' 
telle  âme  soit  dans  un  corps  et  que  telle  autre  n'y  soit  past  ^ 
H  semblerait  être  plus  conséquent  d'admettre  que  toute 
âme  est  toujours  dans  un  corps»  surtout  l'Ame  universelle. 

parce  que  toutes  les  pensées  particulières  doivent  être  rapportées 
à  l'Ame  universelle ,  comme  toutes  les  sensations  différentes  des 
divers  organes  sont  rapportées  à  un  seul  et  même  juge]. 

1  Dans  son  traité  £e  Unitate  intellectus,  saint  Thomas  réfute  les 
partisans  d'Averrhoès  par  une  argumentation  semblable.  En  voici 
le  résumé:  «En  général,  un  même  agent  qui  emploie  des  instru- 
»  ments  divers  peut  produire  des  acUons  multiples  ;  ainsi  le  même 
»  musicien  produira  plusieurs  sons,  s'il  touche  à  la  fois  une  harpe  et 
»  une  lyre.  La  diversité  des  instruments  sert  dans  ce  cas  à  diver- 

>  sifler  l'action.  Mais  l'intelligence  est  à  elle-même  son  instrument; 
»  elle  ne  suppose  pas  d'organe  extérieur;  donc,  si  elle  est  une,  son 
»  action  est  nécessairement  une,  et  puisque  les  hommes,  dans  le 
»  système  d'Averrhoès,  ne  forment  qu'un  seul  être  intelligent,  de 

>  même,  ils  ne  sauraient  avoir,  par  rapport  aux  mêmes  iutelli- 
*  gences,  qu'une  seule  et  même  intelleclion...  Donc,  si  l'entende- 
»  ment  est  un  pour  tous  les  hommes,  toutes  les  pensées  humaines 
»  se  trouveront  ramenées  à  une  opération  unique  :  le  genre  humain 
»  tout  entier  pensera,  voudra,  agira  de  la  même  manière.  Que 
»  dis»je?  Tous  les  hommes  penseront  aux  mêmes  objets.  Si  j'ai  l'idée 
»  d'une  pierre,  vous  aurez  celte  même  idée  en  même  temps  que 
»  moi,  puisqu'il  ne  se  peut  pas  que  l'intelligence,  étant  la  même 
»  chez  tous,  ne  soit  pas  chez  tous,  dans  le  même  temps,  dirigée 
»  vers  les  mêmes  choses.  »  (Ch.  Jourdain,  Philosophie  de  saint  Tho- 
mas, 1. 1,  p.  302.)  Voy.  aussi  les  Lettres  de  S.  Augustin,  clxvï. 
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Car  on  ne  dit  pas  que  cette  Ame  abandonne  son  corps 
comme  la  nôtre,  et,  bien  que  quelques-uns  avancent 
qu'elle-même  quittera  un  jour  son  corps,  on  ne  prétend  pas 
qu'elle  doive  être  jamais  en  dehors  de  tout  corps.  En  admet- 
tant même  qu'elle  doive  un  jour  être  séparée  de  -tout  corps, 
comment  se  fait-il  qu'une  âme  puisse  ainsi  se  séparer,  et 
qu'une  autre  ne  le  puisse  pas,  puisqu'elles  ont  au  fond  la 
même  nature?  On  ne  saurait  élever  une  pareille  question 
pour  l'Intelligence  :  les  parties  entre  lesquelles  elle  se  divise  ne    à 
sont  distinguées  les  unes  des  autres  que  par  leur  différence  M 
individuelle,  et  elles  existent  toutes  ensemble  éternelle-  f/ 
ment  (car  l'Intelligence  n'est  pas  divisible).  Tout  au  con- 
traire ,  l'Ame  universelle  étant,  comme  on  le  dit,  divisible 
dans  les  corps f,  il  est  fort  difficile  de  comprendre  comment 
toutes  les  âmes  procèdent  de  l'Essence  qui  est  une. 
Voici  ce  qu'on  peut  répondre  à  cette  question  : 
L'Essence  qui  est  une  [savoir  l'Intelligence]  subsiste  en 
elle-même  sans  descendre  dans  les  corps  ;  de  l'Essence  qui 
est  une  procèdent  l'Ame  universelle  et  les  autres  âmes,  qui 
existent  toutes  ensemble  jusqu'à  un  certain  point  et  ne  for- 
ment qu'une  seule  Ame  en  tant  qu'elles  n'appartiennent  à 
aucun  être  particulier  [contenu  dans  le  monde  sensible]. 
Mais,  si  par  leurs  extrémités  supérieures  elles  se  rattachent 
à  l'unité,  si  elles  coïncident  en  son  sein,  elles  divergent  en- 
suite [par  leurs  actes],  comme  la  lumière  se  divise  sur  la 
terre  entre  les  diverses  habitations  des  hommes  et  néan-j 
moins  reste  une  et  indivise.  Dans  ce  cas,  l'Ame  universelle! 
est  toujours  élevée  au-dessus  des  autres  parce  qu'elle  n'est 
point  capable  de  descendre ,  de  déchoir,  d'incliner  vers  le 
monde  sensible  ;  les  nôtres,  au  contraire,  descendent  ici- 
bas,  parce  qu'une  place  déterminée  leur  est  assignée  dans 
ce  monde  et  qu'elles  sont  obligées  des'occuper  d' un  corps  qui 
exige  une  attention  soutenue.  L'Ame  universelle  ressemble 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  260. 
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par  sa  partie  inférieure  au  principe  vital  qui  anime  une 
grande  plante  et  qui  y  administre  tout  paisiblement  et  sans 
bruit1  ;  nos  âmes  sont  semblables  par  leur  partie  inférieure 
à  ces  animalcules  auxquels  donnent  naissance  les  parties 
de  la  plante  qui  se  putréfient.  C'est  là  l'image  du  corps  vi- 
vant de  l'univers.  Quant  à  la  partie  supérieure  de  notre  âme 
qui  est  conforme  à  la  partie  supérieure  de  l'Ame  universelle, 
elle  peut  être  comparée  à  un  agriculteur  qui,  ayant  re- 
marqué les  vers  dont  la  plante  est  rongée,  s'appliquerait  à 
les  détruire  et  s'occuperait  de  la  plante  avec  sollicitude. 
C'est  comme  si  l'on  disait  que  l'homme  bien  portant  et  en- 
touré d'hommes  bien  portants  est  tout  entier  aux  choses 
qu'il  a  à  faire  ou  à  étudier  :  que  malade,  au  contraire,  il  est 
tout  entier  à  son  corps  et  en  devient  dépendant. 

V.  Mais  [demandera- t-on],  comment  l'Ame  universelle 
peut-elle  être  à  la  fois  ton  âme,  l'âme  de  celui-ci,  l'âme  de 
celui-là?  Sera-t-elle  l'âme  de  celui-ci  par  sa  partie  inférieure, 
l'âme  de  celui-là  par  sa  partie  supérieure1  ? 

Professer  une  pareille  doctrine,  ce  serait  admettre  que 
Fâme  de  Socrate  vivrait  tant  qu'elle  serait  dans  un 
corps,  tandis  qu'elle  serait  anéantie  [en  allant  se  perdre 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  231,  note  1.  —  *  Plotin  a  déjà  réfuté  cette 
hypothèse  précédemment,  dans  le  S  3,  en  montrant  que  les  âmes 
particulières  ne  sont  pas  des  fonctions  diverses  de  l'Ame  univer- 
selle, fonctions  qui  n'auraient  pas  une  existence  distincte  de  celle  de 
l'Ame  universelle,  et  qui,  par  conséquent,  périraient  avee  le  corps, 
comme  Ficin  l'explique  dans  son  Commentaire  :  «  Neque  finges  eas 

>  [ralionales  animas]  nibilo  ab  Anima  mundi  differre,  quasi  sint 

>  qusedam  propagines  ejus  per  corpus  ;  nec  aliter  anima  mea  a 
»  tua  différât,  quam  quia  differunt  inter  se  corpora,  per  quae  facta 
s  fuerit  propagatio  ;  nec  aliter  utraque  différât  ab  Anima  mundi, 
»  quam  quia  illa  quidem  sit  radix  plantave  prima,  hae  vero  sint 
»  ejus  propagines.  Sic  enim  intellectualis  ipsa  Socratis  anima,  post 
»  obitum  in  mundi  Animam  (ut  fingitur)  resolvenda,  dum  propriam 
»  perdiderit  existentiam,  esse  omnino  desinet  quando  accesserit 
»  ad  esse  perfectum.  » 

il.  18 
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dans  le  sein  de  l'Ame  universelle]  au  moment  même  où 
[par  suite  de  sa  séparation  d'avec  le  corps]  elle  se  trou- 
verait dans  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  [dans  le  monde  intel- 
ligible]1. Non  :  nul  des  êtres  véritables  ne  périt.  Les  in- 
telligences elles-mêmes  ne  se  perdent  pas  là-haut  [dans 
l'Intelligence  divine]  parce  qu'elles  n'y  sont  pas  divisées  à 
la  manière  des  corps,  et  quelles  y  subsistent. 
leur  caractère  propre,  joignant  à  leur  différence  cette  iden- 
tité  qui  constitue  l'être.  Etant  placées  au-dessous  des  in  tel- 
ligèncès  particulières  auxquelles  elles  sont  suspendues,  les 
âmes  particulières  sont  les  raisons  [nées]  des  intelligences, 
sont  des  intelligences  plus  développées  ;  de  peu  multiples, 
elles  deviennent  très-multiples,  tout  en  restant  unies  aux 
essences  peu  multiples  ;  comme  elles  tendent  à  introduire 
la  séparation  dans  ces  essences  moins  divisibles  [les  intelli- 
gences], et  qu'elles  ne  peuvent  cependant  arriver  aux  der- 
nières limites  de  la  division,  elles  conservent  à  la  fois  leur 
identité  et  leur  différence  :  chacune  demeure  une,  et  toutes 
ensemble  forment  une  unité. 

Nous  avons  ainsi  établi  déjà  le  point  important  delà  dis* 
cussion,  savoir  que  toutes  les  âmes  procèdent  d'une  seule 
Ame,  que  d'une  elles  deviennent  multiples,  comme  cela  a 
lieu  pour  les  intelligences,  divisées  de  la  même  façon  et  en 
même  temps  indivises.  L'Ame  qui  demeure  dans  le  monde 
intelligible  est  la  Raison  une  et  indivisible  [née]  de  l'Intelli- 
gence, et  de  cette  Ame  procèdent  les  raisons  particulières 
et  immatérielles,  de  la  même  manière  que  là-haut  [les  in- 

1  Dans  sa  Somme  contre  les  Gentils,  saint  Thomas  oppose  le  même 
argument  aux  sectateurs  d'Averrhoès  :  «  S'abstraire  du  corps,  vivre 
»  à  la  science  et  à  la  vertu,  se  repaître  la  vue  de  Mérités  immaté- 
*  rlelles,  n'est-ce  pas  là  pour  l'âme  l'existence  achevée  et  parfaite? 
»  Gomment  donc  son  être  serait-il  anéanti  par  l'événement  de  la 
>  mort,  qui  l'affranchit  de  la  servitude  des  sens  et  la  rapproche  de 
»  ce  terme  suprême  qui  représente  pour  elle  la  perfection?  » 
{Philosophie  de  S.  Thomas,  par  M.  Ch.  Jourdain,  1. 1,  p.  306.) 
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telligences  particulières  procèdent  de  l'Intelligence  une  et 
absolue]  • 

VL  Si  l'Ame  universelle  et  les  âmes  particulières  sont 
conformes,  comment  se  fait-il  que  la  première  ait  créé  le 
inonde  et  que  les  autres  ne  Paient  point  créé,  puisqu'elles 
contiennent  aussi  chacune  toutes  choses  en  elle-même , 
et  que  nous  avons  déjà  montré  que  la  puissance  produc- 
trice peut  exister  à  la  fois  en  plusieurs  êtres?  Expliquons-en 
la  raison  maintenant.  Nous  pourrons  ainsi  examiner  et  dé- 
couvrir comment  la  même  essence  peut  agir,  ou  pâtir,  ou 
agir  et  pâtir,  d'une  manière  différente  en  différents  êtres. 

Comment  donc  et  pourquoi  l'Ame  universelle  a-t-elle  fait 
l'univers,  tandis  que  les  âmes  particulières  en  administrent 
seulement  chacune  une  partie  ?  Cela  n'est  pas  plus  étonnant 
que  de  voir  des  hommes  qui  possèdent  la  même  science  com- 
mander les  uns  à  un  plus  grand  nombre,  les  autres  à  un 
moindre.  Mais  pourquoi  en  est-il  ainsi,  dira-t-on?  C'est, 
pourrait-on* répondre,  qu'il  existe  une  grande  différence 
entre  les  âmes  :  elle  consiste  en  ce  que  les  unes,  au  lieu  de 
se  séparer  de  l'Ame  universelle,  sont  restées  dans  le  monde 
intelligible  et  ont  contenu  le  corps  [de  l'univers],  tandis  que 
les  autres,  lorsque  le  corps  [de  l'univers]  existait  déjà  et  que 
l'Ame,  leur  sœur,  le  gouvernait,  ont  pris  les  lots  qui  leur  sont 
échus  par  le  sort,  comme  si  celle- cileur  avait  prépara  des 
demeures  destinées  à  les  recevoir1.  En  outre,  l'Ame  univer- 
selle contemple  l'Intelligence  universelle,  et  les  âmes  parti- 
culières contemplent  plutôt  les  intelligences  particulières.  /&** 
Ces  âmes  eussent  peut-être  été  capables  aussi  de  faire 
l'univers  ;  mais  cela  ne  leur  est  plus  possible  maintenant 
que  l'Ame  universelle  l'a  déjà  fait  et  les  a  devancées.  On  aurait 
lieu  d'ailleurs  de  faire  l?i  même  question  si  toute  autre  âme 
eût  fait  l'univers  la  première.  Peut-être  est-il  préférable 
d'admettre  que,  si  l'Ame  universelle  a  créé  F  univers,  c'est 

*  Voy.  Enn.  II,  liv.  ix,  $  18;  1 1,  p.  309,  475-477. 


276  QUATRIÈME  BNHÉàDB. 

parce  qu'elle  est  plus  étroitement  attachée  aux  choses  in- 
telligibles :  car  les  âmes  qui  inclinent  vers  elles  ont  plus  de 
puissance  ;  en  se  maintenant  dans  cette  région  tranquille, 
elles  agissent  avec  plus  de  facilité  ;  or,  c'est  le  signe  d'une 
plus  grande  puissance  d'agir  sans  pâtir.  Ainsi,  la  puissance 
suspendue  au  monde  intelligible  demeure  en  elle-même, 
et,  en  demeurant  en  elle-même,  elle  produit.  Les  autres 
âmes,  descendant  '  vers  les  corps,  s'éloignent  du  monde 
intelligible  et  tombent  dans  l'abîme  [de  la  matière] .  Peut- 
être  aussi  l'élément  multiple  qui  est  en  elles,  se  trouvant 
porté  vers  les  régions  inférieures,  y  a  entraîné  les  concep- 
tions de  ces  âmes  et  les  a  fait  descendre  ici-bas.  En  effet,  la 
distinction  du  second  et  du  troisième  rang*  pour  les  âmes 
doit  s'entendre  en  ce  sens  que  les  unes  sont  plus  près,  les 
autres  plus  loin  du  monde  intelligible.  De  même ,  parmi 
nous,  toutes  les  âmes  ne  sont  pas  également  disposées  à 
l'égard  de  ce  monde  :  les  unes  parviennent  à  s'y  unir; 
d'autres  s'en  rapprochent  par  leurs  aspirations  ;  d'autres 
enfin  y  réussissent  moins,  parce  qu'elles  ne  se  servent  pas 
des  mêmes  facultés  et  que  les  unes  emploient  la  première, 
les  autres  la  seconde,  celles-là  la  troisième  ',  quoiqu'elles 
possèdent  également  toutes  ces  puissances. 

,  VII.  Voilà  ce  que  nous  croyons  vrai  sur  ce  sujet.  Quant 
au  passage  du  Philèbe  [cité  §  4],  il  pourrait  faire  croire 
que  toutes  les  âmes  sont  des  parties  de  l'Ame  universelle. 
Ce  n'en  est  point  là  cependant  le  sens  véritable,  comme 
quelques-uns  le  croient;  il  signifie  seulement  ce  que  Pla- 
ton voulait  établir  en  cet  endroit,  savoir  que  le  ciel  est 
animé.  Platon  le  prouve  en  disant  qu'il  serait  absurde  de 

1  Taylor  lit  avec  Ficin  wpo^XGov,  processerunt,  an  lieu  de  nponk* 
Oov,  accesserunt.  Cette  correction  ne  semble  pas  nécessaire  à 
MM.  Creuzer  et  Kirchhoff.  — *  Plotin  fait  ici  allusion  à  un  passage  du 
Timée  de  Platon  que  nous  avons  cité  dans  le  tome  1,  p.  469.  II  re- 
vient encore  sur  cette  idée  dans  le  §  7.  —  •  Voy.  ci-après  le  com- 
mencement du  §  8. 
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soutenir  que  le  ciel  n'a  pas  d'âme ,  quand  notre  corps, 
qui  n'est  qu'une  partie  du  corps  de  l'univers,  a  cependant 
une  âme  ;  or,  comment  la  partie  serait-elle  animée  sans 
que  le  tout  le  fût  aussi i  ?  C'est  dans  le  Timée  '  surtout  que 
Platon  explique  clairement  sa  pensée.  Après  avoir  exposé 
la  naissance  de  l'Ame  universelle,  il  fait  naître  postérieure- 
ment les  autres  âmes  du  mélange  opéré  dans  le  même  vase 
d'où  a  été  tirée  l'Ame  universelle  ; .  il  admet  qu'elles  sont 
conformes  à  l'Ame  universelle,  et  il  fait  consister  leur  diffé- 
rence en  ce  qu'elles  occupent  le  second  ou  le  troisième 
rang.  C'est  ce  que  confirme  encore  ce  passage  de  Phèdre  : 
«  L'Ame  universelle  prend  soin  de  ce  qui  est  inanimé8.  » 
Quelle  puissance  en  effet  administre,  façonne,  ordonne, 
produit  le  corps,  si  ce  n'est  l'âme?  Qu'on  ne  dise  pas  qu'une 
âme  a  ce  pouvoir  et  qu'une  autre  ne  l'a  pas.  «  L'âme  par- 
»  faite,  ajoute  Platon,  l'Ame  de  l'univers,  planant  dans  la 
»  région  élhérée,  agit  sur  le  monde  sans  y  entrer,  étant 
»  portée  au-dessus  de  lui  comme  dans  un  char  ;  les  autres 
»  âmes  qui  sont  parfaites  partagent  avec  elle  l'administra- 
»  tion  du  monde4.  »  Quand  Platon  parle  de  l'âme  qui  a 
perdu  ses  ailes  [mtpoppvfama) ,  il  distingue  évidemment  les 
âmes  particulières  de  l'Ame  universelle.  S'il  dit  encore  que 
les  âmes  suivent  le  mouvement  circulaire  de  l'univers, 
qu'elles  en  tiennent  leur  caractère,  qu'elles  en  subissent 
l'influence5,  on  ne  peut  en  conclure  que  nos  âmes  soient 
des  parties  de  l'Ame  universelle.  En  effet,  elles  peuvent  fort 
bien  subir  l'influence  exercée  par  la  nature  des  lieux6,  des 


1  Voy.  ci-dessus,  p.  263,  note  4.—  *  Voy.  le  passage  du  Timée 
cité  t.  I,  p.  469.  —  *  Ce  passage  du  Phèdre  a  été  cité  ci-dessus 
p.  89,  note  2.  —  4  Plotin  paraphrase  ici  Platon  au  lieu  de  le  citer 
textuellement.  Voy.  ibid.  —  *  Voy.  ci-dessus  la  note  1  de  la 
page  264.  —  •  Il  y  a  dans  le  texte  :  «xovtq  yàp  fax*  x<ù  irapà  fiasoiç 
roffuv  TtoXkct  <x7T9fiarrso>6«t,  x.  t.  X.  Ficin  traduit  :  «  Potest  enim 
*  anima  ex  natura  locorum  multa  cœiitus  imminentia  proputeare.  » 
li  donne  ainsi  à  airoparTsaOat  le  sens  d'fefôUc  w,  ce  qui  ne  parait  pas 
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eaux  et  de  l'air  sur  les  villes  qu'elles  habitent  et  sur  le  tem- 
pérament des  corps  auxquels  elles  sont  unies.  Nous  avons 
reconnu  qu'étant  contenus  dans  l'univers,  nous  possédons 
quelque  chose  de  la  vie  propre  à  l'Ame  universelle,  et  que 
nous  subissons  l'influence  du  mouvement  circulaire  du 
ciel;  mais  nous  avons  aussi  établi  qu'il  y  a  en  nous 
une  autre  âme  \  qui  est  capable  de  résister  à  ces  influences 
et  qui  manifeste  son  caractère  différent  précisément  par  la 
résistance  qu'elle  leur  oppose.  Quant  à  cette  objection  que 
nous  sommes  engendrés  dans  l'univers  ff  nous  répondrons 
que  l'enfant  est  de  même  engendré  dans  le  sein  de  sa  mère, 
et  que  cependant  l'âme  qui  entre  dans  son  corps  est  dis- 
tincte de  celle  de  sa  mère  *. 

VIII.  Telle  est  la  solution  que  nous  avons  à  proposer. 
On  ne  saurait  nous  objecter  la  sympathie  qui  existe  entre 
les  âmes.  Cette  sympathie  s'explique  par  ce  fait  que  toutes 
les  âmes  dérivent  du  même  principe  dont  dérive  aussi 
l'Ame  universelle.  Nous  avons  déjà  montré  qu'il  y  a  une 
Ame  [l'Ame  universelle]  et  plusieurs  âmes  [les  âmes  parti- 
culières] ;  nous  avons  également  déterminé  la  différence 
qu'il  y  a  entre  les  parties  et  le  tout.  Enfin  nous  avons  aussi 
parlé  de  la  différence  qui  existe  entre  les  âmes.  Maintenant, 
revenons  brièvement  sur  ce  dernier  point. 

Cette  différence  des  âmes  a  pour  causes  principales,  outre 
la  constitution  des  corps  qu'elles  animent,  les  mœurs,  les 
opérations,  les  pensées  et  la  conduite  de  ces  âmes  dans  les 
existences  antérieures.  C'est  en  effet  des  existences  antérieu- 
res que  Platon  fait  dépendre  pour  les  âmes  le  choix  de  leur 

convenir  à  la  liaison  des  idées.  Nous  préférons  l'interprétation  de 
Taylor  qui  traduit  :  «  For  soûl  is  sufflcieutly  able  to  represent 
»  many  things  in  itself,  froin  the  nature  of  places,  etc.  » 

â  Plotin  reconnaît  dans  l'âme  humaine  deux  parties  principales, 
*  qu'il  nomme  Vâme  irraisonnable  et  Y  âme  raisonnable.  Voy.  1. 1, 
p.  334,  471-472.  —  *  Voy.  ci-dessus,  S  1,  P-  264.  —  •  Voy.  U  I, 
p.  475-478. 
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condition *.  Si  l'on  considère  enfin  la  nature  des  âmes  en  géné- 
ral >  on  trouve  que  Platon  en  assigne  les  différences  en  disant 
qu'il  est  des  âmes  qui  occupent  le  second  ou  le  troisième  rang*. 
Or,  nous  avons  dit  que  toutes  les  âmes  sont  toutes  choses  [en 
puissance]  *,  que  chacune  d'elles  est  caractérisée  par  la  fa- 
culté qu'elle  exerce  principalement,  c'est-à-dire  que  oelle-ci 
s'unit  en  acte  au  monde  intelligible,  celle-là  en  pensée,  cette 
autre  en  désir4.  Les  âmes,  contemplant  ainsi  divers  objets, 
sont  et  deviennent  ce  qu'elles  contemplent.  La  plénitude  et  / 
|  la  perfection  appartiennent  aussi  aux  âmes ,  mais  elles  ne  \ 
I  sont  pas  toutes  identiques  sous  ce  rapport,  parce  que  la  va-  / 
Sriété  est  la  loi  qui  préside  à  leur  coordination.  En  effet,  la 
Raison  [génératrice]  universelle  est  une  d'un  côté,  multiple 
et  variée  de  l'autre,  comme  un  être  qui  est  animé  et  qui  a 
des  formes  multiples1.  S'il  en  est  ainsi,  il  y  a  coordination 
(vwzczËjçy;  les  êtres  ne  sont  pas  complètement  séparés  les 
uns  des  autres,  et  il  n'y  a  pas  de  place  pour  le  hasard  dans 
les  êtres  réels  ni  même  dans  les  corps  ;  par  conséquent  le 
nombre  des  êtres  est  déterminé.  11  faut  en  effet  que  les  êtres 
soient  stables,  que  les  intelligibles  demeurent  identiques, 
et  que  chacun  d'eux  soit  numériquement  un  ;  c'est  à  cette 
condition  qu'il  sera  individu  [zè  rèie}\  Quant  aux  corps,  qui 

*  Voy.  Platon,  République,  liv,  Xf  p.  619;  t.  X,  p.  287  de  la 
trad.  de  M.  Cousin.  —  *  Voy.  ci-dessus  §  7,  p.  277.—  *  Voy.  ci- 
après  le  livre  vi,  §  3.  —  *  Voy.  ci-dessus  §  6,  p.  276.  —  *  Voy.  ci- 
dessus  Enn.  III,  liv.  n,  §  16,  p.  61.  —  •  «  Quum  omnla  Deus  fe- 

>  cerit,  quare  non  aequalia  fecit?Quia  non  essent  bmnia,  si  essent 
»  aequalia  :  non  enim  essent  mulla  rerum  gênera,  quibus  confi- 

>  citur  universilas,  primas  et  seeundas ,  et  deinceps  usquc  ad 

>  ultimas,  ordinatas  taabens  crealuras;  et  boc  est  quod  dicitur 
»  omnia.  »  (S.  Augustin,  De  diversis  quasticnibus,  §  41.)  — 7  On 
sait  que  cette  formule,  qu'on  a  traduite  au  moyen  âge  par  le 
terme  barbare  de  hœcceitas,  exprime  Yindividualilé  d&ns  Je  sys- 
tème d'Arisiole.  Il  résulte  de  là  que,  pourMolin,  l'individualité  de 
lame  consiste  dans  son  unité  et  son  identité.  Celte  opinion  est  ana- 
logue à  celle  que  Fénelon  a  exprimée  sur  le  même  sujet  :  «  Que  si 
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par  leur  nature  sont  dans  un  écoulement  perpétuel  parce 
que  leur  forme  est  pour  eux  une  chose  adventice,  ils  ne  pos- 
sèdent jamais  l'existence  formelle  [zà  slvat  xajtîioq)  que  par 
leur  participation  aux  êtres  véritables1.  Pour  ces  derniers 
au  contraire,  qui  ne  sont  pas  composés,  l'existence  con- 
siste à  être  chacun  numériquement  un,  à  posséder  cette 
unité  qui  est  dès  l'origine,  qui  ne  devient  pas  ce  qu'elle 
n'était  pas,  qui  ne  cessera  pas  d'être  ce  qu'elle  est.  En  effet, 
s'il  doit  y  avoir  un  principe  qui  les  produise,  il  ne  les  tirera 
pas  de  la  matière.  Il  faudra  donc  qu'il  leur  ajoute  quelque 
chosede  sa  propre  essence.  Mais,  si  les  intelligibles  ont  ainsi 
tantôt  plus,  tantôt  moins  de  perfection,  ils  changeront  (ce 
qui  est  en  contradiction  avec  leur  essence,  qui  est  de  demeu- 
rer identiques)  ;  pourquoi  d'ailleurs  deviendraient-ils  tels 
maintenant  et  n'auraient-ils  pas  toujours  été  tels?  Enfin, 
s'ils  sont  tantôt  plus,  tantôt  moins  parfaits,  s'ils  devien- 
nent, ils  ne  sont  pas  éternels.  Or  il  est  admis  que  l'âme  est 
éternelle  [en  sa  qualité  d'essence  intelligible]. 
Mais  [demandera-t-on  encore],  peut-on  appeler  infini  ce 


»  Ton  veut  de  bonne  foi  considérer  Y  existence  actuelle  sans  abstrac- 

>  tion,  il  est  vrai  de  dire  qu'elle  est  précisément  ce  qui  distingue 

>  une  chose  d'une  autre.  L'existence  actuelle  de  mon  voisin  n'est 

>  point  la  mienne  ;  la  mienne  n'est  point  celle  de  mon  voisin  ;  l'une 

*  est  entièrement  indépendante  de  l'autre  :  il  peut  cesser  d'être, 

>  sans  que  mon  existence  soit  en  péril  ;  la  sienne  ne  souffrira  rien 

>  quand  je  serai  anéanti.  Cette,  indépendance  réciproque  montre 
»  l'entière  distinction,  et  c'est  la  véritable  différence  individuelle. 

>  Cette  existence  actuelle  et  indépendante  de  toute  autre  existence 

>  produite  est  Y  être  singulier  ou  Y  individu.  Cet  être  singulier  est 
»  vrai  et  intelligible  selon  la  mesure  dont  il  existe  par  communi- 

*  cation.  »  {De  V Existence  de  Dieu,  II,  ch.  4.) 

1  <  Omne  bonum  a  Deo  ;  omne  speciosum,  bonum,  in  quantum 
»  speciosum  est  ;  et  omne  quod  species  continet  speciosum  est. 
»  Omne  autem  corpus,  ut  corpus  sit,  specie  aliqua  continetur. 
»  Omne  igitur  corpus  a  Deo.  >  (S.  Augustin,  De  diversis  quœs- 
tionibus,  §  10.) 
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qui  est  stable  ?  Ce  qui  est  stable  est  infini  par  sa  puissance, 
parce  que  sa  puissance  est  infinie  sans  être  d'ailleurs  divi- 
sée à  l'infini  :  car  Dieu  aussi  est  infini  [en  ce  sens  qu'il  n'a 
pas  de  limites].  Ainsi,  chaque  âme  est  ce  qu'il  est  dans  sa 
nature  d'être,  sans  recevoir  d'autrui  une  limite  ni  une  quan- 
tité déterminée  ;  elle  s'étend  autant  qu'elle  veut  ;  elle  n'est 
jamais  contrainte  d'aller  plus  loin  ;  mais  partout  elle  descend 
vers  les  corps  et  les  pénètre  comme  c'est  dans  sa  nature. 
D'ailleurs,  elle  ne  se  sépare  jamais  d'elle-même,  quand  elle 
est  présente  dans  le  doigt  ou  dans  le  pied1.  Il  en  est  de 
même  pour  l'univers  :  en  quelque  endroit  que  pénètre 
%l\Ame,  elle  reste  toujours  indivisible,  comme  lorsqu'elle 
pénètre  les  diverses  parties  d'une  plante;  alors,  si  l'on 
coupe  une  certaine  partie,  le  principe  qui  lui  communique  la 
vie  reste  à  la  fois  présent  dans  la  plante  et  dans  la  partie  qui 
en  a  été  détachée  \  Le  corps  de  l'univers  est  tm,  et  l'Ame 
est  partout  dans  son  unité. 

Si,  quand  un  animal  se  putréfie,  il  s'y  engendre  une  foule 
d'animalcules,  ils  ne  tiennent  pas  leur  vie  de  l'âme  de  l'ani- 
mal entier  :  celle-ci  a  abandonné  le  corps  de  l'animal  et  n'y 
a  plus  son  siège  puisqu'il  est  mort8.  Mais  les  matériaux  qui 
proviennent  de  la  putréfaction,  étant  convenablement  dis- 
posés pour  la  génération  d'animalcules,  reçoivent  chacun 
une  âme  différente,  parce  que  l'Ame  ne  fait  défaut  nulle 
part.  Cependant,  comme  une  partie  de  ce  corps  est  capable 
de  la  recevoir,  et  qu'une  autre  partie  n'en  est  pas  capable, 
les  parties  qui  deviennent  ainsi  animées  n'augmentent  pas 


1  Voy.  ci-dessus,  p.  257-258.  —  *  Dans  son  traité  De  la  Quantité 
de  rame  (32),  saint  Augustin  déduit  de  ce  principe  qu'on  ne  morcelle 
pas  Tâme  d'un  vermisseau  en  coupant  son  corps  en  plusieurs  mor- 
ceaux :  «  Si  ergo  satis  perpexisti  in  hac  similitudine  quomodo 
»  possit  dissecto  carpore  anima  nonsecari,  accipe  nunc  quomodo 
»  Trusta  ipsa  corporis,  quum  anima  secta  non  sit,  vivere  possint, 
>  etc.  »  —  *  Nous  lisons  avec  MM.  Creuzer  et  Kirchhoff  :  où  yàp 
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le  nombre  des  âmes  :  car  ces  animalcules  dépendent  de 
l'Ame  une  en  tant  qu'elle  reste  une  [c'est-à-dire  de  l'Ame 
universelle].  C'est  comme  en  nous  :  quand  on  coupe 
quelques  parties  de  notre  corps,  et  que  d'autres  poussent 
à  la  place,  notre  âme  abandonne  les  premières,  et  s'unit 
aux  secondes  en  tant  qu'elle  reste  une.  Or  l'Ame  de  l'uni* 
vers  demeure  toujours  une,  et  bien  que ,  parmi  les  choses 
qui  sont  contenues  dans  cet  univers ,  les  unes  soient  ani- 
mées, les  autres  inanimées,  les  puissances  animiques  n'en 
restent  pas  moins  toujours  les  mêmes. 

II.  Examinons  maintenant  comment  il  arrive  que  l'âme 
descende  dans  le  corps,  et  de  quelle  manière  ce  fait  a  lieu  : 
car  il  mérite  aussi  d'exciter  notre  étonnement  et  de  provo- 
quer notre  attention1. 

Il  y  a  pour  l'âme  deux  manières  d'entrer  dans  un  corps. 
L'une  a  lieu  quand  l'âme,  étant  déjà  dans  un  corps,  subit 
une  métensomatose  (/taTeiwapûErows) ,  c'est-à-dire  passe  d'un 
corps  aérien  ou  igné  dans  un  corps  terrestre,  migration 
qu'on  n'appelle  pas  ordinairement  métensomatose,  parce 
qu'on  ne  voit  pas  d'où  l'âme  vient  ;  l'autre  manière  a  lieu 
quand  l'âme  passe  de  l'état  incorporel  dans  un  corps  quel 
qu'il  soit,  et  qu'elle  entre  ainsi  pour  la  première  fois  en 
commerce  avec  un  corps1. 

Il  convient  d'examiner  ici  ce  qu'éprouve  dans  ce  dernier 
cas  l'âme  qui,  pure  jusque-là  de  tout  commerce  avec  le 
corps,  s'entoure  pour  la  première  fois  d'une  substance  de 
cette  nature.  De  plus,  il  est  juste,  ou  plutôt,  il  est  nécessaire 
que  nous  commencions  par  l'Ame  universelle. 

8i  nous  disons  que  l'Ame  entre  dans  le  corps  de  l'univers 


i  *  Deuxième  question  :  Pour  quelle  cause  et  de  quelle  manière 

j  l'âme  descend-elle  dans  le  corps  (§  9-17)  ?  Voy.  ci-après  le  livre  vin 

|  qui  a  été  composé  avant  celui-ci.  —  *  Voy.  ci-après  S 15.  Voy.  a  usai 

;  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  454. 
i 
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et  vient  l'animer ,  c'est  simplement  pour  expliquer  notre 
pensée  plus  clairement;  la  succession  que  nous  établis- 
sons ainsi  entre  ses  actes  est  purement  verbale1  :  car  il  n'y 
a  jamais  eu  de  moment  où  l'univers  ne  fût  pas  animé,  où 
son  corps  existât  sans  l'Ame,  où  la  matière  subsistât  sans 
avoir  de  forme1.  Mais  on  peut  séparer  ces  choses  par  la  peu* 


»  Voy.  ce  que  Plotin  dit  ci-dessus  sur  les  mythes,  p,  120-121. 
—  *  Sur  la  coexistence  de  la  matière  et  de  la  forme,  ainsi  que 
sur  Téternité  du  monde,  Voy.  t.  I,  p.  199  et  265.  La  question 
de  savoir  si  Platon  admettait  ou  non  l'éternité  du  monde,  comme 
Aristote,  a  donné  lieu  à  de  nombreuses  controverses  dont  on 
trouvera  le  résumé  dans  les  Études  sur  le  limée  de  M.  H.  Martin 
(t.  11,  p.  180-208)  et  dans  les  Études  sur  la  Théodicée  de  Platon 
et  celle  d1 Aristote  de  M.  J.  Simon  (p.  73-78).  Quant  à  l'interpré- 
tation que  Plotin  donne  ici  de  la  doctrine  de  Platon,  elle  remonte  à 
Xénocrate  et  à  ses  disciples  :  «  Parmi  ceux,  dit  Aristote,  quipréten- 

*  dent  ainsi  que  le  monde  est  né  et  que  pourtant  il  ne  périra  pas, 
»  quelques-uns  appellent  à  leur  secours  une  excuse  qui  manque  de 

*  vérité.  De  même,  disent-Us,  que  Ton  trace  certaines  figures  de 

*  géométrie,  sans  prétendre  qu'elles  se  soient  jamais  produites 

*  dans  la  nature,  mais  pour  aider  l'intelligence  de  ceux  qui  les 

>  voient  construire,  nous  en  usons  de  même  dans  nos  discours  sur 
»  la  génération,  non  pas  que  nous  prétendions  que  les  choses  aient 
»  commencé  d'être,  mais  parce  que  nous  vouions  rendre  l'ensei- 
»  gnement  plus  facile,  et  faire  mieux  comprendre  la  nature  des 
»  choses.  »  {Du  Ciel,  l,  10,  p.  279.)  Plutarque  dit  aussi,  en  parlant 
des  opinions  de  Xénocrate,  de  Crantor  et  de  leurs  disciples  sur  la 
formation  de  l'âme  :  «  Tous  ces  philosophes  s'accordent  à  penser 

>  que  l'âme  n'est  point  née  dans  le  temps  et  n'est  point  engendrée; 

>  mais,  suivant  eux,  elle  a  plusieurs  facultés  dans  lesquelles  Platon 
»  divise  son  essence  pour  en  faciliter  l'étude,  et  c'est  ainsi  qu'en 

*  paroles  seulement,  et  non  en  réalité,  il  la  suppose  née  et  résui- 

>  tant  d'un  mélange;  et  de  même,  à  les  en  croire,  Platon  connais- 

*  sait  fort  bien  que  le  corps  du  monde  est  éternel  et  n'a  jamais  été 

>  engendré,  mais,  sachant  combien  il  serait  difficile  d'embrasser  par 

>  la  pensée  l'économie  du  monde  et  l'ordre  qui  y  règne,  si  Ton  ne 
»  supposait  d'abord  sa  génération  et  le  concours  primilif  des  élé- 

>  ments  générateurs,  il  comprit  qu'il  fallait  suivre  cette  voie.  >  [De 
la  Formation  de  l'dme,  3.) 
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sée  et  par  la  parole,  parce  que,  dès  qu'un  objet  est  composé, 
il  est  toujours  possible  de  l'analyser  par  la  pensée  et  la 
parole.  Voici  ce  qui  est  en  réalité. 

S'il  n'y  avait  pas  de  corps,  il  ne  pourrait  y  avoir  pour 
l'Ame  de  procession ,  puisque  le  corps  est  le  lieu  naturel 
de  son  développement.  Comme  l'Ame  doit  s'étendre,  elle 
engendrera  un  lieu  qui  la  reçoive,  par  conséquent ,  elle 
engendrera  le  corps.  Or,  le  repos  de  l'Ame  se  fortifiant 
dans  le  Repos  même1,  l'Ame  ressemble  à  une  lumière  im- 
mense qui  s'affaiblit  en  s' éloignant  de  son  foyer,  de  sorte 
qu'au  terme  de  son  rayonnement,  il  n'y  a  plus  qu'une 
ombre  ;  mais,  en  regardant  cette  ombre,  l'Ame  lui  a  donné 
une  forme  dès  l'origine.  En  effet,  Une  convenait  pas  que  ce 
qui  approche  de  l'Ame  ne  participât  en  rien  à  la  Raison  *  ; 
aussi  y  a-t-il  dans  [la  matière],  cette  ombre  de  l'Ame, 
une  ombre  de  la  Raison.  L'univers  est  ainsi  devenu  une 
demeure  belle  et  variée,  que  l'Ame  universelle  n'a  pas 
privée  de  sa  présence 8,  sans  cependant  s'y  incorporer  ; 
elle  a  jugé  l'univers  tout  entier  digne  de  ses  soins,  et  elle 
lui  a  ainsi  donné  autant  d'être  et  de  beauté  qu'il  était 
capable  d'en  recevoir,  sans  d'ailleurs  rien  perdre  elle- 
même  ,  parce  qu'elle  l'administre  en  demeurant  au-dessus 
de  lui  dans  le  monde  intelligible.  De  cette  manière,  en 
l'animant,  elle  lui  accorde  sa  présence  sans  devenir  sa 
propriété  ;  elle  le  domine  et  le  possède  sans  être  domi- 

*  Le  Repos  appartient  à  l'Intelligence  et  constitue  un  des  Genres  de 
l'être,  selon  Plotin.  Voy.  ci-dessus  p.  174.  —  *  Voy.  ci-après,  S 10. 
—  •  €  Ce  monde  visible  n'est  autre  chose  que  la  demeure  de  Dieu, 
»  c'est-à-dire  de  celle  des  puissances  divines  qui  constitue  la  bonté.  > 
(Philon,  De  Somniis,  p.  648,  éd.  Mangey .)  t  Celui  qui  est  venu  dans  la 

>  grande  cité  du  monde  ne  doit-il  pas  naturellement  et  nécessaire- 

*  ment  regarder  Dieu  comme  un  Père,  un  Créateur  et  un  Monarque? 

*  En  effet,  Dieu  ne  s'est  pas  proposé  de  faire  une  œuvre  d'art  ;  ce- 

>  pendant,  le  monde  est  plein  d'art,  parce  qu'il  a  été  fait  par  un 
»  être  qui  unit  la  sagesse  à  la  bonté  et  à  la  perfection.  »  (Philon,  De 
Monarchia,  p.  217.) 
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née  ni  possédée  par  lui.  L'univers  est  en  effet  dans 
l'Ame  qui  le  contient ,  et  il  y  participe  tout  entier  :  il  y  est 
comme  un  filet  dans  la  mer,  pénétré  et  enveloppé  de  tous 
côtés  par  la  vie,  sans  pouvoir  toutefois  se  l'approprier.  Mais 
ce  filet  s'étend  autant  qu'il  le  peut  avec  la  mer  :  car  aucune 
de  ses  parties  ne  saurait  être  ailleurs  qu'où  elle  est.  Quant 
à  l'Ame  universelle,  elle  est  immense  de  sa  nature,  parce 
qu'elle  n'a  pas  une  grandeur  déterminée  ;  en  sorte  qu'elle 
embrasse  par  une  seule  et  même  puissance  le  corps  entier 
du  monde ,  et  qu'elle  est  présente  partout  où  il  s'étend.  Sans 
lui,  elle  n'aurait  nul  souci  de  procéder  dans  l'étendue  : 
car  elle  est  par  elle-même  tout  ce  qu'il  est  dans  son  essence 
d'être.  Ainsi,  la  grandeur  de  l'univers  est  déterminée  par 
celle  du  lieu  où  l'Âme  est  présente  ;  et  son  étendue  a  pour 
limites  celles  de  l'espace  dans  lequel  il  est  vivifié  par  elle. 
L'ombre  de  l'Ame  a  donc  une  étendue  déterminée  par  celle 
de  la  Raison  qui  rayonne  de  ce  foyer  de  lumière  ;  et,  d'un 
autre  côté,  cette  Raison  devait  produire  une  étendue  telle 
que  son  essence  lui  commandait  de  la  produire1. 

X.  Maintenant,  revenons  à  ce  qui  a  toujours  été  ce  qu'il 
est.  Embrassons  par  la  pensée  tous  les  êtres,  comme  l'air, 
la  lumière,  le  soleil,  la  lune.  Représentons-nous  encore  le 
soleil,  la  lumière,  etc.,  comme  étant  toutes  choses,  sans 
oublier  toutefois  qu'il  y  a  des  choses  qui  occupent  le  premier 
rang,  d'autres  le  second  ou  le  troisième.  Au  sommet  de 
cette  série  des  êtres,  concevons  l'Ame  universelle  subsistant 
éternellement.  Plaçons  ensuite  ce  qui  tient  le  premier  rang 
après  elle,  et  continuons  ainsi  jusqu'à  ce  que  nous  arri- 
vions aux  choses  qui  occupent  le  dernier  rang,  et  qui  sont 
en  quelque  sorte  les  dernières  lueurs  de  la  lumière  que 
répand  l'Ame  ;  représentons-nous  ces  choses  comme  une 
étendue  d'abord  ténébreuse,  puis  illuminée  par  la  forme  qui 
vient  s'ajouter  à  un  fond  primitivement  obscur.  Ce  fond  est 

*  Voy.  ci-dessus  Ènn.  III,  liv.vi,  S  16,  17. 
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embelli  par  la  Raison  en  vertu  de  la  puissance  que  l'Ame 
universelle  tout  entière  a  par  elle-même  d'embellir  la  ma- 
tière au  moyen  des  raisons ,  comme  les  raison*  séminales 
(cl  iv  <mép/jLXffi  léya)  façonnent  et  forment  elles-mêmes  les 
animaux  et  en  font  de  petits  mondes  (pixpoi  x 007x01).  L'Ame 
donne  à  tout  ce  qu'elle  touche  une  forme  selon  sa  nature  ; 
elle  produit  sans  conception  adventice,  sans  les  lenteurs 
de  la  délibération  ni  celles  de  la  détermination  volontaire. 
Sinon,  elle  n'agirait  plus  selon  sa  nature,  mais  selon  les 
;  ^  préceptes  d'un  art  emprunté.  L'art  en  effet  est  postérieur 

à  la  nature  :  il  l'imite  en  produisant  d'obscures  et  faibles 
imitations  de  ses  œuvres,  des  jouets  sans  prix  ni  mérite,  et 
il  emploie  d'ailleurs  un  grand  appareil  de  machines  pour 
produire  ces  images1.  L'Ame  universelle,  au  contraire,  do- 
minant les  corps  par  la  vertu  de  son  essence,  les  fait  deve- 
nir et  être  ce  qu'elle  veut  :  car  les  choses  mêmes  qui  existent 
depuis  le  commencement  ne  peuvent  opposer  de  résistance 
à  sa  volonté.  Souvent,  dans  les  choses  inférieures,  par  suite 
de  l'obstacle  qu'elles  se  font  les  unes  aux  autres,  la  matière 
ne  reçoit  pas  la  forme  propre  que  la  raison  [séminale]  con- 
tient en  germe1.  Mais,  comme  l'Ame  universelle  produit  la 
forme  universelle,  et  que  toutes  choses  y  sont  coordonnées 
ensemble,  l'œuvre  est  belle  parce  qu'elle  est  réalisée  sans 
peine  ni  obstacle.  11  y  a  dans  l'univers  des  temples  pour  les 
dieux,  des  maisons  pour  les  hommes ,  et  d'autres  objets 
adaptés  aux  besoins  des  autres  êtres.  Que  pouvait  en  effet 
créer  l'Ame,  sinon  ce  qu'elle  a  la  puissance  de  créer? 
Comme  le  feu  échauffe,  comme  la  neige  refroidit1,  l'Ame 
agit  tantôt  en  elle-même,  tantôt  hors  d'elle-même  et  sur 
d'autres  objets.  L'action  que  les  êtres  inanimés  tirent  d'eux- 
mêmes  sommeille  en  quelque  sorte  en  eux4,  et  celle  qu'ils 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  211-212.  —  *  Voy.  1. 1,  p.  102,190.  —  »  Voy. 
la  même  comparaison  dans  le  tome  I,  p.  263,  note  3.  —  *  Voy.  ci- 
dessus,  p»  215,  fin. 
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exercent  sur  les  autres  consiste  à  rendre  semblable  à  eux- 
mêmes  ce  qui  peut  pâtir.  C'est  en  efffjf  ]ff  furnc-ifr*»  ^nm^n 

tift  tmK  fàftlA"  ™m\v*  la  rggfo  c*mhlQÏï|p  à   <ffl     Quant  à 

l'Ame,  la  puissance  qu'elle  a  d'agir  soit  en  elle,  soit  sur  les 
autres  choses,  est  une  faculté  vigilante.  Elle  communique  la 
vie  aux  êtres  qui  ne  l'ont  point  par  eux-mêmes,  et  la  vie 
qu'elle  leur  communique  est  semblable  à  sa  propre  vie.  Or, 
vivant  dans  la  Raison,  elle  donne  au  corps  une  raison,  qui 
est  une  image  de  celle  qu'elle-même  possède  :  en  effet ,  ce 
qu'elle  communique  aux  corps  est  une  image  de  la  vie.  Elle 
leur  donne  également  les  formes  [popyxi)  dont  elle  possède 
les  raisons.  Or,  elle  possède  les  raisons  de  toutes  choses, 
même  des  dieux1.  C'est  pourquoi  le  monde  contient  toutes 
choses. 

XI.  Les  anciens  sages,  qui  voulaient  se  rendre  les  dieux 
présents  en  fabriquant  des  statues  ',  me  paraissent  avoir 
bien  pénétré  la  nature  de  l'univers  :  ils  ont  compris  que 
l'essence  de  l'Ame  universelle  est  facile  à  attirer  partout, 
qu'elle  peut  être  aisément  rendue  présente  dans  toute  chose 
disposée  pour  recevoir  son  action  et  pour  participer  ainsi 
quelque  peu  à  sa  puissance.  Or  une  chose  est  toujours 
disposée  à  subir  l'action  de  l'Ame  quand  elle  se  prête 

1  Sur  la  différence  des  dieux  et  des  démons ,  Voy.  ci-dessus, 
p.  112.  Voy.  encore  ci-après,  §  11,  fin.  —  *  Voy.  Jamblique  [De 
Mysteriis,  I,  19)  et  Proclus  (Scholia  in  Cratylum,  §  51,  p.  21, 
Boissonade).  M.  Vacherot,  dans  son  Histoire  de  l'École  d'Alexarv 
drie  (t.  H,  p.  396),  cite  sur  ce  sujet  un  passage  remarquable 
d'Olympiodore  :  «  Qu'on  ne  croie  pas  que  les  philosophes  ado*  ^ 
*  rent  des  idoles,  des  pierres,  comme  des  divinités  ;  mais,  comme 

>  nous  sommes  soumis  aux  conditions  de  la  sensibilité,  et  que 
»  nous  ne  pouvons  atteindre  aisément  à  la  puissance  incorporelle 

>  et  immatérielle,  les  images  ont  été  inventées  pour  en  éveiller 
»  ou  en  rappeler  le  souvenir  :  en  regardant  ces  images  naturelles, 
»  en  leur  rendant  hommage,  nous  pensons  aux  puissances  qui 
»  échappent  à  nos  sens.  »  Voy.  aussi  le  passage  d'Hermès  cité  pat 
saint  Augustin,  Cité  de  Dieu,  VIII,  23. 
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comme  un  miroir  à  recevoir  toute  espèce  d'image1.  La 
Nature  dans  l'univers  forme  avec  un  art  admirable  tous 
les  êtres  à  l'image  des  raisons  qu'elle  possède  :  dans 
chacune  de  ses  œuvres  la  raison  [séminale]  unie  à  la 
matière,  étant  l'image  de  la  raison  supérieure  à  la  matière 
[de  l'idée]1,  se  rattache  à  la  Divinité  [à  l'Intelligence] 
d'après  laquelle  elle  a  été  engendrée,  et  que  l'Ame  univer- 
selle a  contemplée  pour  créer8.  Il  était  donc  également  im- 
possible qu'il  y  eût  ici-bas  quelque  chose  qui  ne  participât 
pas  de  la  Divinité,  et  que  celle-ci  descendît  ici-bas  :  car  elle 
est  l'Intelligence,  le  Soleil  qui  brille  là-haut.  Considérons-la 
comme  le  modèle  de  la  Raison  (nxpddeiyfjLa  rov  lèyov).  Au- 
dessous  de  l'Intelligence  est  l'Ame,  qui  en  dépend,  qui 
subsiste  par  elle  et  avec  elle.  L'Ame  tient  à  ce  Soleil  [à 
l'Intelligence]  :  elle  est  Y  intermédiaire  par  lequel  les  êtres 
d'ici-bas  se  rattachent  aux  êtres  intelligibles ,  Yinterprète 
(épp)veuTtx>?)  *  des  choses  qui  descendent  du  monde  intelli- 
gible dans  le  monde  sensible  et  des  choses  du  monde  sensible 
qui  remontent  dans  le  monde  intelligible.  En  effet  les  choses 
intelligibles  ne  sont  pas  éloignées  les  unes  des  autres  :  elles 
sont  seulement  distinguées  par  leur  différence  et  leur  con- 
stitution; elles  sont  chacune  en  elle-même,  sans  aucune  rela- 

*  Voy.  le  développement  de  cette  comparaison  ci-dessus,  p.  156. 
—  *Voy.  t.  I,  p.  249,  note2.  —  »  Ibid.,  p.  191-194.  Voy.  encore 
Enn.  III,  liv.  vm,  §  3  et  4.  —  *  Cette  expression  signifie  que  l'Ame 
universelle  est  l'image  et  la  parole  de  l'Intelligence,  comme  l'Intel- 
ligence elle-même  est  l'image  et  la  parole  de  l'Un  :  «  L'Ame  est  la 
»  parole  et  l'acte  de  l'Intelligence,  comme  l'Intelligence  est  la  parole 
»  [le  Verbe]  de  l'Un.  *  {Enn.  V,  liv.  i,  §  6.)  Dans  son  Essai  sur  la 
Métaphysique  d'Aristote  (t.  II,  p.  441),  M.  Ravaisson  fait  remar- 
quer à  ce  sujet  que,  selon  saint  Grégoire  le  Thaumaturge,  saint 
Basile,  saint  Athanase,  saint  Cyrille  d'Alexandrie,  saint  Jean  Damas- 
cène,  saint  Augustin ,  etc.,  ces  diverses  qualifications  ne  convien- 
nent pas  moins  au  Saint-Esprit  à  l'égard  du  Fils  qu'au  Fils  à 
l'égard  du  Père.  Voy.  Denis  Petau,  Dogmata  théologien,  t  II, 
p.  679 ,  681.  Voy.  encore  ci-après,  p.  297,  note  1. 


LIVRE  TROISIÈME.  289 

tion  avec  le  lieu  ;  elles  sont  à  la  fois  unies  et  distinctes.  Les 
êtres  que  nous  appelons  des  dieux  méritent  d'être  regardés 
comme  tels  parce  que  jamais  ils  ne  s'écartent  des  intelli- 
gibles, qu'ils  sont  suspendus  à  l'Ame  universelle  considérée 
dans  son  principe,  au  moment  même  où  elle  sort  de  l'Intel- 
ligence. Ainsi,  ces  êtres  sont  des  dieux  en  vertu  même  du 
principe  auquel  ils  doivent  leur  existence,  et  parce  qu'ils 
se  livrent  à  la  contemplation  de  l'Intelligence ,  dont  l'Ame 
universelle  elle-même  ne  détache  point  ses  regards. 

XII.  Si  les  âmes  humaines  se  sont  élancées  d'en  haut  ici- 
bas,  c'est  qu'elles  ont  contemplé  leurs  images  [dans  la  ma* 
tière]  comme  dans  le  miroir  de  Bacchus 1  ;  cependant  elles 
ne  sont  pas  séparées  de  leur  principe,  de  leur  intelligence  : 
car  leur  intelligence  ne  descend  pas  avec  elles  *,  en  sorte 
que,  si  leurs  pieds  touchent  la  terre,  leur  tête  s'élève  au- 
dessus  du  ciel8.  Elles  descendent  d'autant  plus  bas  que  le 

*  D'après  un  mythe  antique,  Bacchus,  s'étant  contemplé  dans  un 
miroir  et  ayant  été  charmé  de  sa  beauté,  avait  formé  la  nature  à  son 
image.  Appliquant  ce  symbole  aux  âmes  humaines,  on  disait  qu'elles 
s'étaient  elles-mêmes  contemplées  dans  le  miroir  de  Bacchus,  et 
que,  s'étant  éprises  d'amour  pour  leur  image,  elles  étaient  descen- 
dues dans  des  corps.  Ce  mythe  est  lié  à  celui  de  Narcisse  auquel 
Plotin  a  fait  allusion  dans  le  tome  1,  p.  110.  Voy.  sur  ce  sujet 
M.  Creuzer,  Religions  de  l'antiquité,  t.  III,  p.  379  de  la  trad.  de 
M.  Guigniaut.  —  s  Voy.  ci-après  le  livre  vin,  §  &  Le  p-  Thomassin 
cite  ce  passage  dans  ses  Dogmata  theologica  (t.  I,  p.  144),  et  il  fait 
observer  avec  raison  que  cette  théorie  rend  inutile  la  réminiscence  : 
«  Si  dum  anima  corpus  mortale  hic  végétât,  apice  intérim  sui,  seu 
»  mente,  connectitur  interestque  intelligibili  idearum  mundo,  quas 
»  œternas  rationes  vocat  Augustinus  [De  divers,  quœstionibus,  %  46], 
3  quid  opus  est  vel  priorem  corporibus  vitam,  vel  residuam  illinc 
*  reminiscentiam  comminisci,  quum  possit  mens  sese  ad  œternas 
»  rationes  et  veri  ideas  semper  présentes  advertere,  et  ibi  coram 

>  videre  atque  intueri  ea  vera,  quœ  seduio  interrogatori.tam  fide- 

>  liter  respondent?  »  —  •  C'est  une  allusion  à  ce  vers  d'Homère  sur 
la  Discorde  : 

(Iliade,  W,  vers  US.) 
II.  " 
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corps  sur  lequel  leur  partie  intermédiaire*  doit  veiller  a 
plus  besoin  de  soins.  Hais  Jupiter,  leur  père,  prenant  pitié 
de  leurs  peines,  a  fait  leurs  liens  mortels  '  ;  il  leur  accorde 
du  repos  à  certains  intervalles,  en  les  délivrant  du  corps, 
afin  qu'elles  puissent  revenir  habiter  la  région  où  l'Ame 
universelle  demeure  toujours,  sans  incliner  vers  les  choses 
d'ici-bas3.  En  effet,  ce  que  l'univers  possède  actuellement 
lui  suffit  et  lui  suffira  toujours,  puisqu'il  a  une  durée 
réglée  par  des  raisons  éternelles  et  immuables,  et  que, 
lorsqu'une  période  est  finie,  il  recommence  à  en  parcourir 
une  autre  où  toutes  les  vies  sont  déterminées  conformément 
aux  idées4.  Par  là ,  les  choses  d'ici-bas  étant  soumises  aux 
choses  intelligibles,  tout  est  subordonné  à  une  Raison 
unique,  soit  pour  la  descente,  soit  pour  ï ascension  de$ 
âmes  (Ivre  xaQciotç  ^cûv  xcd  dvc ioiç) ,  soit  po ut  leurs  actes 
en  général.  Ce  qui  le  prouve,  c'est  l'accord  qui  existe  entre 
Tordre  universel  et  les  mouvements  des  âmes  qui ,  en  des- 
cendant ici-bas,  se  conforment  à  cet  ordre  sans  en  dépendre, 
et  sont  parfaitement  en  harmonie  avec  le  mouvement  cir- 
culaire du  ciel  :  c'est  ainsi  que  les  actions,  les  fortunes, 
les  destinées  trouvent  toujours  leurs  signes  dans  les  figures 
formées  par  les  astres8.  C'est  là  ce  concert  dont  le  son  est, 
dit-on,  si  mélodieux,  et  que  les  anciens  exprimaient  sym- 
boliquement par  l'harmonie  musicale 6.  Or,  il  n'en  pourrait 

i  Voy.  1. 1,  p.  262,  note  2.  —  *  Jupiter  est  appelé  le  Père  des  âmes 
parce  qu'il  représente  l'Ame  universelle,  dont  procèdent  les  âmes 
particulières  {Enn.  V,  liv.  vm,  §  13).  Cette  phrase  a  été  citée  par 
S.  Augustin  dans  un  passage  de  la  Cité  de  Dieu  que  nous  avons 
donné  dans  les  Éclaircissements  du  tome  1,  p.  434,  note  4.  —  '  Voy. 
1. 1,  p.  275-276.  —  *  Voy.  Enn.  V,  liv.  vu,  g  1.  —  •  Voy.  t. 1,  p.  174- 
178, 464-466.  —  •  Dans  la  République  (liv.  X,  p.  617;  t.  X,  p.  286  de  la 
trad.  de  M.  Cousin),  Platon,  décrivant  le  fuseau  des  Parques  et  les 
huit  cereles  concentriques  qui  ont  pour  axe  la  tigedu  fuseau,  c'est- 
à-dire  les  huit  cercles  célestes  traversés  par  l'axe  du  monde,  dit  que 
sur  le  rebord  supérieur  de  chacun  de  ces  cercles  est  assise  une  si* 
rêne  qui  fait  entendre  un  son  continu  et  toujours  le  même,  et  que 
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être  ainsi  si  toutes  les  actions  et  toutes  les  passions  de  l'uni- 
vers n'étaient  réglées  par  des  raisons  qui  déterminent  ses 
périodes,  les  rangs  des  âmes,  leurs  existences,  les  carrières 
qu'elles  parcourent  dans  le  monde  intelligible,  ou  dans  le 
ciel,  ou  sur  la  terre.  L'Intelligence  universelle  reste  toujours 
au-dessus  du  ciel,  et  demeurant  là  tout  entière,  sans  sortir 
d'elle-même,  elle  rayonne  dans  le  monde  sensible  par  l'in- 
termédiaire de  l'Ame  qui,  placée  près  d'elle,  reçoit  l'impres- 
sion de  l'idée  et  la  transmet  aux  choses  inférieures ,  tantôt 
d'une  façon  immuable ,  tantôt  d'une  manière  variée ,  mais 
réglée  cependant1.  Les  âmes  ne  descendent  pas  toujours 
également  ;  elles  descendent  tantôt  plus  bas,  tantôt  moins 
bas ,  mais  toujours  dans  le  même  genre  d'êtres  [dans  le 
genre  des  êtres  vivants]  V  Chaque  âme  entre  dans  le  corps 
qui  est  préparé  pour  le  recevoir,  et  qui  est  tel  ou  tel9 
selon  la  nature  à  laquelle  Vâme  est  devenue  semblable  par 
sa  disposition  (%aô'  èficfomv  tàç  <fca0é<rews)  :  car,  selon  que 
l'âme  est  devenue  semblable  à  la  nature  d'un  homme  ou  à 
celle  d'une  brute,  elle  entre  dans  tel  ou  tel  corps  •. 

XIII.  Ce  qu'on  appelle  l'inévitable  Nécessité  et  la  Justice 
divine  *  consiste  dans  l'empire  de  la  Nature  qui  fait  passer 
chaque  âme  avec  ordre  dans  l'image  corporelle  qui  est 
devenue  l'objet  de  son  affection  et  de  sa  disposition  princi-  K&xi*&' 
pale.  Aussi  l'âme  se  rapproche-t~elle  par  sa  forme  tout 
entière  de  l'objet  vers  lequel  la  porte  sa  disposition  inté- 
rieure :  c'est  ainsi  qu'elle  est  conduite  et  introduite  où  elle 
doit  aller  ;  non  qu'elle  soit  forcée  de  descendre  à  tel  moment 
dans  tel  corps,  mais,  à  un  instant  fixé,  elle  descend  comme 
d'elle-même  (oïov  aùtcpcr^)  et  entre  où  il  faut.  Chacune  a 
son  heure  :  quand  cette  heure  arme,  l'âme  descend  comme 

ces  huit  sons  simultanés  forment  une  seuls  harmonie.  Voy.  à  ce 
sujet  M.   H.  Martin,  Études  sur  le  limée,  t.  Il,  p.  86-39. 

*  Voy.  t.  I,  p.  191.  —  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie 
des  intelligibles,  §  xxxix,  1. 1,  p.  lxxx.  —  »  Voy.  1. 1,  p,  385-387, 
—  *  Voy.  ci-dessus  p.  52,  note  1,  et  ci-après  §24, 


> 
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si  un  héraut  rappelait  y  et  pénètre  dans  le  corps  préparé 

pour  la  recevoir,  comme  si  elle  était  subjuguée  et  mise  en 

mouvement  par  les  forces  et  les  attractions  puissantes  dont 

la  magie  fait  usage1.  C'est  de  la  même  manière  que»  dans 

un  animal,  la  nature  administre  tous  les  organes,  meut  ou 

engendre  chaque  chose  dans  son  temps,  fait  pousser  la  barbe 

ou  les  cornes,  donne  à  l'être  des  penchants  et  des  pouvoirs 

particuliers ,  lorsqu'ils  deviennent  nécessaires1;  c'est  de  la 

même  manière  enfin  que,  dans  les  plantes,  elle  produit  les 

fleurs  ou  les  fruits  au  moment  convenable.  La  descente  des 

jf   x,\}  I  âmes  dans  les  corps  n'est  ni  volontaire  ni  forcée  :  elle  n'est 

|    x  ^   '\_f  pas  volontaire,  puisqu'elle  n'est  pas  choisie  et  consentie 

v    ^  ^  ^  \   *  Pap  *es  *mes;  elle  n'est  pas  forcée ,  en  ce  sens  que  celles-ci 

jf  '      ^  \S  j  i  n'obéissent  qu'à  une  impulsion  naturelle,  comme  on  est 

•-     i       î  porté  soit  au  mariage,  soit  à  l'accomplissement  de  certains 

*'  1        K  l  i  ac'es  h°nnêtes>  plutôt  j>ar  instinct  que  gar  raisonnement. 

»  ^   'i  t  J      Cependant,  il  y  a  toujours  quelque  chose  de  fatal  pour 

*        >.      X  v  chaque  âme  :  celle-ci  accomplit  sa  destinée  à  tel  moment, 

:  .; '  ^K  9f   ,V  celle-là  à  tel  autre  moment  ;  de  même,  l'Intelligence  supé- 

:  ^  '*v,  •  u  /*  rieure  au  monde  a  aussi  quelque  chose  de  fatal  dans  son 

w    .    y  X  *  j*  - existence,  puisqu'elle  a  elle-même  sa  destinée ,  qui  est  de 

^   ^    ^   •  "  ?  ^  demeurer  dans  le  monde  intelligible  et  d'en  faire  rayonner 

%    *     ;  .-  V  J  sa  lumière.  C'est  ainsi  que  les  individus  viennent  ici-bas 

v   5  *  en  vertu  delà  loi  commune  à  laquelle  ils  sont  soumis.  Cha- 


V 


s       >   cun  en  effet  porte  en  lui-même  cette  loi  commune ,  loi  qui 


.* 


.  G 


1 


V  ^     r    J     i  _J     *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  iv,  §  24,  40,  43,  et  liv.  ix,  §  3.  —  *  Voy.  t.  I, 
<     ^    5    J  **  p.  189,  note  4.  On  trouve  la  même  idée  dans  saint  Augustin  :  «  On 

»  peut  dire  en  un  sens  que,  dès  qu'il  a  été  conçu,  l'enfant  possède 
»  tout  ce  qu'il  doit  acquérir:  il  le  possède  idéalement  et  en  pûis- 

>  sance,  mais  non  en  fait,  de  même  que  toutes  les  parties  du  corps 

>  humain  sont  contenues  dans  la  semence,  quoique  plusieurs  man- 
»  quent  aux  enfants  déjà  nés,  les  dents,  par  exemple ,  et  autres 
»  parties  analogues.  C'est  dans  cette  raison  séminale  de  la  matière 

>  qu'est  renfermé  tout  ce  qu'on  ne  voit  pas  encore,  tout  ce  qui 
•>  doit  paraître  un  jour.  »  {Cité  de  Dieu,  XXII,  16  ;  t.  IV,  p.  311  de 
la  trad.  de  M.  Saisset.) 
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ne  tire  point  sa  force  du  dehors,  mais  qui  la  trouve  dans 
la  nature  de  ceux  qui  lui  sont  soumis,  parce  qu'elle  est 
innée  en  eux.  Aussi ,  tous  accomplissent  d'eux-mêmes  ses 
prescriptions  au  temps  marqué  parce  que  cette  loi  les 
pousse  à  leur  but,  parce  que,  puisant  sa  force  en  ceux-là 
mêmes  auxquels  elle  commande,  elle  les  presse,  les  sti- 
mule et  leur  inspire  le  désir  de  se  rendre  où  les  appelle 
intérieurement  leur  vocation . 

XIV.  Par  là  ce  monde ,  qui  déjà  renferme  beaucoup  de 
lumières  et  qui  est  illuminé  par  des  âmes ,  se  trouve 
encore  orné  par  les  diverses  beautés  qu'il  tient  d'êtres 
divers1;  il  reçoit  ses  beautés  soit  des  dieux  intelligibles, 
soit  des  autres  intelligences  qui  lui  donnent  les  âmes. 
C'est  probablement  ce  qu'indique  d'une  façon  allégorique 
le  mythe  suivant  :  //A 

Prométhée  ayant  formé  une  femme1,  les  autres  dieux  w/^.Mf^V 
l'ornèrent;  ce  morceau  d'argile,  après  avoir  été  pétri  avec  ^^.J^'^' 
de  l'eau ,  fut  doué  de  la  voix  humaine  et  reçut  une  forme    ^*(f*M 
semblable  à  celle  des  déesses  ;  puis  Vénus,  les  Grâces  et  les 
autres  dieux  lui  firent  chacun  un  don.  Aussi  cette  femme 
fut-elle  appelée  Pandore,  parce  qu'elle  avait  reçu  des  dons, 
et  que  tous  les  dieux  lui  avaient  donné.  Tous,  en  effet, 
firent  un  présent  à  ce  morceau  d'argile  déjà  façonné  par 
une  espèce  de  Providence  [napà  -npo^tiaq^  zwèç).  Si  Ton  dit 

1  ô  xodfioç  iirixofTfxt'tTOU  iiri  rot?   icporipotç  aXXovç  xoppouç.  Le  mot 

xoffpoc  signifiant  fc  la  fois  monde  et  beauté,  il  y  a  dans  cette  phrase 
un  jeu  de  mots  intraduisible.  — 3  Le  mythe  de  Pandore  a  été  raconté 
diversement  par  les  anciens.  Il  n'est  donc  pas  étonnant  que  Plotin 
s'écarte  ici  du  récit  d'Hésiode,  auquel  il  fait  allusion.  Nous  avons  déjà 
montré  (t.  I,  p.  508,  note  2)  que  les  Gnostiques  s'étaient  aussi  servis 
de  ce  mythe  en  le  transformant  complètement.  —  •  Le  mot7Tf>opj0«ca, 
Providence,  fait  allusion  au  nom  npopuôcv? ,  prévoyant.  Ainsi,  Pro- 
méthée est  ici  considéré  comme  un  Dieu  dans  lequel  est  personnifiée 
la  Providence.  Cette  idée  a  été  développée  par  Olympiodore  qui  dit, 
dans  son  Commentaire  sur  le  Gorgias,  que  Prométhée  est  la  puis- 
sance qui  préside  à  la  descente  des  âmes  raisonnables  sur  la  terre. 
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qu'Epiméthée  rejette  le  don  de  Prométhée,  n'est-ce  pas  pour 
indiquer  qu'il  vaut  mieux  vivre  dans  le  monde  intelligible 1  T 
Quant  au  créateur  de  Pandore,  il  est  lié,  parce  qu'il  semble 
attaché  à  son  œuvre.  Mais  ce  lien  est  tout  extérieur,  et  il 
est  brisé  par  Hercule,  parce  que  celui-ci  possède  une  force 
libératrice. 

Qu'on  interprète  de  cette  manière  ou  d'une  autre  le  mythe 
de  Pandore ,  il  est  constant  qu'il  indique  les  dons  que  le 
monde  a  reçus,  et  sa  signification  est  d'accord  avec  notre 
doctrine. 

XV.  En  descendant  du  monde  intelligible,  les  âmes  vien- 
nent d'abord  dans  le  ciel,  et  elles  y  prennent  un  corps  au 
moyen  duquel  elles  passent  même  dans  des  corps  terrestres, 
selon  qu'elles  s'avancent  plus  ou  moins  loin  [hors  du  monde 
intelligible].  Il  en  est  qui  vont  du  ciel  dans  des  corps  d'une 
nature  inférieure  ;  il  en  est  aussi  qui  passent  d'un  corps 
dans  un  autre.  Ces  dernières  n'ont  plus  la  force  de  remon- 
ter au  monde  intelligible  parce  qu'elles  ont  oublié  ;  elles 

'  sont  appesanties  par  le  fardeau  qu'elles  traînent  avec  elles. 

Or  les  âmes  diffèrent  soit  par  leq  corps  auxquels  elles  sont 

unies,  soit  parleurs  tfës tïhéés~ diverses }  soit  par  leur  genre 

^e'vïë ,  soit  enfin  par  leur  nature  primitive.  Différant  ainsi 

les  unes  des  autres  sous  tous  ces  rapports  ou  sous  quel- 

,    ques-uns  seulement,  les  âmes  ou  "succombent  jcUfras  au 
Destin!  ou  tantôt  yjsûût  soumises  et  tantôt  s'en  affran- 

rchisient^  ou  bien,  to^en  supportant  ce  <jui  est  nécessaire, 
conservent  la  liberté  de  se  livrer  aux  acie£W(g^TTeur  sont 
Ri^aîttfi^Çtyixent  d'ajy èsjjifi.  ail  1  re joj ,  d/apr^^Lordr^qjui 

\  régïrïout  l'univers?  Cet  ordre  embrasse  toutes  les  raisons 
[séminales]  et  toutes  les  causes,  les  mouvements  des  âmes 

1  Ici  Plotin  s'écarte  encore  d'Hésiode  en  faisant  d'Épiméthée  vu 
sage.  On  trouve  la  même  idée  dans  ilimérius  (Himerii  eclogœ, 
p.  745,  éd.  Wernsdorf).  Le  mylhe  de  Pandore  a  encore  été  interprété 
de  diverses  manières  par  Plularque  {De  audimdis  poelis,  p.  23),  Ju- 
lien [Di$CQwr$  vi,  p.  194),  Théinistius  (Qrationes,  xxyi,  p.  338). 
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et  les  lois  divines  ;  il  est  d'accord  avec  ces  lois,  il  emprunte 
d'elles  ses  principes  et  relie  à  elles  toutes  les  choses  qui  en 
sont  les  conséquences;  il  maintient  impérissables  toutes 
les  essences  qui  peuvent  se  conserver  elles-mêmes  confor- 
mément à  la  constitution  du  monde  intelligible;  il  conduit 
les  autres  êtres  où  les  appelle  leur  nature,  de  telle  sorte 
que,  s'ils  descendent  ça  ou  là,  il  y  a  une  cause  qui  leur 
assigne  telle  position,  telle  condition1. 

XVI.  Les  châtiments  qui  frappent  justement  les  méchants 
doivent  donc  être  rapportés  à  cet  ordre  qui  régit  toutes 
choses  comme  la  convenance  l'exige.  Quant  aux  maux  qui 
semblent  frapper  les  bons  contre  toute  justice,  accidents, 
misère,  maladies ,  on  peut  dire  que  ce  sont  fes  coqséquepcfifl 
de  fautes  antérieures.  Car  ces  maux  sont  étroitement  liés 
au  cours  des  choses,  et  y  ont  même  leurs  signes*,  en  sorte 
qu'ils  paraissent  arrriver  selon  la  Raison  [de  l'univers].  Il 
faut  cependant  admettre  qu'ils  ne  sont  pas  produits  par  des 
raisons  naturelles  [léyoi  yjcrixoi) ,  qu'ils  ne  sont  pas  dans 
les  vues  de  la  Providence,  qu'ils  en  sont  seulement  les 
conséquences  accidentelles8.  Ainsi,  qu'une  maison  vienne  à 
tomber,  elle  écrase  celui  qui  est  dessous,  quel  qu'il  soit 
d'ailleurs;  ou  bien  encore,  qu'un  mouvement  régulier  fasse 
avancer  deux  choses  ou  même  une  seule,  il  brise  ou  écrase 
ce  qu'il  rencontre.  Ces  accidents,  qui  semblent  injustes,  ne 
sont  pas  des  maux  pour  celui  qui  les  souffre,  si  l'on  consi- 
dère comment  ils  se  rattachent  à  l'ordre  salutaire  de  l'uni- 
vers ;  peut-être  même  constituent-ils  de  justes  peines,  et 
sont-ils  l'expiation  de  fautes  antérieures.  11  ne  faut  pas 
croire  qu'il  y  ait  dans  l'univers  une  série  d'êtres  qui  obéisse 
à  l'ordre,  et  une  autre  série  qui  reste  abandonnée  au  ha- 
sard et  au  caprice  :  si  tout  arrive  par  des  causes  et  des 
conséquences  naturelles,  conformément  à  une  seule  raison, 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  64.  —  *  Voy.  ei-dessus,  p.  13-14.  —  ■  Voy. 
ci-de*sus,  p.  82-83. 
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à  un  seul  ordre,  les  plus  petites  choses  doivent  rentrer  dans 
cet  ordre  et  s'y  rattacher1.  L'injustice  faite  à  autrui  est  une 
injustice  pour  celui  qui  la  commet  et  doit  lui  attirer  un 
châtiment  ;  mais,  par  la  place  qu'elle  tient  dans  Tordre  uni- 
versel, ce  n'est  pas  une  injustice,  même  pour  celui  qui  la 
souffre  *  ;  il  fallait  qu'il  en  fût  ainsi  :  si  c'est  un  homme  ver- 
tueux qui  est  victime  de  cette  injustice,  elle  ne  peut  avoir 
pour  lui  qu'une  fin  heureuse.  On  ne  doit  pas  croire  que  cet 
ordre  universel  ne  soit  ni  juste  ni  divin,  mais  admettre  au 
contraire  que  la  justice  distributive  s'y  exerce  avec  une  con- 
venance parfaite.  Si  certaines  choses  semblent  blâmables, 
c'est  qu'elles  arrivent  par  des  causes  secrètes  que  nous 
ignorons  *• 

*  On  trouve  les  mêmes  idées  dans  saint  Augustin  :  «  Qnidqoid 
»  casu  fit,  temere  fit  ;  quidquid  temere  fit,  non  fit  providentia.  Si 
»  ergo  casu  aliqua  flunt  in  mundo,  non  providentia  universus  mun- 
»  dus  adminîstratur.  Si  non  providentia  universus  mundus  admi- 

>  nistratur,  est  ergo  aliqua  natura  atque  substantia  quae  ad  opus 
»  providentiœ  non  pertineat.  Qupe  qutem  quod  estg  ij^  quantum 
<  çst,  ljgmup  est.  Summe  enim  est  illud  bonum,  cujus  participa tione 

>  sunt  bona  cetera  quaecunqne  sunt  ;  non  per  aliud,  sed  per  seipsum 

>  bonum  est,  quam  divinam  etiam  Providentiam  vocainus.  Nihil 
»  igitur  casu  fit  in  mundo.  Hoc  constituto,  consequens  videtur  ut 

>  quidquid  in  mundo  geritur,  partim  divinitus  geratur,  partim 
»  nostra  voluntate.  Deus  enim  quovis  horaine  optimo  et  juslissimo 
»  longe  atque  incomparabiliter  melior  et  justior  est.  Justus  au* 
»  tem  regens  et  gubernans  uni  versa,  nullam  pœnam  sinit  eut- 

>  quam  immerito  infligi,  nullum  prœmium  immerito  dari,  etc.  » 
(S.  Augustin  ,Z>e  divers.  quœstionibus,§24.)—  %Voy.  ci-dessus,  p.  51, 
note 3.— »  «Fieripotestut  permalum  hominem  divina  Providentia  et 
»  puniatetopituletur...  Sed  quum  omnis  tribulatio  aut  pâma  im- 
»  piorum  sit,  aut  exercitatio  justorum,  quia  eadem  tribula  et  pa- 
»  leas  concidit  et  frumenta  paleis  exuit,  unde  tribulatio  nomen 

>  accepit  ;  rursus,  quum  pax  et  quies  a  molestiis  temporalibus  et 
»  bonos  lucreturetcorrumpatmalos  :  omnia  hsec  divina  Providentia 
»  pro  meritis  moderatur  animarum.  Sed  tamen  non  sibi  eiigunt 
»  boni  ministerium  tribulationis,  nec  mali  amant  pacem.  Quare  ipsi 
»  quoque,  per  quos  id  agitur  quod  ignorant,  non  justitiœ,  quae 
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XVII.  Les  âmes  vont  d'abord  du  monde  intelligible  dans 
le  ciel.  Voici  la  raison  qu'on  en  peut  donner.  Si  le  ciel  est  le 
meilleur  lieu  du  monde  sensible,  il  doit  être  le  plus  voi- 
sin des  limites  du  monde  intelligible.  Les  corps  célestes 
sont  donc  les  premiers  qui  reçoivent  les  âmes,  étant  les 
plus  propres  à  les  recevoir.  Le  corps  terrestre  n'est  animé 
que  le  dernier,  et  n'est  propre  qu'à  recevoir  une  âme  in- 
férieure, parce  qu'il  est  plus  éloigné  de  la  nature  incor- 
porelle. Toutes  les  âmes  illuminent  d'abord  le  ciel,  et  y  ré- 
pandent leurs  premiers  et  leurs  plus  purs  rayons  ;  le  reste 
est  éclairé  par  des  puissances  inférieures .  Il  est  des  âmes  qui , 
descendant  plus  bas,  écfairent  les  choses  sublunaires  ;  mais 
elles  ne  gagnent  pas  à  s'éloigner  autant  de  leur  origine. 

Qu'on  s'imagine  un  centre,  autour  de  ce  centre  un 
cercle  lumineux  qui  en  rayonne,  puis  autour  de  ce  cercle 
un  second  cercle  lumineux  aussi,  mais  lumière  de  lu- 
mière [(fûç  ix  ywcq) !  ;  ensuite,  au  delà  et  en  dehors  de  ces 
deux  cercles,  un  autre  cercle,  qui  n'est  plus  un  cercle  de 
lumière,  mais  qui  est  seulement  éclairé  par  une  lumière 

»  refertur  ad  Deum,  sed  malevolentiae  su»  mercedem  accjpiunt. 

*  Quemadmodum  nec  bonis  imputatur,  quod  ipsis  prodesse  volen- 
»  tibus  nocetur  alicui,  sed  bono  animo  benevolentiae  pramium  tri- 
»  buitur  ;  ita  etiam  cetera  creatura  pro  meritis  animarum  rationa- 

>  Hum  vel  sentitur,  vel  latet,  vel  molesta,  vel  commoda  est.  Summo 

>  enim  Deo  cuncta  bene  administrante  quœ  fecit,  nihil  inordina- 
»  twm  in  universo,  nihil  injustum  est,  sive  scientibus  swe  nés- 

>  cientibus  nobis.  Sed  in  parte  offenditur  anima  peccatrix  ;  tamen 

>  quia  pro  meritis  ibi  est ,  ubî  talem  esse  decet,  et  ea  patîtur  quœ 

>  talem  pati  œquum  est,  univergum  regnum  Dei  nulla  sua  fœditate 

>  déformât.  »  (S.  Augustin,  De  diversis  quœstionibus,  §  27.) 

*  La  remarque  que  nous  avons  faite  ci-dessus  (p.  288,  note  4), 
pour  le  terme  d'interprète  employé  par  Plotin  en  parlant  de  l'Ame 
universelle ,  s'applique  également  ici  à  l'expression  lumière  de  lu~ 
mière.  C'est  surtout  dans  ÏEnnéade  V  (liv.  i,  g  2  et  suiv.)  que  Plotin 
se  sert  pour  l'Ame  universelle  d'expressions  usitées  chez  les  Chré- 
tiens pour  l'Esprit-Saint;  ainsi  il  dit:  «  L'Ame  universelle  a  produit 

*  tous  les  animaux  en  leur  soufflant  tm  esprit  de  vie,  etc.  » 
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étrangère,  faute  de  lumière  qui  lui  soit  propre.  Il  y  a  en 
effet  [en  dehors  des  deux  cercles]  un  rhombe  ou  plutôt  une 
sphère  qui  reçoit  sa  lumière  du  second  cercle,  et  qui  la  re- 
çoit d'autant  plus  vive  qu'elle  en  est  plus  proche1.  La  grande 
lumière  [l'Intelligence]  répand  sa  clarté  eu  demeurant  en 
elle-même,  et  la  clarté  qui  rayonne  d'elle  [sur  l'Ame]  est  la 
Raison.  Les  autres  âmes  rayonnent  aussi,  les  unes  en  res- 
tant unies  à  l'Ame  universelle,  les  autres  en  descendant  plus 
bas  pour  mieux  éclairer  les  corps  auxquels  elles  accordent 
leurs  soins;  mais  ces  soins  sont  pénibles.  Comme  le  pilote 
qui  dirige  son  navire  sur  les  Ilots  agités  s'oublie,  dans  l'effort 
de  son  travail,  au  point  de  ne  pas  voir  qu'il  s'expose  à  périrj 
avec  le  navire  dans  le  naufrage  ;  de  même,  les  âmes  sont  en- 
traînées [dans  le  gouffre  de  la  matière]  par  l'attention  qu'elles 
accordent  aux  corps  qu'elles  gouvernent* ;  ensuite,  elles 
sont  enchaînées  à  leur  destinée,  comme  fascinées  par  u 
attrait  magique,  mais  réellement  retenues  par  les  liens] 
puissants  de  la  Nature.  Si  chaque  corps  était  parfait  comm 
l'univers,  il  se  suffirait  complètement  à  lui-même,  il  n'au 
rait  à  craindre  aucun  danger,  et  1  ame  qui  y  est  présente 
au  lieu  d'y  être  présente,  pourrait  lui  communiquer  la  vi 
sans  quitter  le  monde  intelligible. 


XVIII8 .  L'âme  emploie-t-elle  le  raisonnement  avant  d'en- 


4  Le  centre  on  foyer  de  lumière  représente  l'Un  ;  le  premier  cercle 
de  lumière,  l'Intelligence  divine;  le  second  cercle  de  lumière,  FAme 
universelle  qui  reçoit  de  l'Intelligence  les  idées;  et  la  sphère  illu- 
minée par  le  second  cercle  de  lumière,  le  monde  sensible  auquel 
l'Ame  universelle  communique  la  vie  par  les  raisons  séminales. 
Voy.  ci-dessus,  §  10,  p.  287.  —  *Nous  lisons  ici  avec  MM.  Creuzer 
et  Rirchhoff  xac  tocç  ia-jrwv  au  lieu  de  èf  fovTûv,  qui  parait  être  la 
leçon  adoptée  par  Ficin.  La  comparaison  employée  ici  par  Plotin  est 
empruntée  à  Numénius.  Voy.  les  fragments  de  ce  philosophe  dans 
le  tome  I,  p.  cm-civ. 

1  Troisième  question  :  L'âme  fait-elle  usage  de  la  Raison  dis- 
cursive quand  elle  est  hors  ckt  corps? 
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trer  dans  le  corps  et  après  en  être  sortie  T  Non  :  c'est  quand 
elle  est  dans  un  corps  qu'elle  raisonne,  parce  qu'elle  est  in- 
certaine, embarrassée,  affaiblie  :  car,  avoir  besoin  de  rai- 
sonner pour  arriver  à  une  connaissance  complète  trahit 
toujours  l'affaiblissement  de  l'intelligence1.  Le  raisonne- 
ment intervient  dans  les  arts  quand  l'artiste  hésite  devant 
quelque  obstacle;  mais,  là  où  il  n'y  a  pas  défaut  dans  la 
matière»  l'art  la  maîtrise  et  produit  son  œuvre  instantané- 
ment*. 

Mais  [dira-t-on] ,  si  les  âmes  ne  raisonnent  pas  là-haut, 
elles  ne  seront  plus  raisonnables. — Elles  sont  raisonnables» 
parce  qu'elles  peuvent  bien  pénétrer  l'essence  d'une  chose, 
quand  l'occasion  l'exige.  Voici  d'ailleurs  l'idée  qu'il  faut  se 
faire  du  raisonnement  :  si  l'on  admet  qu'il  consiste  dans  une 
disposition  qui  dérive  toujours del'Intelligence,  dans  un  acte 
immanent,  un  reflet  de  cette  puissance  dans  les  âmes,  celles- 
ci  raisonnent  aussi  dans  le  monde  intelligible;  mais  alors 
elles  n'ont  aucun  besoin  du  langage8.  De  même,  quand  elles 


( 


1  Sur  la  différence  de  la  Raison  discursive  et  de  l'Intelligence, 
Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  326-328.  La  doctrine  de 
Plotin  sur  ce  point  est  fort  bien  résumée  dans  le  passage  suivant  de 
saint  Augustin  :  «  Ita  fartasse  Raliocinatio  nominatur,  ut  Ratio  sit 
»  quidam  mentis  aspectus,  Ratiocinatio  autem  rationis  inquisitio, 
»  id  est  aspectus  illius  per  ea  quae  aspicienda  sunt  molu.  Quare 
»  ista  opus  est  ad  quœrendum,  iila  ad  videndum.  Itaque  quum  ille 
»  mentis  aspectus,  quem  RatioTiem  vocamus,  conjectus  in  rem  ali~ 
»  quamv\àet\\\am,scimtianominatur.>{De(fyanUtateanimœ,W.) 
—  *  Voy.  ci-après  Hv.  iv,  §12.  —  *  «  Ces  saints  anges  n'apprennent 
%  pas  à  connaître  Dieu  par  des  paroles  sensibles,  mais  par  la  pré- 

>  sence  même  de  la  parole  immuable  de  la  vérité,  c'est-à-dire  par  ie 

>  Verbe,  Fils  unique  de  Dieu...  C'est  encore  ainsi  qu'ils  connaissent 

>  les  créatures,  non  en  elles-mêmes,  mais  dans  la  sagesse  de  Dieu 
»  eomme  dans  l'art  qui  les  a  produites;  par  conséquent,  ils  se  con- 

>  naissent  mieux  en  Dieu  qu'en  eux-mêmes...  Or,  il  y  a  une  grande 
»  différence  entre  connaître  une  chose  dans  la  raison  qui  est  la 
»  cause  de  son  être,  ou  la  connaître  en  elle-même;  comme  on  connaît 

>  autrement  les  ligures  des  mathématiques  en  les  contemplant  par 
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habitent  dans  le  ciel,  elles  n'ont  pas  non  plus  recours  k  la 
parole,  comme  le  font  celles  qui  sont  ici-bas,  par  suite  de 
leurs  besoins  et  de  leurs  incertitudes.  Elles  agissent  avec 
ordre  et  conformément  à  la  nature,  sans  rien  prescrire, 
sans  délibérer.  Elles  se  connaissent  les  unes  les  autres  par 
une  simple  intuition  (êv  <rwé<ni) ,  comme  il  nous  arrive  ici- 
bas  de  connaître  nos  semblables  sans  qu'ils  nous  parlent  et 
par  la  seule  vertu  du  regard1.  Là-haut,  tout  corps  est  pur  et 
transparent  :  chacun  est  tout  œil  ;  rien  n'est  caché  ni  si- 
mulé; avant  que  vous  ayez  parlé,  votre  pensée  est  déjà 
connue  '.  Quant  aux  démons  et  aux  êtres  animés  qui  habi- 
tent l'air,  on  peut  croire  qu'ils  se  servent  de  la  voix  :  car 
ils  sont  des  êtres  vivants  (Ç«a)8. 

»  l'esprit  qu'en  les  voyant  tracées  sur  le  sable,  ou  comme  la  justice 
»  est  autrement  représentée  dans  la  vérité  immuable  que  dans  Pâme 
»  du  juste.  II  en  est  ainsi  de  tous  les  objets  de  la  connaissance... 
»  Toutes  ces  merveilles  de  la  création  sont  autrement  connues  des 

>  anges  dans  le  Verbe  de  Dieu,  où  elles  ont  leurs  causes  et  leurs  rai- 

>  sons  éternellement  subsistantes  et  selon  lesquelles  elles  ont  été 
*  faites,  qu'elles  ne  peuvent  être  connues  en  elles-mêmes.  Ici,  con- 

>  naissance  obscure  qui  n'atteint  que  les  ouvrages  de  l'art  ;  là,  con- 
»  naissance  claire  qui  atteint  l'art  lui-môme.  »  [Cité  de  Dieu,  XI, 
29  ;  t.  Il,  p.  317  de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 

1  c  II  est  fort  possible  et  fort  croyable  que  dans  l'autre  vie  nous 

>  verrons  de  telle  façon  les  corps  du  ciel  nouveau  et  de  la  terre 
»  nouvelle  que  nous  y  découvrirons  Dieu  présent  partout,  non 

>  comme  aujourd'hui,  où  ce  qu'on  peut  voir  de  lui  se  voit  en  quel- 
»  que  sorte  par  les  choses  créées,...  mais  comme  nous  voyons  main- 
»  tenant  la  vie  des  hommes  qui  se  présentent  à  nos  yeux.  Nous  ne 
»  croyons  pas  qu'ils  vivent,  nous  le  voyons.  »  (S.  Augustin,  Cité  de 
Dieu,  XXII,  29  :  t.  IV,  p.  359  de  la  trad.  de  M.  Saisset.)  —  *  «  Et  nos 
»  pensées  aussi  deviendront  visibles,  etc.  >  (S.  Augustin,  ibid.) 
—  *  Ce  passage  est  cité  par  Hermias  dans  son  Commentaire  sur  le 
Phèdre  (p.  94)  :  <  Plotin,  dans  le  premier  livre  des  Questions  sur 
»  Vâmey  dit  avec  raison  que  les  démons  qui  habitent  dans  les  airs 

>  se  servent  de  la  voix  :  car  le  choc  imprimé  à  l'air  constitue  la 
»  voix.  »  Voy.  encore  sur  ce  sujet  M.  H.  Martin,  Études  sur  le  li- 
mée, t.  II,  p.  144. 
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XIX1.  Faut-il  admettre  que  [dans  l'âme]  V indivisible  et 
le  divisible  forment  une  seule  et  même  chose,  comme  s'ils 
étaient  mélangés  ensemble?  ou  bien  doit-on  considérer 
sous  un  autre  point  de  vue  la  distinction  de  l'indivisible  et 
du  divisible,  regarderie  premier  comme  la  partie  supérieure 
de  Fâme,  et  l'autre  comme  la  partie  inférieure,  absolument 
delà  même  manière  que  nous  disons  qu'une  partie  del'àme 
est  raisonnable  et  l'autre  irraisonnable?  Pour  résoudre 
cette  question,  il  faut  examiner  ce  que  sont  la  divisibilité 
et  l'indivisibilité  de  l'âme. 

Quand  Platon  dit  que  l'âme  est  indivisible9  il  parle  ab- 
solument; quand  il  affirme  qu'elle  est  divisible ,  c'est  re- 
lativement [au  corps].  Il  dit  en  effet  qu'elle  devient  divisible 
dans  les  corps  et  non  qu'elle  est  devenue  telle  V  Voyons  donc 
comment,  par  sa  nature,  le  corps  a  besoin  de  l'âme  pour 
vivre,  et  quelle  nécessité  il  y  a  que  l'âme  soit  présente  au 
corps  tout  entier. 

Toute  puissance  sensitivet  par  cela  même  qu'elle  sent 
par  le  moyen  du  corps  tout  entier,  arrive  à  se  diviser  :  car, 
puisqu'elle  est  présente  partout ,  on  peut  dire  qu'elle  est 
divisée;  mais  comme,  d'un  autre  côté ,  elle  se  manifeste 
tout  entière  partout,  on  ne  peut  dire  qu'elle  soit  divisée  réel- 
lement ;  on  doit  se  borner  à  affirmer  qu'elle  devient  divisible 
dans  les  corps. — Elle  n'est  divisée  que  dans  le  tact,  objec- 
tera~t-on  peut-être? — Nous  répondrons  qu'elle  l'est  aussi 
dans  les  autres  sens  (puisque  c'est  toujours  le  corps  qui 
la  reçoit),  mais  qu'elle  l'est  moins.  Il  en  est  de  même  de  la 
puissance  végétative  et  nutritive  ;  et  si  la  concupiscence 
réside  dans  le  foie,  la  colère  dans  le  cœur,  ces  appétits  sont 
soumis  aux  mêmes  conditions8.  Peut-être  d'ailleurs  le  corps 


1  Quatrième  question  :  Comment  Vâme  est-elle  à  la  fois  divisible 
et  indivisible?  —  *  Voy.  le  passage  du  limée  cité  ci-dessus,  p.  260, 
note  1.  —  »  Voy.  ci-après  pour  l'appétit  irascible,  §  23,  p.  311,  et 
livre  iv,  8  20;  Pour  l'appétit  concupiscible,  livre  iv,  §  28. 


i 
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ne  reçoit-il  pas  ces  appétits  dans  ce  mélange,  ou  les  reçoit- 
il  d'une  autre  façon,  de  telle  sorte  qu'ils  résultent  de  quel- 
qu'une des  choses  que  le  corps  tient  de  lame  par  participa- 
tion. Quant  à  la  raison  et  àî intelligence,  elles  ne  se  corn- 
'  muniquent  pas  au  corps,  parce  qu'elles  n'ont  pas  besoin 
des  organes  pour  accomplir  leurs  fonctions  ;  au  contraire! 
elles  ne  trouvent  en  eux  qu'un  obstacle  à  leurs  opérations1. 
Ainsi,  V indivisible  et  le  divisible  sont  dans  lame  deux 
parties  distinctes,  et  non  deux  choses  mélangées  ensemble 
de  manière  à  n'en  constituer  qu'une  seule  ;  ils  forment  un 
tout  composé  de  deux  parties  qui  sont  pures  chacune  et 
séparables  l'une  de  l'autre  par  la  puissance  qui  est  propre 
à  chacune  d'elles*.  Si  donc  la  partie  qui  devient  divisible 
dans  le  corps  reçoit  de  la  partie  supérieure  la  puissance 
d'être  indivisible,  cette  même  partie  peut  être  à  la  fois  divi- 
sible et  indivisible,  comme  étant  mélangée  à  la  fois  de  la 
nature  divisible  et  de  la  puissance  [d'être  indivisible]  qu'elle 
reçoit  de  la  partie  supérieure. 

&  XX8.  Les  parties  de  l'âme  que  nous  venons  de  nommer 
et  les  autres  parties  de  l'âme  sont-elles  dans  un  lieu,  ou 
les  unes  sont-elles  dans  un  lieu,  et  les  autres  n'y  sont-elles 
pas?  Si  certaines  parties  sont  dans  un  lieu,  où  sont-elles  et 
comment  y  sont-elles?  ou  bien  aucune  partie  n'est-elledans 
un  lieu?  Telles  sont  les  questions  que  nous  avons  mainte- 
nant à  résoudre.  En  effet,  si  nous  n'assignons  aucun  lieu 
pour  siège  à  chacune  des  parties  de  l'âme,  si  nous  admet- 
tons qu'elles  ne  sont  nulle  part,  pas  plus  dans  le  corps  que 


t 


Voy.  les  passages  de  Bossuet  cîtés  dans  les  Éclaircissements  Au 
tome  I,  p.  344-346,  notes.  —  *  Nous  lisons  ayec  M.  Kirchhoff  %u>piç 

»  Cinquiêm*  question  :  Quels  sont  les  rapports  de  Vdme  avec  le 
corps  (§  20-23)?  Voy.  les  fragments  d'Ammonius  Saccas  (Union  de 
l'âme  et  du  corps,  t.  I,  p.  xcv),  et  de  Porphyre  (Principes  de  la 
théorie  des  intelligibles^  §  xxi,  xxn,  1. 1,  p.  mv). 
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hors  du  corps,  celui-ci  restera  inanimé,  et  nous  ne  pourrons 
expliquer  comment  ont  lieu  les  opérations  qui  se  produi- 
sent à  l'aide  des  organes.  Si,  d'un  autre  côté,  nous  assi- 
gnons une  place  dans  le  corps  à  certaines  parties  de  lame 
sans  en  assigner  à  d'autres,  celles  auxquelles  nous  n'assi- 
gnerons pas  déplace  sembleront  n'ètrepas  en  nous,  par  con- 
séquent notre  âme  paraîtra  n'ètrepas  en  nous  tout  entière. 

Il  ne  faut  admettre  ni  qu'une  partie  de  rame,  ni  que 
l'âme  tout  entière  est  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu 
(evTOTrw).  En  effet,  le  lieu  a  pour  propriété  de  contenirTeT 
de  contenir  un  corps  [ntpuxnxèv  <x«^«to;)  ;  or,  là  où  chaque 
chose  est  divisée,  il  est  impossible  que  le  tout  soit  dans 
chaque  partie  ;  mais,  l'âme  n'est  pas  corps,  et  elle  contient 
le  corps  plutôt  qu'il  ne  la  contient1. 

Elle  n'y  est  pas  nori  plus  comme  dans  un  vase  (iv  dyydv)  : 
car,  dans  ce  cas,  le  corps  serait  inanimé,  qu'il  contînt 
l'âme  comme  un  vase  ou  comme  un  lieu.  Dira-t-on  que 
l'âme  est  en  quelque  sorte  concentrée  en  elle-même  et 
communique  au  corps  quelque  chose  d'elle-même  par  une 
transmission  de  proche  en  proche  [diadceîi  rnrf)1?  Alors 
ce  qu'elle  communiquera  à  ce  vase  sera  autant  de  perdu 

pour  elle. 

D'ailleurs  le  lieu  (en  prenant  ce  mot  dans  son  sens 
propre)  est  incorporel,  par  conséquent,  n'est  pas  un  corps. 
Quel  besoin  aurait-il  donc  de  l'âme?  En  outre  [si  l'âme  est 
dans  le  corps  comme  dans  un  lieu],  le  corps  approchera 
de  l'âme  par  sa  surface  et  non  par  lui-même  •.  On  peut 
encore  faire  beaucoup  d'autres  objections  à  ceux  qui  pla- 
cent l'âme  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu.  Dans  cette 


i  Voy.  les  fragments  d'Ammonius  Saccas  et  de  Numénius  traduits 
dans  le  tome  I  (p.  xciv,  c),  ainsi  que  les  passages  d'Arislote  et  de 
Posidonius  cités  dans  le  tome  1,  p.  ici,  note  2,  et  p.  358,  note  2. 
-~s  Plolîn  fait  ici  allusion  au  système  des  Stoïciens.  Voy.  ci-dessus 
p.  258,  note  2.  —  »  Voy.  i.  1,  p.  jlxiii,  note  3. 
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hypothèse,  en  effet,  le  lieu  devra  être  porté  avec  la  chose 
dans  laquelle  il  sera  ;  quelle  sera  d'ailleurs  la  chose  qui  por- 
tera le  lieu  avec  elle?  Ensuite,  si  l'on  définit  le  corps  un 
intervalle  (àidarnua) ,  il  sera  encore  moins  vrai  de  dire  que 
l'âme  est  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu  :  car  l'inter- 
valle doit  être  vide  ;  or  le  corps  n'est  pas  le  vide,  il  est  dans 
de. 

âme  ne  sera  pas  non  plus  dans  le  corps  comme  [une 
té]  dans  tm  sujet  (èv  ûîrcxeifxévw)  :  car  l'attribut  d'un 
sujet  en  est  une  simple  affection  (ndOcç),  comme  une  cou- 
leur, une  figure  ;  or  l'âme  est  séparable  du  corps. 

Elle  ne  sera  pas  non  plus  dans  le  corps  comme  la  partie 
dam  le  tout  [pépoç  èv  5A&>)  :  car  l'âme  n'est  pas  une  partie 
du  corps.  Dira-t-on  qu'elle  est  une  partie  du  tout  vivant? 
Il  restera  toujours  à  déterminer  comment  elle  est  dans  le 
tout  :  car  elle  n'y  sera  pas  comme  le  vin  est  dans  une  am- 
phort ,  ou  comme  un  vase  est  dans  un  autre,  ni  comme 
une  chose  est  en  elle-même. 

Elle  ne  sera  pas  non  plus  dans  le  corps  comme  le  tout 
dans  les  parties  :  il  serait  ridicule  d'appeler  l'âme  un  tout, 
et  le  corps  les  parties  de  ce  tout. 

Elle  ne  sera  pas  non  plus  dans  le  corps  comme  la  forme 
dans  la  matière  [tWoç  èv  \>h})  :  car  la  forme  engagée  dans 
la  matière  n'est  pas  séparable.  Il  faut  d'ailleurs  que  la  ma- 
tière existe  déjà  pour  que  la  forme  vienne  s'y  ajouter  ;  or 
c'est  l'âme  qui  produit  la  forme  dans  la  matière  ;  elle  en  est 
donc  distincte.  Répondra-t-on  que  l'âme  n'est  pas  la  forme 
engendrée  dans  la  matière,  qu'elle  est  une  forme  sépa- 
rable? Il  resterait  encore  à  expliquer  comment  cette  forme 
est  dans  le  corps,  puisque  l'âme  est  séparable  du  corps1. 


*  Eu  disant  que  l'âme  n'est  point  dans  le  corps  comme  la  qua- 
lité dans  le  sujet,  ni  comme  la  partie  dans  le  tout,  ni  comme  la 
forme  dans  la  matière,  Plotin  a  pour  but  de  réfuter  les  Péripatéti- 
ciens.  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  356-358. 
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S'il  en  est  ainsi,  comment  se  fait-il  que  tous  les  hommes  > 
disent  que  Vâme  est  dans  le  corps?  C'est  que  l'âme  n'est  \ 
pas  visible,  tandis  que  le  corps  est  visible.  Or,  apercevant 
le  corps,  et  jugeant  qu'il  est  animé  parce  qu'il  se  meut  et 
qu'il  sent,  nous  disons  qu'il  a  une  âme,  et  nous  sommes 
par  conséquent  amenés  à  penser  que  l'âme  est  dans  le 
corps.  Hais,  si  nous  pouvions  voir  et  sentir  l'âme,  recon- 
naître qu'elle  enveloppe  le  corps  tout  entier  par  la  vie 
qu'elle  possède,  et  qu'elle  s'y  étend  également  de  tous  les 
côtés  jusqu'à  ses  extrémités,  nous  dirions  que  l'âme  n'est 
en  aucune  façon  dans  le  corps,  que  c'est  au  contraire  l'ac- 
cessoire qui  est  dans  le  principal,  le  contenu  dans  le  con-  \ 
tenant,  ce  qui  s'écoule  dans  ce  qui  ne  s'écoule  pas  '. 

XXI.  Que  répondrons-nous  si  quelqu'un,  sans  rien  affir- 
mer lui-même  à  ce  sujet,  nous  demande  comment  Vâme  est 
présente  au  corps,  si  l'âme  est  tout  entière  présente  au 
corps  de  la  même  manière,  ou  si  une  de  ses  parties  est  pré- 
sente d'une  manière,  une  autre  d'une  autre  manière? 

Puisqu'aucune  des  comparaisons  que  nous  avons  exami- 


4  Ce  passage  est  cité  par  Maxime  de  Tyr  (XV,  5,  p.  169),  et  saint 
Augustin  y  fait  allusion  dans  les  termes  suivants  :  «  E.  Quid  igitur 
»  faciam?  Nonne  istis  rationibus  confici  potest  animas  noslras  non 

>  esse  in  corporibus  ?  Quod  si  ita  est,  nonne  ubi  sim  nescio  ?  Quia 

>  enim  mihi  eripit  quod  ego  ipse  anima  sum  ?  A.  Ne  perturbere, 

>  ac  magis  bono  animo  facito  sis.  Ista  enim  cogitatio  et  considera- 

>  tîo  ad  nosmetipsos  nos  invitât,  et  quantum  licet  avellit  a  cor- 
»  pore.  Quod  autem  tibi  visum  est,  non  esse  animam  in  corpore 
»  viventis  animantis,  quanquam  videatur  absurdum,  non  tamen 
»  doctissimi  homines,  quibus  id  placuerit,  defuerunt,  nequenunc 
»  arbitror  déesse;  sed,  ut  ipse  intelligis,  res  eslsubtilissima,  et  ad 

>  quam  cernendam  mentis  acies  salis  purgandaest.»  (De  Quantitate 
animœ,  30.)  Par  doctissimi  homines,  saint  Augustin  désigne  ici 
Plotin  et  Porphyre.  11  emploie  la  même  expression  dans  son  traité 
De  la  Musique  (VI,  16)  en  citant  le  livre  de  Plotin  Sur  les  vertus 
(Enn.  I,  liv.  u).  Voy.  encore  ce  qu'il  dit  du  livre  Sur  l'influence 
des  astres,  t.  1,  p.  166,  note  1. 
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nées  précédemment  ne  nous  semble  exprimer  convena- 
blement le  rapport  de  l'âme  avec  le  corps,  dironsnous 
que  l'âme  est  daas  le  corps  comme  le  pilote  dans  le  na- 
vire  ?  Cette  comparaison  est  bonne  pour  exprimer  que 
l'âme  est  séparable  du  corps  ;  mais  elle  n'indique  pas  en- 
core convenablement  la  manière  dont  Fàme  est  présente 
au  corps.  Si  l'âme  est  dans  le  corps  comme  le  passager  est 
dans  le  navire,  elle  n'y  sera  que  par  accident  ;  si  elle  y  est 
comme  le  pilote  est  dans  le  navire  qu'il  gouverne,  la  com- 
paraison ne  sera  pas  encore  satisfaisante  :  car  le  pilote  n'est 
pas  dans  tout  le  navire  comme  l'âme  est  tout  entière  dans 
tout  le  corps1.  Dirons-nous  que  l'âme  est  dans  le  corps 
comme  le  serait  l'art  dans  ses  instruments,  dans  uû  gou- 
vernail par  exemple,  que  nous  supposerions  animé  et  ren- 
fermant en  lui-même  la  puissance  de  gouverner  le  navire 
avec  art  T  Cette  comparaison  est  encore  impropre  en  ce  que 
l'art  vient  du  dehors.  8i,  assimilant  l'âme  à  un  pilote  qui  se- 
rait incarné  dans  son  gouvernail,  nous  la  plaçons  dans  le 
corps  comme  dam  un  instrument  naturel  (rfv  èpyctm 
çujtxw) f,  de  telle  sorte  qu'elle  le  meuve  à  son  gré,  aurons- 


*  Voy.  les  passages  d'Aristote,  de  Descartes  et  de  Bossuet  cités 
t.I,  p.  338  (note  2)  et  359  (note  1).  Aristote  paraît  avoir  lui-même 
emprunté  cette  comparaison  au  Critias  de  Platon  (p.  109).  Cette 
comparaison  a  été  reproduite  ensuite  par  beaucoup  de  philosophes 
platoniciens,  tels  que  Phllon  {De  opificio  mundi,  1. 1,  p.  28;  De  mi- 
grations Abraham,  t.  III,  p.  412,  éd.  Pfelff),  Numénlus  (Voy.  les 
fragments  traduits  dans  le  tome  1,  p.  cm),  Proclus  [Commentaire 
sur  le  Cratyle,  §  69,  p.  33,  éd.  Boissonade  ;  Commentaire  sur  U 
premier  Alcibiade,  p.  109-110,  éd.  Cousin),  etc.  —  *  Cette  compa- 
raison est  employée  par  Aristote  :  <  De  même  que  la  faculté  de 

*  couper  est  l'essence  de  la  hache,  et  que  la  vision  est  l'essence 
3  de  l'œil,  de  môme  la  veille  est  une  réalité  parfaite,  une  entélé- 

*  chie;  et  l'âme  est  comme  la  vue  et  comme  la  puissance  de 

>  l'instrument.  Le  corps  n'est  que  ce  qui  est  en  puissance  ;  et  de 

*  même  que  l'œil  est  à  la  fois  la  pupille  et  la  vue,  de  même  aussi 

>  l'âme  et  le  corps  sont  ici  l'animal...  Tous  les  corps  formés  par  la 
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nous  trouvé  la  solution  que  nous  cherchons?  ou  bien  de- 
manderons-nous encore  comment  l'âme  sera  dans  son  ins- 
trument?  Quoique  ce  dernier  mode  de  présence  l'emporte 
sur  les  précédents,  nous  voulons  en  trouver  un  qui  ap- 
proche encore  plus  de  la  réalité. 

XXIL  Ce  mode,  le  voici  ;  Lame  est  présente  au  corps 
comme  la  lumière  est  présente  à  l'air  («s  t<3  <p&ç  ndptan 
rôù  dipt)1.  La  lumière  en  effet  est  présente  à  l'air  sans  lui 
être  présente,  c'est-à-dire,  elle  est  présente  à  l'air  tout  en- 
tier sans  s'y  mêler,  et  elle  demeure  en  elle-même  tandis  que 
l'air  s'écoule  :  quand  l'air  dans  lequel  rayonne  la  lumière 
vient  à  s'éloigner  d'elle,  il  n'en  garde  rien  ;  tant  qu'il  reste 
soumis  à  son  action,  il  est  illuminé1.  L'air  est  donc  dans  la 
lumière  plutôt  que  la  lumière  n'est  dans  l'air8.  Aussi  Platon, 
en  expliquant  la  génération  de  l'univers,  a-t-il  avec  raison 
placé  le  corps  [du  monde]  dans  l'Ame  et  non  l'Ame  dans  le 
corps  :  il  dit  aussi  qu'il  y  a  une  partie  de  l'Ame  dans  la- 
quelle est  le  corps,  et  une  autre  partie  dans  laquelle  il  n'y 
a  aucun  corps4,  en  ce  sens  qu'il  y  a  des  puissances  de 

»  nature  sont  les  instruments  de  l'âme.*  (De  l'Âme,  liv.  II,  1  et  4; 
p.  168  et  190  de  la  trad.  de  M.  Barthélémy-Saint  Hilaire.)  Voy.  aussi 
Enn.  I,  liv.  i,  §  3,  4  ;  t.  I,  p.  38-40. 

*  Voy.  le  passage  de  S.  Augustin  cité  dans  le  tome  I,  p.  355, 
note  1.  —  *  Dans  sa  Somme  (î,  q.  Crv,  art.  1),  saint  Thomas  d'Aquin 
le  sert  de  cette  comparaison  pour  expliquer  que  toutes  les  choses 
créées  s'anéantiraient  dès  que  la  puissance  divine  cesserait  de  les 
vivifier:  «  Quia  non  habet  radicem  in  aère,  statim  cessât  lumen, 
>  cessante  luminc  solis.  Sic  autem  se  habet  omnis  crealura  ad 
»  Deum,sicut  aeradsolemilluminantem.»  Voy.  Ch.  Jourdain,  Phi- 
losophie de  S.  Thomas,  1. 1,  p.  240.—»  Voy.  1. 1,  p.  40, 43,  49,  361. 
Némésius  formule  ainsi  cette  théorie  dans  son  traité  De  la  Nature 
tU  l'homme  (tu,  p.  74  de  (a  trad.  de  M.  Thibault)  :  «  La  nature  pure- 
»  ment  incorporelle  pénètre  librement  toutes  choses  et  n'est  péné- 

•  trée  par  aucune;  de  telle  sorte  que,  pénétrant  (es  choses,  elle 

*  s'y  unit,  et  que,  n'en  étant  pas  pénétrée,  elle  ne  se  mêle  pas  et 
a  Hé  se  confond  pas  avec  elles.  >  —  *  Voy.  les  passages  du  Timée 
«Ma  dans  1*  tome  I,  p.  168,  note  %  et  p.  860*361.  La  partie  de 
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l'Ame  dont  le  corps  n'a  pas  besoin.  Il  en  est  de  même  des 
autres  âmes  :  leurs  puissances  en  général  ne  sont  pas  pré- 
sentes au  corps,  les  puissances  dont  le  corps  a  besoin  y 
sont  seules  présentes;  et  elles  y  sont  présentes  sans  être 
édifiées  (èvidpvQbna) l  ni  sur  les  membres  ni  sur  le  cofrps 
entier  :  pour  la  sensation,  la  faculté  de  sentir  est  présente 
tout  entière  à  tout  l'organe  qui  sent  [au  cerveau  tout  en- 
tier] ;  de  même,  pour  les  autres  fonctions,  les  diverses  fa- 
cultés sont  présentes  chacune  à  un  organe  différent.  Je  vais 
m'expliquer. 

XXIII.  Puisque,  pour  le  corps,  être  animé  c'est  être 
pénétré  de  la  lumière  que  répand  rame,  chaque  partie  du 
corps  y  participe  d'une  façon  particulière  ;  chaque  organe, 
selon  son  aptitude,  reçoit  la  puissance  propre  à  la  fonction 
qu'il  remplit1  :  c'est  ainsi  qu'on  dit  que  la  puissance  de  la 
vue  réside  dans  les  yeux  ;  celle  de  l'ouïe,  dans  les  oreilles  ; 
celle  du  goût,  dans  la  langue  ;  celle  de  l'odorat,  dans  le 
nez  ;  et  celle  du  tact,  dans  le  corps  entier,  puisque,  pour 
ce  dernier  sens,  le  corps  entier  est  l'organe  de  rame.  Or, 
comme  le  tact  a  pour  instruments  les  premiers  nerfs,  qui 
possèdent  aussi  la  puissance  de  mouvoir  V animal  (npàç 
vnv  xhwiv  tov  Çowu  f)  dvvxiuç)  et  sont  le  siège  de  cette  puis- 
sance ;  comme  en  outre  les  nerfs  ont  leur  origine  dans 
le  cerveau,  on  y  a  placé  le  principe  de  la  sensation  et  de 
V appétit  (fi  rr)ç  aicrflwewç  xat  opprx;  ccp^t),  en  un  mot,  le 

principe  de  tout  l'animal8,  parce  que  l'on  pensait  sans 

l'Ame  universelle  qui  n'a  point  de  rapport  avec  le  corps  est  la  Puis- 
sance principale  de  l'Ame;  celle  qui  fait  vivre  le  corps  par  sa  pré- 
sence est  la  Puissance  naturelle  et  génératrice  (t.  I,  p.  180, 191-193). 
*  Voy.  t.  I,  p.  360,  note  3.  —  *  «  Chaque  sens  est  dans  l'organe 
»  en  tant  que  cet  organe  est  spécial.  »  (Aristote,  De  VAme,  III,  2, 
p.  269  de  la  trad.)  Voy.  encore  les  fragments  de  Porphyre,  Des 
facultés  de  l'âme  (t.  I,  p.  xcii  -xcin).  —  «  plotin  s'écarte  ici  de 
Platon  qui,  dans  le  limée,  attribue  aux  veines  les  fonctions  des 
nerfs  et  en  fait  les  organes  de  la  sensibilité  et  du  mouvement 
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doute  que  la  puissance  qui  se  sert  des  organes  est  pré- 
sente dans  la  partie  du  corps  où  sont  les  origines  de  ces 
organes.  II  eût  mieux  valu  dire  que  l'action  delà  puissance 
qui  se  sert  des  organes  a  son  origine  dans  le  cerveau  : 
car  la  partie  du  corps  de  laquelle  part  le  mouvement  im- 
primé à  l'organe  devait  servir  en  quelque  sorte  de  fonde- 
ment à  la  puissance  de  l'artisan  l,  puissance  dont  la  nature 
est  en  harmonie  avec  celle  de  l'organe  [qu'elle  met  en 
mouvement]  ;  ou  plutôt  cette  partie  du  corps  ne  sert  pas 
de  fondement  à  cette  puissance,  car  cette  puissance  est 
partout,  mais  le  principe  de  Faction  est  dans  la  partie  du 
corps  dans  laquelle  est  le  principe  même  de  l'organe. 
D'un  autre  côté,  comme  te  puissance  $  émit  ive  et  te  pui$- 

(H.  Martin,  Études  sur  le  Timée,  t.  II,  p.  301-303,  314-317).  Il 
s'écarte  également  d'Aristote  qui  considère  le  cœur  comme  le 
siège  des  sensations  [Des  parties  des  animaux,  II,  10;  III,  5). 
II  suit  la  doctrine  de  Galien,  d'après  lequel  le  cerveau  est  l'ori- 
gine des  nerfs,  le  foie  le  principe  et  le  centre  des  veines,  le 
cœur  le  point  de  départ  et  l'origine  de  toutes  les  artères,  et  le  sang 
épais  que  le  foie  forme  par  l'élaboration  des  aliments  diffère 
du  sang  spiritualisé  (c'est-à-dire  rendu  plus  subtil  et  plus  léger 
par  le  mélange  du  souffle)  que  le  cœur  distribue  dans  le  corps  ;  il 
en  résulte  que  le  cerveau  est  le  siège  de  la  raison,  de  la  faculté  de 
sentir  et  d'imprimer  le  mouvement  volontaire,  que  le  foie  sert  d'ins- 
trument à  la  faculté  cûncupiscible,  nutritive,  végétative,  naturelle, 
et  le  cœur  à  la  colère,  c'est-à-dire  à  cette  énergie  naturelle  qui 
commande  à  l'appétit  et  nous  rend  capables  d'action.  Voy.  à  ce  su- 
jet le  Mémoire  de  M.  Chauvet  sur  le  traité  de  Galien  intitulé  :  Des 
Dogmes  d'Eippocrate  et  de  Platon,  Paris,  1857,  p.  80-93. 

1  «  Le  corps,  étant  l'instrument  de  l'âme,  doil  avoir  une  division 
»  analogue  à  celle  des  facultés  de  l'âme:  car  il  a  été  combiné  avec 
»  elles  de  manière  à  leur  rendre  tout  le  service  possible  et  à  ne 

>  les  gêner  en  rien.  D'ailleurs,  à  chaque  faculté  de  l'âme  a  été 

>  affecté,  pour  son  usage,  uu  organe  particulier  du  corps.  L'âme 

>  peut  donc  être  considérée  comme  l'ouvrier,  le  corps  comme  l'ins- 

>  trument,  l'objet  de  l'action  comme  la  matière,  et  l'action  elle- 
»  même  comme  l'œuvre.  >  (Némésius,  De  la  Nature  de  V homme,  v, 
p.  91  delatrad.  de  M.  Thibault.) 
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tance  appélitive,  appartenant  à  Y  âme  sensitive  etimagi- 
native,  sont  au-dessous  de  la  raison,  parce  qu'elles  se  rap- 
portent à  ce  qu'il  y  a  d'inférieur,  tandis  que  la  raison  est  en 
haut  [est  la  puissance  qui  d'en  haut  dirige  l'animal]  S  il  en  ré- 
sulte que  les  anciens  ont  placé  la  ration  dans  la  partie  la 
plus  élevée  de  tout  l'animal,  dans  la  tête,  non  que  la  rai- 
son soit  dans  le  cerveau1,  mais  parce  qu'elle  a  pour  siège 
la  puissance  sensitive,  par  l'intermédiaire  de  laquelle  elle 
réside  dans  le  cerveau.  Il  fallait  en  effet  attribuer  la  puis- 
sance sensitive  au  corps,  et,  dans  le  corps,  aux  organes  les 
plus  capables  de  se  prêter  à  son  action.  Quant  à  la  raison, 
qui  n'a  point  de  commerce  avec  le  corps,  elle  devait  être 
en  commerce  avec  la  puissance  sensitive,  qui  est  une  forme 
de  l'âme  et  peut  participer  à  la  raison s  :  car  la  puissance  sen- 
sitive juge  en  quelque  sorte,  et  la  puissance  Imaginative 
a  quelque  chose  d'intellectuel;  enfin,  Y  appétit  (cpfxv?)  et  le 
désir  [cfzliç)  se  rattachent  à  l'imagination  et  à  la  raison, 
La  raison  est  donc  dans  la  tête,  non  comme  dans  un  lieu, 
mais  parce  qu'elle  est  en  rapport  avec  la  puissance  sensir* 
tive  qui  réside  dans  cet  organe,  comme  nous  l'avons  ex- 
pliqué tout  à  l'heure. 

Quant  à  la  puissance  végétative,  nutritive  et  générar- 
tive,  comme  elle  exerce  son  action  dans  le  corps  tout  entier, 

*  Voy.  Enn.l,  liv.  i,  §7;  t.  I,  p.  44.  —  »  Plotln  fait  ici  allusion 
an  passage  suivant  de  Platon  :  «  Comme  une  partie  de  la  moelle 
3  devait,  ainsi  qu'une  terre  labourée,  recevoir  en  elle-même  la 
»  semence  divine  [c'est-à-dire  le  principe  immortel  de  l'âme],  il 
»  la  ût  ronde  de  toutes  parts  et  donna  à  cette  portion  de  la  moelle 

>  le  nom  de  cervelle  [ou  d'encéphale,  tyxfyaXov,  de  h  et  de  xeyata], 

>  parce  que,  dans  chaque  animal  entièrement  formé,  la  tête  devait 
3  être  le  vase  où  elle  sei  ait  contenue.  »  (Timée,  p.  73;  t.  I,  p.  197  de 
la  trad.  de  M.  H  Martin.)  Cicéron  a  dit  aussi  :  «  Sensus  autem  inter- 
»  prèles  ac  nuntii  rerum,  in  capite,  tanquam  in  arce,  miriflec  ad  usus 
»  necessarios  et  facti  et  collocati  sunt.  »  (Dénatura  Deorum,  II,  56.) 
—  B  Voy.  le  passage  de  Bossuet  cité  dans  les  Éclaircissements  du 
tome  I,  p.  341,  note  1. 
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que  c'est  par  le  sang  qu'elle  le  nourrit,  que  le  sang  est 
contenu  dans  les  veines,  et  que  les  veines  ainsi  que  le  sang 
ont  leur  origine  dans  le  foie,  on  a  donné  cet  organe  pour 
siège  à  la  partie  de  l'àme  appelée  concupiscence  :  car  la 
puissance  d'engendrer,  de  nourrir  et  d'accroître  le  corps 
implique  concupiscence1.  Enfin,  comme  le  sang  [devenu  par 
la  respiration]  subtil,  léger,  mobile,  pur,  est  un  instrument 
convenable  pour  la  puissance  irascible,  le  cœur,  qui  est  la 
source  du  sang  (car  c'est  du  cœur  que  part  le  sang  qui 
possède  ces  qualités) ,  est  avec  raison  assigné  pour  siège  au 
bouillonnement  de  la  puissance  irascible  ■. 

6  XXIY.  Où  passera  l'âme  quand  elle  sera  sortie  du  corps*? 
—  Elle  n'ira  pas  là  où  il  n'y  a  rien  qui  puisse  la  recevoir. 
Elle  ne  saurait  passer  dans  ce  qui  n'est  pas  naturellement 
disposé  pour  la  recevoir,  à  moins  qu'il  n'y  ait  quelque 
cbose  qui  attire  une  âme  insensée.  Dans  ce  cas,  l'âme  de- 

4  «  Quant  à  la  partie  de  l'Ame  qui  désire  le  boire  et  le  manger  et 
»  toutes  ces  choses  dont  la  nature  de  notre  corps  lui  fait  éprouver 
»  le  besoin,  les  dieux  la  logèrent  dans  les  parties  situées  entre  le 
»  diaphragme  et  le  nombril  [dans  le  foie];  ayant  formé  dans  tout 
»  cet  espace  comme  une  sorte  de  râtelier  pour  la  nourriture  du 

>  corps,  ils  y  lièrent  cette  partie  de  l'âme  comme  une  béte  brute, 
»  mais  qu'il  est  nécessaire  de  nourrir  pour  alimenter  le  eorps  au- 
»  quel  elle  est  attachée,  afin  que  la  race  mortelle  puisse  subsister.  » 
(Platon,  Timée,  p.  70;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  191.)  —  *  «  La 
»  partie  de  l'âme  qui  participe  à  la  force  virile  et  à  la  passion 
»  énergique,  étant  opiniâtre,  fut  logée  plus  près  de  la  tête,  entre 
3  le  diaphragme  et  le  cou,  afin  qu'obéissant  à  la  raison  et  de 
»  concert  avec  elle  elle  comprimât  par  la  force  les  désirs  sensuels, 

>  lorsque,  rebelles  aux  ordres  que  leur  donnerait  la  raison  du  haut 
»  de  sa  citadelle,  ils  ne  voudraient  pas  s'y  soumettre  volontaire* 
»  ment.  >  (Platon,  Titnée,  p.  70  :  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  189.)  Ce 
que  Plotin  dit  ici  du  sang  artériel  est  emprunté  à  Galien,  dont  nous 
avons  déjà  résumé  la  doctrine  à  la  page  308,  note  3. 

*  Sixième  question  :  Où  va  l'âme  après  la  mort?  Voy.  encore 
ci-après  le  livre  iv,  §  39,  45. 
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meure  dans  ce  qui  est  capable  de  la  recevoir  et  le  suit  là  où 
par  sa  nature  il  peut  exister  et  être  engendré.  Or,  comme 
il  y  a  des  lieux  divers,  il  est  nécessaire  que  la  différence  [des 
demeures  dans  lesquelles  les  âmes  viennent  habiter]  pro- 
vienne de  la  disposition  de  chaque  âme  et  de  la  justice  qui 
règne  sur  les  êtres.  Nul  en  effet  ne  saurait  échapper  à  la  pu- 
nition que  méritent  d'injustes  actions.  La  loi  divine  est  iné- 
vitable1 et  possède  la  puissance  d'accomplir  les  jugements 
[rendus  d'après  ses  décrets].  L'homme  destiné  à  subir  une 
peine  est  entraîné  à  son  insu  vers  cette  peine  et  ballotté  çà 
et  là1  par  un  mouvement  qui  ne  s'arrête  pas  ;  enfin,  comme 
fatigué  de  lutter  contre  les  choses  auxquelles  il  voulait  ré- 
sister, il  se  rend  dans  le  lieu  qui  lui  convient,  et  arrive  par 
un  mouvement  volontaire  à  subir  une  souffrance  involon- 
taire. La  loi  prescrit  la  grandeur  et  la  durée  de  la  peine. 
Plus  tard,  par  suite  de  l'harmonie  qui  régit  tout  dans  l'u- 
nivers, la  fin  du  châtiment  qu'endure  l'âme  concourt  avec 
la  faculté  qu'elle  reçoit  de  quitter  les  lieux  où  elle  était. 

Les  âmes  qui  ont  un  corps  sentent  par  cela  même  les 
châtiments  corporels  qu'elles  subissent.  Quant  à  celles 
qui  sont  pures,  qui  n'entraînent  avec  elles  rien  de  corporel, 
elles  ont  nécessairement  le  privilège  de  n'être  dans  rien  de 
corporel.  Si  elles  ne  sont  dans  rien  de  corporel  (car  elles 
n'ont  pas  de  corps) ,  elles  résident  là  où  est  l'essence,  l'être 
et  le  divin,  c'est-à-dire  en  Dieu.  C'est  là ,  c'est  en  Dieu  que 
l'âme  pure  habite,  avec  les  essences  intelligibles8.  Si  tu 
cherches  encore  où  est  une  telle  âme,  cherche  aussi  où  sont 


*  Voy.  ci-dessus  p.  291.  Proclus,  dans  son  Commentaire  sur  le  Ti- 
ntée (p.  323),  cite  en  ces  termes  ce  passage  de  Plotin  :  «  Le  choix  des 

>  vies,  bon  ou  mauvais,  est  soumis  à  des  lois  fatales,  et  les  âmes  vont 

>  dans  le  lieu  que  leur  assigne  la  loi  qu'elles  portent  en  elles-mêmes, 

>  comme  le  dit  Plotin.  »  —  Ml  faut  lire  afofoûptvo?,  et  non  irtpi- 
ayoftjvp;,  comme  le  propose  Taylor:  c'est  une  expression  empruntée 
à  Platon  (Ménéxène,  p.  248).  —  »  Le  P.  Thomassin  cite  et  commente 
ce  passage  dans  ses  Dogmata  theologica,  t,  I,  p.  249. 
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les  intelligibles;  et  si  tu  les  cherches,  ne  les  cherche  pas       f 
avec  les  yeux  comme  si  c'étaient  des  corps. 

~|  XXV.  La  mémoire  soulève  les  questions  suivantes1  :  Sub- 
siste-t-elle  généralement  dans  les  âmes  qui  sont  sorties 
d'ici-bas?  Subsiste- t-elle  seulement  dans  quelques-unes? 
Dans  ce  dernier  cas,  est-elle  générale  ou  spéciale ,  durable 
ou  passagère? —  Pour  bien  résoudre  ces  questions,  il  faut 
d'abord  déterminer  quel  est  en  nous  le  principe  auquel 
appartient  la  mémoire  ;  c'est-à-dire ,  il  faut  déterminer 
non  ce  qu'est  la  mémoire,  mais  en  quelle  espèce  d'êtres 
elle  doit  exister  en  vertu  de  sa  nature  (car  nous  avons  dé- 
fini ailleurs  la  mémoire  et  nous  en  avons  souvent  parlé).  U 
est  donc  nécessaire  de  déterminer  avec  exactitude  quel  est 
en  nous  le  principe  auquel  il  est  naturel  de  se  souvenir *. 
Si  la  mémoire  suppose  soit  une  connaissance,  soit  une 
passion  adventice,  elle  ne  saurait  être  attribuée  aux  es- 
sences impassibles  et  placées  en  dehors  du  temps.  Elle  ne 
convient  donc  pas  à  Dieu,  à  l'Être  et  à  l'Intelligence,  qui 
existent  en  dehors  du  temps,  qui  sont  éternels  et  immua- 
bles, qui  n'ont  ni  avant  ni  après,  qui  demeurent  toujours 
dans  le  même  état,  sans  jamais  éprouver  aucun  change- 
ment. Comiùent  ce  qui  est  identique  et  immuable  pourrait- 
il  faire  usage  de  la  mémoire,  puisqu'il  ne  saurait  acquérir 
ni  garder  une  disposition  différente  de  la  précédente,  ni 
avoir  des  pensées  successives  dont  l'une  serait  présente  et 
l'autre  serait  passée  à  l'état  de  souvenir8? 


*  SBPntaB  question  :  Quelles  sont  les  conditions  de  V exercice  de 
la  Mémoire  et  de  V Imagination  (g  25-32)?  —  *  Ce  passage  rappelle 
le  début  du  traité  d'Aristote  sur  ce  sujet  :  c  Qu'est-ce  que  la  mémoire? 
*  Qu'est-ce  que  c'est  que  se  souvenir?  Quelle  est  la  cause  de  ces 

>  phénomènes?  Entre  les  parties  diverses  de  l'âme,  quelle  est  celle 

>  à  laquelle  se  rapportent  et  cette  faculté,  et  l'acte  qui  constitue  le 
»  souvenir,  la  réminiscence?  »  (De  la  Mémoire  et  de  la  Réminis- 
cence, 1;  trad.  de  M.  Barthélémy  -Saint- Hilaire,  p.  109.)  —  '  On 
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Mais  [dira-t-on],  qui  empêche  l'intelligence  de  connaître 
les  changements  des  autres  êtres,  les  révolutions  pério- 
diques du  monde,  par  exemple,  sans  changer  elle-même? — 
Il  faudrait  alors  qu'elle  suivit  les  changements  de  l'objet  en 
mouvement,  puisqu'elle  penserait  d'abord  une  chose,  puis 
une  autre.  En  outre,  la  pensée  est  autre  chose  que  la  mé- 
moire, et  il  ne  faut  pas  donner  le  nom  de  mémoire  à  la 
pensée  de  soi-même.  En  effet,  l'intelligence  ne  s'applique 
pas  à  retenir  ses  pensées  et  à  les  empêcher  de  s'échapper  ; 
sinon,  elle  pourrait  craindre  aussi  que  son  essence  ne  lui 
échappât1.  Pour  l'âme  même,  se  souvenir  n'est  pas  la 
même  chose  que  se  rappeler  les  notions  innées  :  quand 
elle  est  descendue  ici-bas,  elle  peut  posséder  ces  notions 
sans  y  penser,  surtout  si  elle  est  récemment  entrée  dans 
les  corps*.  Les  anciens  semblent  avoir  appelé  mémoire  et 


trouve  dans  saint  Augustin  les  mêmes  idées  sur  la  mémoire: 
«  Omne  prœteritum  jam  non  est;  oinne  futurum  nondum  est: 
»  omne  igitur  et  futurum  et  prœteritum  deest.  Apud  Deum  autem 
»  nihil  deest.  Nec  prœteritum  igitur,  née  futurum,  sed  omne  jme- 
»  sens  est  apwi  Deum.  >  {De  divertis  quœstionibva,  §  V7.) 

1  «  Quibus  autem  est  memoria  necessaria,  nisi  prœlereuntibus  et 
»  quasi  fugientibus  rébus?  Ille  igitur  sapiens  ampleclitur  Deum, 

>  eoque  perfruitur  qui  semper  manet,  nec  exspectatur  ut  sit,  nec 

>  metuiturut  desit,  sed  eo  ipso  quo  vere  est,  semper  est  praesens... 
»  Quid  memoria  opus  est  [sapienti],  quum  omnessuas  res  présentes 
»  babeat  ao  teneat?  Non  enira  vel  in  ipso  sensu  ,  ad  id  quod  ante 
»  oculos  no  sir  os  est,  in  auxilium  nobis  vocamus  memoriam.  Sapienti 

ergo  ante  illos  interiores  intellectus  oculos  habenti  omnia,  id  est 
Deum  ipsum  fixe  immobiliterque  intuenli,  cum  quo  sunt  omnia 
»  quae  intellectus  videt  ac  possidel,  quid  opus  est,  qu&so,  memo- 
»  ria?»  (S.Augustin,  De Ordine, II, 2.)  Voy.  c^aprèa, p.  328, noie  1. 
—  *  Il  y  a  dans  le  texte:  x«î  ^àWta *vt*ûô« ïjxoôot?,  Ficin  traduit: 
«  et  maxime  hue  longe  profectam.  »  Creuzer  propose  un  autre 
sens:  c  et  maxime  quae  modo  bue  advenit»  ;  il  le  justifie  en  ces 
termes:  «  Nirairum  Plolinus  ioqui  videtur  de  animis  infantîum 

>  haud  ita  mullo  ante  natorum,  quae  conturbatœ  recenti  lapsu  et 
»  quasi  ebriœ  minus  valent  superiores  mentis  vires  explicare,  sed 


> 
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réminiscence  (pvnp4,  oA/apwi;) l  l'acte  par  lequel  l'âme 
pense  aux  choses  qu'elle  possède;  c'est  là  une  espèce  parti- 
culière de  mémoire,  tout  à  fait  indépendante  du  temps, 

Mais  peut-être  notre  solution  semble-t-elle  être  superfi- 
cielle et  ne  pas  reposer  sur  un  examen  assez  approfondi  de  la 
question.  On  pourrait  en  effet  demander  si  la  mémoire  et  la   i 
réminiscence,  au  lieu  d'appartenir  à  Y  âme  raisonnable,  ne  I  T**-**^ 
sont  pas  propres  à  Y  âme  inférieure,  ou  au  composé  de  À.^  i%r**i 
l'âme  et  du  corps  que'  nous  appelons  Y  animal.  Si  elles  ^w^        \ 
appartiennent  à  l'âme  inférieure,  d'où  tient-elle  ce  qu'elle 
possède  et  comment  le  possède-t-elle  ?  Même  question,  si 
c'est  Y  animal — Pour  cela,  il  faut  (comme  nous  l'avons  déjà 
dit  plus  haut)  chercher  quel  est  en  nous  le  principe  auquel 
appartient  la  mémoire.  Si  c'est  Vâme  qui  possède  la  mé* 
moire,  quelle  faculté  ou  quelle  partie  la  mémoire  y  con- 
stitue- t-elle?  Si  c'est  à  Y  animal  qu'appartient  la  mémoire, 
comme  l'ont  avancé  quelques-uns,  le  regardant  comme  le 
principe  sentant,  quel  est  en  lui  le  mode  d'action  de  cette 
faculté? Que  faut-il  en  outre  appeler  X animal?  Enfin,  est-ce 
le  même  pouvoir  qui  perçoit  les  choses  sensibles  et  les 
choses  intelligibles,  ou  bien  y  a-t-il  là  deux  puissances 
différentes? 

XXVI.  Si  les  deux  éléments  qui  composent  Y  animal 

»  mater!»  et  nutrition!  inagis  mandpat»  sunt.  »  Nous  adoptons  le 
sens  de  Creuzer  qui  est  parfaitement  d'accord  avec  ce  <|ue  Plotin 
dit  ailleurs  sur  létal  de  l'intelligence  dans  les  enfants  (Enn.  1, 

Hv.  i,  S  11;  t.  I,  p.  47). 

4  Voici  la  distinction  que  Platon  établit  entre  la  mémoire  et  la 
réminiscence  :  «  Si  l'on  disait  que  la  mémoire  est  la  conservation 
»  de  la  sensation,  on  parierait  juste,  du  moins  à  mon  avis...  Lors- 
»  que  l'âme,  sans  le  corps  et  relirée  en  elle-même,  se  rappelle  ce 
»  qu'elle  a  éprouvé,  nous  appelons  cela  réminiscence;  et  aussf, 
»  lorsque  ayant  perdu  le  souvenir,  non  plus  seulement  d'une  sen- 
»  sation,  mais  d'une  connaissance,  elle  se  rend  à  elle-même  ce 
»  souvenir.  Voilà  tout  ce  que  nous  appelons  mémoire  et  réminis- 
»  cence.  >  [Philibe,  t.  II,  p.  359  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 
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concourent  à  l'acte  de  la  sensation,  la  sensation  est  com- 
mune à  F  âme  et  au  corps1,  comme  les  actes  de  percer, 
de  tisser*.  Ainsi,  dans  la  sensation,  l'âme  joue  le  rôle 
d'artisan  et  le  corps  celui  d'instrument*  :  le  corps  éprouve 
la  passion  (ro»rx«)  et  sert  de  messager  à  lame  ;  l'âme  per- 
çoit Y  impression  (tûîtwij)  produite  dans  le  corps  ou  par  le 
corps  *  ;  ou  bien  encore  elle  porte  un  jugement  (xpfaç)  sur 
la  passion  qu'il  a  éprouvée8.  Il  en  résulte  que  la  sensation 
est  une  opération  commune  à  l'âme  et  an  corps. 

Il  n'en  saurait  être  de  même  de  la  mémoire,  par  laquelle 
l'âme,  ayant  déjà  par  la  sensation  perçu  l'impression  pro- 
duite dans  le  corps,  la  conserve  ou  la  laisse  échapper1.  On 
prétendra  peut-être  que  la  mémoire  aussi  est  commune  à 
l'âme  et  au  corps,  parce  que  sa  bonté  dépend  de  notre  com- 
plexion.  Nous  répondrons  que  le  corps  peut  entraver  ou 


*  Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  §7,  9;  t.  I,  p.  43,46.  Plolin  reproduit  ici 
la  doctrine  de  Platon  :  «  Pose  pour  certain  que  parmi  les  affections 

>  que  notre  corps  éprouve  ordinairement,  les  unes  s'éteignent 
»  dans  le  corps  même  avant  de  passer  jusqu'à  l'âme  et  la  laissent 
»  sans  aucun  sentiment;  les  autres  passent  du  corps  à  l'âme,  et 
»  produisent  une  espèce  d'ébranlement  qui  a  quelque  chose  de 
»  particulier  pour  l'un  et  pour  l'autre,  et  de  commun  aux  deux... 
»  Lorsque  l'affection  est  commune  à  l'âme  et  au  corps,  et  qu'ils 

>  sont  ébranlés  l'un  et  l'autre,  tu  ne  te  tromperas  pas  en  donnant 
»  à  ce  mouvement  le  nom  de  sensation.  »  (Philèbe,  t.  II,  p.  357  de 
la  trad.  de  M.  Cousin.)  —  a  Voy.  1. 1,  p.  40,  note  3.  —  *  Voy.  ci- 
dessus,  p.  309.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  123124.  —  •  Le  jugement 
que  lame  porte  sur  la  sensation  est  l'opinion  :  «  N'est- il  pas 
»  vrai  que  c'est  de  la  sensation  et  de  la  mémoire  que  nous  vien- 

>  nent  ordinairement  l'opinion  et  la  résolution  de  nous  en  faire 
»  une?»  (Platon,  Philèbe,  t.  II,  p.  376  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 
Voy.  les  Notes  et  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  337.  —  •  Voy. 
ci-après  le  livre  vi,  §  2.  Voy.  aussi  les  fragments  de  Porphyre 
traduits  dans  le  tome  I  (p.  lxvii,  §  xxv  et  note  4).  S.  Augustin 
s'exprime  sur  ce  sujet  dans  les  mêmes  termes  :  «  Non  enim,  si 
»  per  sensus  percipimus  aliquid  quod  mémorise  commendamus, 
»  ideo  in  corpore  memoria  esse  putanda  est,  etc.  »  (De  Musica,  1, 4.) 
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non  l'exercice  de  la  mémoire,  sans  que  cette  faculté  cesse 
d'être  propre  à  rame.  Comment  essaiera-t-on  de  prouver 
que  le  souvenir  des  connaissances  acquises  par  l'étude 
appartient  au  composé  et  non  à  l'âme  seule?  Si  Y  animal 
est  le  composé  de  l'âme  et  du  corps,  en  ce  sens  qu'il  est 
une  troisième  chose  engendrée  par  leur  union1,  il  sera  ab- 
surde dédire  qu'il  n'est  ni  l'âme,  ni  le  corps.  En  effet,  il  ne 
saurait  être  une  chose  différente  de  l'âme  et  du  corps,  ni 
si  l'âme  et  le  corps  sont  transformés  dans  le  composé  dont 
ils  sçnt  les  éléments,  ni  s'ils  forment  un  mixte*,  de  telle 
sorte  que  l'âme  ne  soit  plus  qu'en  puissance  dans  l'animal; 
même  dans  ce  cas,  c'est  encore  l'âme,  et  l'âme  seule  qui 
se  souviendrait.  Ainsi,  dans  un  mélange  de  miel  et  de  vin, 
si  Ton  sent  quelque  douceur,  c'est  au  miel  seul  qu'il  faut 
l'attribuer. 

Oui  [répondra-t-on],  c'est  l'âme  qui  se  souvient,  mais 
c'est  parce  qu'elle  réside  dans  le  corps  et  qu'elle  n'est  pas 
pure  :  il  faut  qu'elle  soit  affectée  de  telle  ou  telle  manière 
(noicoOeidoc)  pour  pouvoir  imprimer  au  corps  les  formes  des 

choses  sensibles  (dvafxsiTreaOcu  toùç  twv  càaQmàv  tvkovç)  ;  il 

faut  qu'elle  ait  son  siège  dans  le  corps  pour  recevoir  ces 
formes  et  les  conserver.  —  Mais,  d'abord,  ces  formes  rie 
sauraient  avoir  d'étendue8;  ensuite  elles  ne  sauraient  être 
ni  des  empreinte* ,  ni  des  impressions,  ni  des  images 
(àwjppayfoeiç,  obrcsptimç,  wmwmq)k  :  car  il  n'y  a  dans  l'âme 


*  Voy.  1. 1,  p.  43, 362.— a  C'était  la  doctrine  des  Stoïciens.  Voy.  t I, 
p.  cxxx,  note  2.  —  »  Voy.  saint  Augustin,  De  Quantitate  animœ, 
5,  et  De  Anima  et  ejus  origine,  IV,  17.  —  *  Plolin  combat  ici  la 
doctrine  des  Stoïciens  :  «  Les  Stoïciens  disent  que  l'homme,  à 
»  sa  naissance,  a  sa  partie  dirigeante  semblable  à  une  feuille 
»  de  papier  parfaitement  disposée  pour  recevoir  des  carac- 
»  tères.  Chaque  idée  vient  s'y  écrire  par  les  sensations  :  car, 

>  lorsqu'on  a  senti  un  objet,  le  blanc,  par  exemple,  on  en  garde 

>  le  souvenir  quand  cet  objet  n'est  plus  là.  >  (Plutarque,  De  Pla- 
citis  philosophorum,  IV,  11.)  Selon  Zenon,  la  sensation  con- 
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aucune  impulsion  (Afarpéf),  ni  aucune  empreinte  semblable 
à  celle  d'un  cachet  sur  la  cire,  et  l'opération  même  par 
laquelle  elle  perçoit  les  choses  sensibles  est  une  espèce  de 
pensée  [oud'intellection,  vcws) 1En  effet,  comment  pour- 
rait-on dire  qu'il  y  a  impression  dans  l'acte  de  la  pensée? 
Comment  la  pensée  aurait-elle  besoin  du  corps  ou  d'une 
qualité  corporelle?  Il  est  d'ailleurs  nécessaire  que  l'âme 
se  rappelle  ses  mouvements* ,  par  exemple,  ses  désirs  qui 
n'ont  pas  été  satisfaits  et  dont  le  corps  n'a  point  atteint 
l'objet  ;  or  que  pourrait  nous  dire  le  corps  d'un  objet  qu'il 
n'a  pas  atteint1  f  [Quant  aux  pensées],  comment  l'âme  se 
rappellerait -elle  conjointement  avec  le  corps  les  choses 
que  le  corps,  par  sa  nature  même,  ne  peut  absolument  pas 
connaître  ? 

Sans  doute  il  faut  admettre  qu'il  y  a  des  affections  qui 
passent  du  corps  dans  l'âme  *;  maiB  il  est  aussi  des  affections 
qui  appartiennent  exclusivement  à  l'âme,  parce  que  l'âme 

liste  dans  une  impulsion  extérieure,  «  impuhio  oblata  extrinse* 

*  cuet  »  appelée  représentation,  f*wra*i«  (Clcéron,  Académiques, 
I,  11)  ;  selon  Cléanthe ,  les  objets  extérieurs  impriment  sur  nol 
organes  une  image  semblable  à  l'empreinte  d'un  cachet  swr  la  cire, 
?<>7t(*aiç  (Sextus,  Advenus  mathematicosy  VII,  p.  288);  mais,  selon 
Chrysippe ,  l'impression  produite  dans  l'âme  n'est  qu'une  simple 
modification,  o&XoWic  {Diogène  Laërce,  VII,  §  50).  Ces  philosophes 
n'ont  fait  que  reproduire,  en  les  prenant  dans  leur  sens  propre,  des 
expressions  employées  ayant  eux  par  Platon  et  par  Aristote  dans  un 
sens  figuré.  Nous  avons  déjà  cité  (t.  1,  p.  334  et  note  1)  des  passages 
dans  lesquels  Platon  et  Aristote  comparent  l'Ame  à  une  cire  molle 
qui  reçoit  l'empreinte  d'un  cachet,  comparaison  qui  a  donné  nais- 
sance à  l'idée  de  la  table  rase;  ajoutons  qu* Aristote  dit  également 
que  la  sensation  est  une  modification,  à»otw«ri<  (Physique,  VII,  4). 

4  Voy.  t.  I,  p.  43,  333.  —  8  «  Affectiones  quoque  mel  anlmi 
»  eadem  memoria  continet,  nonillo  modo  quo  eas  habet  ipse  ani- 

*  mus  quum  patitur  eas,  sed  alio  multum  di verso,  sicut  sese 
»  habet  vis  mémorise,  etc.  »  (S.  Augustin,  Conftseiones,  X,  13.) 

—  »  Voy.  Platon,  Philèbe,  t.  Il,  p.  363  de  la  trad.  de  M.  Cousin. 

—  *  Voy.  le  passage  du  PhiUbe  cité  ci-dessus»  p.  316,  note  1. 
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est  un  être  réel  qu'elle  a  une  nature  et  des  opérations  qui 
lui  sont  propres1.  S'il  en  est  ainsi,  elle  doit  avoir  des  désirs 
et  se  les  rappeler,  se  souvenir  qu'ils  ont  été  ou  non  satis- 
faits, parce  que,  par  sa  nature,  elle  ne  fait  pas  partie  des 
choses  qui  sont  dans  un  écoulement  perpétuel1;  sinon, 
nous  ne  saurions  lui  accorder  le  sens  intime  (*uvai?0wç), 
ni  la  conscience  (it*p*xôfoùfh9tç) ,  ni  la  réflexion  (<ri>vee<ri$), 
ni  l'intuition  d'elle-même  (*ùvt*iç)%.  Si  elle  ne  les  pos- 
sédait pas  par  sa  nature,  elle  ne  les  acquerrait  pas  par 
son  union  avec  le  corps.  Sans  doute  il  est  des  opérations 
(ivtpyeiou)  que  l'âme  ne  peut  accomplir  sans  le  concours  des 
organes;  mais  elle  possède  par  elle-même  les  facultés 
(Juvafxeiç)  dont  dépendent  ces  opérations  ;  elle  possède  en 
outre  par  elle-même  d'autres  facultés  dont  les  opérations 
ne  relèvent  que  d'elle  seule*.  De  ce  nombre  est  la  mémoire, 
dont  le  corps  ne  fait  qu'entraver  l'exercice  :  en  eflfet,  quand 
l'âme  s'unit  au  corps,  elle  oublie;  quand  elle  se  sépare  du 
corps  et  se  purifie,  elle  recouvre  souvent  la  mémoire.  Puis- 
que lame  possède  la  mémoire  quand  elle  est  seule,  néces- 
sairement le  corps,  avec  sa  nature  mobile  et  sujette  à  un 
écoulement  perpétuel,  est  une  cause  d'oubli,  non  de  mé- 
moire :  il  est  donc  pour  l'âme  le  fleuve  du  Lé  thé  (l-AQn,  OU- 
bli).  C'est  donc  à  l'âme  seule  qu'appartient  la  mémoire  '• 

*  Voy.  Enn.  ï,  liv.  i,  §  2  ;  1. 1,  p.  37.  —  »  On  sait  qu'Heraclite  ensei- 
gnait que  les  objets  sensibles  sont  dans  un  écoulement  perpétuel. 
—  »  Les  quatre  termes  dont  Plotin  se  sert  ici  sont  des  équivalents, 
11  emploie  souvent  (nvzitTtimetc  et  <rOv*<xif  comme  synonymes  {Enn. 
1IÎ,  liv.  vin,  S  3;  Enn.  V,  liv.  vin,  S  H»  etci  Le  8ens  du  mot 
!rapaxo*oM»<ric,  que  nous  avons  vu  dans  VEnnéade  I  (liv.  iv,  S 10), 
a  été  expliqué  ci-dessus  {Enn.  III,  liv.  ix,  §3,  fin).  Quant  au  mot 
<rvv9i<rtç,  il  parait  être  l'équivalent  de  l'expression  vràtr*  «v  à  *<rri*7 
qu'on  trouve  dans  cette  phrase  :  *tà**  M  [hxïï  *v  $  ***tv>t  *v  XV 

avthc  <rra<Tei  xal  olov  <tvvaw0ïïfrst,  rfi  trahit  ravTîi  xal  flnjv*ttffoi<m  to 

fftie*aùrqv  tttiv  [Enn.  111,  liv.  vin,  §  3).  Sur  la  conscience,  Voy.  t.  !, 
p.  353.  —  *  Voy.  t.  I,  p.  43-47,  362.  —  »  Macrobe,  dans  son 
Commentaire  sur  le  Songe  de  Scipion  (1, 12),  exprime  des  idées 
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XX VII.  A  quelle  âme  appartient  la  mémoire?  Est-ce  à 
l'âme  qui  a  une  nature  plus  divine  et  qui  nous  constitue 
essentiellement?  Est-ce  à  lame  que  nous  recevons  de 
l'Ame  universelle1? 

La  mémoire  appartient  à  l'une  et  à  l'autre  ;  mais,  dans 
un  cas,  elle  est  particulière,  et  dans  l'autre,  générale. 
Si  les  deux  âmes  sont  réunies,  elles  possèdent  ensemble 
les  deux  espèces  de  mémoire  ;  si  elles  existent  et  demeu- 
rent toutes  deux  séparées,  elles  se  rappellent  chacune 
plus  longtemps  ce  qui  la  concerne  elle-même,  moins  long- 
temps ce  qui  concerne  l'autre.  C'est  pour  cela  que  l'on 
ait  que  Y  image  d'Hercule  est  aux  enfers8.  Or,  nous  devons 
admettre  que  cette  image  se  rappelle  toutes  les  actions 
faites  en  cette  vie  :  car  c'est  à  elle  que  cette  vie  appartient 
spécialement.  Quant  aux  autres  âmes  qui  [réunissant  en 
elles  la  partie  raisonnable  à  h  partie  irraisonnable]  pos- 
sèdent ensemble  les  deux  espèces  de  mémoire,  elles  ne 


analogues  :  «  Oblivionem  quidem  omnes  [animœ]  descendendo 
»  hauriunt;  alise  vero  magis,  minus  aliœ...  Hinc  est  quœ  apud 

>  Latinos  lectio ,  apud  Grœcos  vocatur  repetita  cognitio,  quia, 

>  quum  vera   discimus,  ea  recognoscimus  quœ  naturaliter  no- 

>  veramus,  priusquam  materialis  influxio  in  corpus  venientes 
»  animas  ebriaret  :  hœc  est  autem  hyle,  quœ  omne  corpus  mundi, 

>  quod  ubicunque  cernimus,  ideis  impressa  formavit;  sed  allis- 

>  sima  et  purissima  pars  ejus,  qua  vel  sustentanlur  divina  vel 

>  constant,  nectar  vocatur  et  creditur  esse  potus  deorum;   in- 

>  ferior  vero  et  turbidior,  potus  animarum;  et  hoc  est  quod  veteres 
»  Lethœum  fluvium  vocaverunt.  »  Proclus,  dans  son  Commentaire 
sur  le  Cratyle  de  Platon(%  178,  p.  111,  éd.  Boissonade),  cite  ce  pas- 
sage dePlolin  en  ces  termes:  oiy&t  yàp  •n  ptiiitn  irpoç  tô  ^vtquovcvto», 

fn<rt  nXojTtvoç,  xoù  cjfffrep  ij  MwpOffOvti  rr,v  pyiipigv  rûv  voïjtûv  avcyst- 
pli,  ovru  xai  r)  Aîjtoô  tijv  \r)6i)v  àtoptizai  tûv  ivv^wv. 

*  La  première  est  l'âme  raisonnable  (t.  I,  p.  44, 47,  324,  328); 
la  seconde,  Yâme  irraisonnable  (t.  I,  p.  45,  475-478).  —  *  Plolin 
veut  dire  que  Yâme  irraisonnable,  image  de  l'âme  raisonnable, 
est  plongée  dans  l'obscurité  de  la  vie  sensible.  Sur  Yimage  d'Her- 
cule, Voy.  le  tome  I,  p.  50,  et  ci-après  S  32,  p.  329. 
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peuvent  cependant  se  rappeler  que  les  choses  qui  concer- 
nent cette  vie  et  qu'elles  ont  connues  ici-bas,  ou  même  les 
actes  qui  ont  quelque  rapport  avec  la  justice. 

Il  nous  reste  à  déterminer  ce  que  dirait  Hercule  [c'est- 
à-dire  V homme  proprement  dit]  seul  et  séparé  de  son 
image.  Que  dirait  donc  Y  âme  raisonnable  si  elle  était  sé- 
parée et  isolée?  —  Car,  l'âme  qui  a  été  attirée  par  le  corps 
connaît  tout  ce  que  Y  homme  [proprement  dit]  a  fait  ou 
éprouvé  ici-bas.  Avec  le  cours  du  temps,  à  la  mort,  se  re-\ 
produisent  les  souvenirs  des  existences  antérieures;  mais 
Pâme  en  laisse  échapper  quelques-uns  par  mépris.  S'étant* 
en  effet  purifiée  du  corps,  elle  se  rappellera  les  choses  qu'elle 
n'avait  pas  présentes  dans  cette  vie1.  Si,  après  être  entrée 
dans  un  autre  corps,  elle  vient  à  considérer  le  passé,  elle 
parlera  de  cette  vie  qui  lui  est  devenue  étrangère»  de  ce 
qu'elle  a  récemment  abandonné,  et  d'une  foule  de  faits  an- 
térieurs. Quant  aux  circonstances  qui  arrivent  dans  une  lon- 
gue période,  elles  seront  toujours  plongées  dans  l'oubli. 

Hais,  encore  une  fois,  que  se  rappellera  l'âme  isolée  du 
corps?  Pour  résoudre  cette  question,  il  faut  déterminer  à 
quelle  puissance  de  l'âme  appartient  la  mémoire. 

XX VIII.  La  mémoire  appartient-elle  aux  puissances  par 
lesquelles  nous  sentons  et  nous  connaissons  ?  Est-ce  par  la 
concupiscence  que  nous  nous  rappelons  les  choses  qui 
excitent  nos  désirs,  et  par  la  colère,  celles  qui  nous  ir- 
ritent? 

Oui,  dira  quelqu'un.  C'est  bien  la  même  faculté  qui 
éprouve  le  plaisir  et  qui  en  conserve  le  souvenir  :  ainsi, 
lorsque  la  concupiscence,  par  exemple,  rencontre  un  objet 
qui  lui  a  déjà  fait  éprouver  du  plaisir ,  elle  se  rappelle  ce 
plaisir  en  voyant  cet  objet.  Pourquoi,  en  effet,  n'est-elle 
pas  émue  de  même  par  un  autre  objet?  Pourquoi  n'est-elle 
pas  émue  d'une  autre  façon  par  cet  objet  même?  Pourquoi 

4  Voy.  le  passage  du  Philèbe  cité  ci-dessus,  p.  315,  note  1. 
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dono  ne  pas  lui  attribuer  aussi  la  sensation  des  choses  de 
cette  espèce?  Pourquoi,  enfin,  ne  pas  rapporter  aussi  la 
concupiscence  à  la  puissance  de  sentir,  et  ne  pas  faire  de 
même  pour  tout,  en  donnant  à  chaque  chose  son  nom 
d'après  ce  qui  prédomine  en  elle? 

Devons-nous  attribuer  à  chaque  puissance  la  sensation, 
mais  d'une  manière  différente?  Dans  ce  cas  ce  sera  la 
vue,  par  exemple,  et  non  la  concupiscence,  qui  percevra 
les  choses  sensibles  ;  mais  la  concupiscence  sera  ensuite 
éveillée  par  la  sensation  qui  se  trouvera  transmise  de  proche 
en  proche,  et,  quoiqu'elle  ne  juge  pas  la  sensation,  elle 
éprouvera,  sans  en  avoir  conscience  (dK*p&ehv(ti)Ttoç) S 
l'affection  qui  lui  est  propre.  Il  en  sera  de  iqême  pour  la 
colère  :  ce  sera  la  vue  qui  nous  montrera  une  injustice, 
mais  ce  sera  la  colère  qui  s'en  irritera,  comme,  lorsqu'un 
berger  aperçoit  un  loup  près  de  son  troupeau,  il  suffit  de 
l'odeur  ou  du  bruit  du  loup  pour  exciter  le  chien,  quoiqu'il 
n'ait  rien  aperçu  lui-même.  Il  en  résulte  que  c'est  bien  la 
concupiscence  qui  éprouve  le  plaisir  et  qui  en  garde  une 
trace,  mais  que  cette  trace  constitue  une  affection,  une 
disposition,  et  non  un  souvenir  ;  c'est  une  autre  puissance 
qui  a  vu  goûter  le  plaisir  et  qui  se  souvient  de  ce  qui  a  eu 
lieu.  Ce  qui  le  prouve,  c'est  que  la  mémoire  ignore  sou- 
vent les  choses  auxquelles  a  participé  la  concupiscence, 
quoique  la  concupiscence  possède  encore  des  traces. 

XXIX.  Rapporterons-nous  la  mémoire  à  la  sensibilité? 
Admettrons-nous  que  c'est  la  même  faculté  qui  sent  et  qui 
se  ressouvient? — Mais,  si  V image  de  Vâme  [l'àme  irraison- 
nable] possède  la  mémoire,  comme  nous  le  disions  plus 
haut  [§  $7],  il  y  aura  en  nous  deux  principes  qui  senti- 
ront ;  si  ce  n'est  pas  la  sensibilité  qui  possède  la  mémoire, 
si  c'est  une  autre  puissance,  il  y  aura  en  nous  deux  prin- 
cipes qui  se  souviendront;  enfin,  si  la  sensibilité  est 

4  Voy.  ei-dessus  (p.  819)  la  note  sur  le  mot  ««^«QXwfcwç. 
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pable  de  saisir  les  notions,  elle  devra  aussi  percevoir  les 
conceptions  de  la  raison  discursive,  ou  bien  ce  sera  une 
autre  faculté  qui  percevra  les  unes  et  les  autres. 

Admettrons-nous  donc  que  la  puùtance  de  percevoir 
[xi  dmkrmixw)  est  commune  à  l'âme  raisonnable  et  à 
l'âme  irraisonnable,  et  lui  accorderons-nous  le  souvenir 
des  choses  sensibles  et  des  choses  intelligibles  î  —  Recon- 
naître que  c'est  une  seule  et  même  puissance  qui  perçoit 
également  ces  deux  espèces  de  choses»  c'est  faire  faire  déjà 
un  pas  à  la  question ,  Si  l'on  divise  en  deux  cette  puissance, 
il  y  aura  encore  néanmoins  deux  espèces  de  mémoire  ;  en** 
fin,  si  nous  accordons  les  deux  espèces  de  mémoire  à 
chacune  des  deux  âmes  [à  l'âme  raisonnable  et  à  rame  irrai- 
sonnable], il  y  aura  ainsi  quatre  espèces  de  mémoire. 

Est-il  absolument  nécessaire  que  nous  nous  souvenions 
des  sensations  par  la  sensibilité,  que  ce  soit  la  même  puis- 
sance qui  éprouve  la  sensation  et  qui  se  souvienne  de  la 
sensation,  que  ce  soit  également  la  raison  discursive  qui 
conçoive  et  se  souvienne  des  conceptions  ?  Hais  les  hommes  / 
qui  raisonnent  le  mieux  ne  sont  pas  ceux  qui  se  souvien-  » 
nent  aussi  le  mieux,  et  ceux  qui  ont  des  sens  également 
délicats  n'ont  pas  tous  pour  cela  une  mémoire  aussi  bonne 
les  uns  que  les  autres  ;  au  contraire,  les  uns  ont  des  sens 
délicats,  tandis  que  les  autres  ont  une  bonne  mémoire, 
sans  être  cependant  capables  de  percevoir  également  bien. 
D'un  autre  côté,  si  sentir  et  6e  rappeler  sont  choses  indé- 
pendantes l'une  de  l'autre,  il  y  aura  [outre  la  sensibilité] 
une  autre  puissance  qui  se  rappellera  les  choses  précé- 
demment perçues  par  la  sensation,  et  cette  puissance  devra 
sentir  ce  qu'elle  se  rappellera1 , 


«  €  La  mémoire  ne  se  confond  ni  avec  la  sensation  ni  avec  la  con- 
»  eeption  intellectuelle  ;  mais  elle  est  ou  la  possession  ou  la  modi- 
»  fieation  de  l'une  des  deux,  avec  la  condition  d'un  temps  écoulé.  » 
(Aristote,  De  la  Mémoire,  1  ;  tr.  fr.,  p.  113.) 
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[Pour  résoudre  toutes  ces  difficultés]  nous  dirons  que 
rien  n'empêche  d'admettre  que  Vacte  de  la  sensation 
(dErfafxa)  produit  dans  la  mémoire  une  image  (cpav- 
xaapjx),  et  que  Yima-ginalion,  qui  est  différente  [de  la  sen- 
sation], possède  le  pouvoir  de  conserver  et  de  se  rappeler 
ces  images.  C'est  en  effet  à  l'imagination  que  vient  aboutir 
la  sensation1,  et,  quand  la  sensation  n'est  plus,  l'imagina- 
tion en  garde  la  représentation  (Spafxa)  V  Si  donc  cette  puis- 
sance conserve  l'image  de  l'objet  absent,  elle  constitue  la 
mémoire s  ;  selon  que  l'image  demeure  plus  ou  moins  de 
temps,  la  mémoire  est  ou  n'est  pas  fidèle,  nos  souve- 
nirs durent  ou  s'effacent.  C'est  donc  à  l'imagination 
qu'appartient  la  mémoire  des  choses  sensibles.  Si  les  di- 
vers esprits  possèdent  cette  faculté  à  des  degrés  inégaux, 
cette  différence  tient  soit  à  la  diversité  des  forces ,  soit  à 


1  Voy.,  sur  l'imagination  sensible,  les  Éclaircissements  du 
tome  I,  p.  332-336,  338-339.  —  *  Plotin  reproduit  ici  la  théorie 
d'Ans to te,  sans  faire  cependant  concourir  comme  lui  le  corps 
à  l'acte  du  souvenir:  «  Ici  on  pourrait  se  demander  comment  il 
»  se  fait  que,  la  modification  de  l'esprit  étant  seule  présente,  et 
»  l'objet  même  étant  absent,  on  se  rappelle  ce  qui  n'est  pas 

>  présent.  Évidemment  on  doit  croire  que  l'impression  qui  se 
»  produit  par  suite  de  la  sensation  dans  l'âme,  et  dans  cette 
»  partie  du  corps  qui  perçoit  la  sensation,  est  analogue  à  une 
»  espèce  de  peinture,  et  que  la  perception  de  cette  impression 

>  constitue  précisément  ce  qu'on  appelle  la  mémoire...  Voilà  donc 
»  ce  qu'est  la  mémoire  et  ce  que  c'est  que  se  souvenir.  Répétons-Ic  : 
»  c'est  la  présence  dans  l'esprit  de  l'image,  comme  copie  de  l'objet 

>  dont  elle  est  l'image  ;  et  la  partie  de  l'âme  à  laquelle  elle  appar- 
»  tient  en  nous,  c'est  le  principe  même  de  la  sensibilité  [le  sens 
»  commun],  par  lequel  nous  percevons  la  notion  de  temps.  »  {De  la 
Mémoire,  1;  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire,  p.  115,  120.) 
Voy.  aussi  Porphyre,  Des  Facultés  de  l'âme,  1. 1,  p.  lxvii,  note  3. 
—  »  Voy.  sur  ce  point  le  beau  morceau  de  saint  Augustin  :  c  Venio 
»  in  campos  et  lata  prœtoria  mémorise ,  ubi  sunt  thesauri  innume- 

>  rabilium  imagînum  de  cujuscemodi  rébus  sensis  invectarum,  etc.  * 
(Confessiones,  X,  8.) 
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l'exercice1,  soit  à  l'absence  ou  à  la  présence  de  certaines 
dispositions  du  corps  qui  peuvent  avoir  ou  non  de  l'in- 
fluence sur  la  mémoire  ou  y  porter  le  trouble1.  Mais  nous 
reviendrons  ailleurs  sur  cette  question. 

XXX.  Que  dirons-nous  des  conceptions  intellectuelles 
(iuxvoYKniç)  ?  Admettrons-nous  qu'elles  soient  aussi  conser- 
vées par  l'imagination? 

Si  l'imagination  accompagne  toute  pensée  (vowç) ,  si 
ensuite  elle  en  conserve  en  quelque  sorte  l'image,  il  y  aura 
ainsi  souvenir  de  l'objet  connu;  sinon,  il  faut  chercher 
une  autre  solution.  Peut-être  la  raison  (Xéyeç),  dont  l'acte 
accompagne  toujours  la  pensée,  a-t-elle  la  fonction  de  la 
recevoir  et  de  la  transmettre  à  l'imagination*.  En  effet,  la 
pensée  est  indivisible,  et,  tant  qu'elle  n'est  pas  tirée  des 
profondeurs  de  l'intelligence,  elle  reste  en  quelque  sorte 
cachée  dans  son  sein.  La  raison  la  développe,  et,  la  faisant 
passer  de  l'état  de  pensée  à  celui  d'image,  l'étalé  pour  ainsi 
dire  dans  notre  imagination  comme  dans  un  miroir4;  c'est 

1  €  Du  reste,  l'exercice  et  l'étude  conservent  la  mémoire  en  la  for- 
»  çant  de  se  ressouvenir  ;  et  cet  exercice  n'est  pas  autre  chose  que 
»  de  considérer  fréquemment  la  représentation  de  l'esprit,  en  tant 

>  qu'elle  est  une  copie,  et  non  pas  en  elle-même.  >  (Aristote,  ibid., 
1;  tr.  fr.,  p.  120.)  —  *  «  Ceux  qui  sont  trop  jeunes  et  ceux  qui 

>  sont  trop  vieux  sont  sans  mémoire,  à  cause  du  mouvement 

>  dont  ils  sont  agités  ;  ils  sont  tout  absorbés  les  uns  par  le  dé- 
»  veloppement  qui  se  fait  en  eux,  les  autres  par  le  âépéris- 
»  sèment  qui  les  emporte,  etc.  »  (Aristote,  ibid.,  2,  tr.  fr.  p.  136.) 

—  *  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I  sur  la  raison  diseur-  v 
site,  p.  326,  341  ;  et  sur  l'imagination  intellectuelle,  p.  339-341. 

—  *  Plotin  reproduit  ici  la  théorie  de  l'imagination  intellectuelle  qu'il 
a  développée  dans  YEnnéadel  (liv.  iv,  §  10;  1. 1,  p.  84).  II  s'y  est 
inspiré  d' Aristote  :  <  Antérieurement,  nous  avons  parlé  de  l'imagina- 
»  tion  dans  le  traité  De  VAme,  et  nous  avons  dit  qu'on  ne  peut  penser 

>  sans  images.  Le  phénomène  qui  se  passe  dans  l'acte  de  Tentende- 

>  ment  est  absolument  le  même  que  pour  le  tracé  d'une  figure  géo- 
»  métrique  qu'on  démontre.  Ainsi,  quand  nous  traçons  une  figure, 

>  bien  que  nous  n'ayons  aucun  besoin  de  savoir  précisément  la 
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ainsi  que  ht  pensée  est  perçue,  qu'elle  dure  et  devient  un  sou- 
venir. L'âme,  qui  est  toujours  en  mouvement  pour  arriver  à 
la  pensée  [par  la  raison  discursive],  nous  la  fait  ainsi  saisir 
quand  elle  en  reçoit  le  reflet.  Autre  chose  est  la  pensée, 
autre  chose  la  perception  de  la  pensée.  Nous  pensons  tou- 
jours, mais  nous  ne  percevons  pas  toujours  notre  pensée. 
Cela  tient  à  ce  que  le  principe  qui  perçoit  les  pensées  perçoit 
aussi  les  sensations ,  et  s'occupe  des  unes  et  des  autres 
tour  à  tour. 

XXXI,  Si  la  mémoire  appartient  à  l'imagination,  et  que 
Tàme  raisonnable  ainsi  que  l'âme  irraisonnable  possèdent 
également  la  mémoires  il  y  auradeufc  espèces  d'imagination 
\Y imagination  intellectuelle  et  X imagination  sensible], 
et,  si  les  deux  âmes  sont  séparées,  elles  posséderont  chacune 
une  espèce  d'imagination  *  Hais,  puisque  led  deux  espèces 
d'imagination  se  trouvent  contenues  en  nous  dans  le  même 
principe,  comment  se  fait-il  qu'il  y  ait  deux  imaginations, 
et  à  laquelle  appartient  le  souvenir?  Si  le  souvenir  appar- 
tient aux  deux  espèces  d'imagination,  il  y  aura  toujours 
deux  imaginations  (car  où  ne  peut  dire  que  le  souvenir  des 


»  grandeur  du  triangle  décrit,  nous  ne  l'en  traçotis  pas  moins  d'une 

>  certaine  dimension  déterminée.  Dé  même,  en  le  pensant  par  l'en- 

>  tendemeht,  bien  qu'on  ne  pensé  pas  à  sa  dimension,  on  se  le  place 

>  cependant  devant  les  yeux  avec  une  dimension  quelconque;  et  on 

>  le  pense  en  faisant  abstraction  de  cette  grandeur...  11  faut  néces- 
%  sairement  que  la  notion  dé  grandeur  et  de  mouvement  nous  vienne 
»  de  la  faculté  qui  nous  donne  aussi  celle  de  teitipS  ;  et  l'image  n'est 
»  qu'une  affection  du  sens  commun.  11  en  résulte  évidemment  que 

>  la  connaissance  de  ces  idées  est  acquise  parle  principe  même  de 
»  la  sensibilité.  Or,  la  mémoire  dés  choses  intellectuelles  ne  peut  non 

>  plus  avoir  lieu  sans  images  ;  et,  par  suite,  ce  n'est  qu'indirecte- 

>  ment  que  la  mémoire  s'applique  à  la  chose  pensée  par  l'intelli- 

>  gence  ;  en  soi  elle  ne  se  rapporte  qu'au  principe  sensible.  »  (De 
la  Mémoire,  1;  trad.  Ih,  p.  113.)  Voy.  aussi  les  Éclaircissements  du 
tome  î,  p.  339-341. 

1  Voy.  ci-dessus,  §  2Ï. 
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choses  intelligibles  appartienne  à  Tune,  et  celui  des  choses 
sensibles  à  l'autre;  sinon  ce  seraient  deux  êtres  animés 
n'ayant  rien  de  commun  ensemble)  «  Si  donc  le  souvenir 
appartient  également  aux  deux  imaginations,  quelle  diffé- 
rence y  a-t-il  entre  elles?  Ensuite,  comment  ne  remar- 
quons-nous pas  cette  différence?  En  voici  la  cause. 

Quand  les  deux  espèces  d'imagination  sont  d'accord, 
elles  concourent  [à  produire  un  seul  acte]  :  la  plus  puis- 
sante domine,  et  il  ne  se  produit  en  nous  qu'une  seule 
image  ;  la  seconde  accompagne  la  première  ;  c'est  le  faible 
reflet  d'une  puissante  lumière.  Quand  les  deux  espèces 
d'imagination  sont  au  contraire  en  désaccord  et  luttent 
ensemble,  alors  l'une  se  manifeste  seule,  et  nous  ignorons 
ce  qui  est  dans  l'autre,  comme  nous  ignorons  complète- 
ment que  nous  avons  deux  âmes  :  car  les  deux  âmes  sont 
fondues  en  une  seule,  ctl'une  sert  devéhicule  à  l'autre.  L'une 
voit  tout,  mais  elle  ne  garde  que  certains  souvenirs  quand 
elle  sort  du  corps  et  elle  laisse  tomber  dans  l'oubli  la  plupart 
des  choses  qui  se  rapportent  à  l'autre.  De  même,  quand, 
après  nous  être  liés  avec  des  amis  d'uti  ordre  inférieur, 
nous  en  avons  acquis  d'autres  plus  distingués,  nous  nous 
souvenons  fort  peu  des  premiers  et  beaucoup  des  seconds. 

XXXII.  Que  dirons-nous  du  souvenir  des  amis,  des  pa- 
rents, d'une  épouse,  de  la  patrie  et  de  tout  ce  qu'un 
homme  vertueux  peut  se  rappeler  convenablement? 

Dans  Yimatjé  de  Vâmè  [l'âme  irraisonnable]  ces  souvenirs 
seront  accompagnés  d'une  affection  passive;  mais  dans 
Vhomme  [l'âme  raisonnable]  ils  n'en  seront  pas  accompa- 
gnés :  car  les  affections  existent  dès  le  principe  dans  l'âme 
inférieure  ;  dans  l'âme  supérieure,  par  suite  de  son  com- 
merce avec  l'autre,  il  y  a  aussi  quelques  affections,  mais  seu- 
lement des  affections  honnêtes.  Il  convient  à  l'âme  inférieure 
de  chercher  à  se  rappeler  les  actes  de  l'âme  supérieure,  sur- 
tout quand  elle  a  été  elle-même  convenablement  cultivée  : 
car  elle  peut  devenir  meilleure  dès  le  principe  et  se  former 
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par  Téducation  qu'elle  reçoit  de  l'autre.  Quant  à  l'âme 
supérieure,  elle  doit  volontiers  oublier  ce  qui  lui  vient  de 
Tâme  inférieure.  Elle  peut  d'ailleurs,  quand  elle  est  bonne, 
contenir  par  sa  puissance  Tâme  qui  lui  est  subordonnée1. 
Plus  elle  désire  se  rapprocher  du  monde  intelligible,  plus 
elle  doit  oublier  les  choses  d'ici-bas,  à  moins  que  toute  la 
vie  qu'elle  a  menée  ici-bas  ne  soit  telle  qu'elle  n'ait  confié 
à  sa  mémoire  que  des  choses  louables  \  Dans  ce  monde 

> 

'Saint  Augustin  a  reproduit  et  développé  tout  ce  que  Plotin  dit 
ici  sur  la  différence  des  deux  âmes  et  sur  la  subordination  de  Tâme 
irraisonnable  à  l'âme  raisonnable  :  «  Negas  ergo,  non  solum  e  cor- 
»  pore  et  anima, "sed  eliam  ex  anima  tota  constate  sapientem  :  si 
»  quidem  partem  islam,  qud  utitur  sensibus,  animas  esse  negare 
»  démentis  est...  Anima  sapientis  perpurgata  virputibus  et  jam 

>  cohœrens  Deo  sapientis  etiam  nomine  digna  est,  nec  quidquam 
»  ejus  aliud  decet  appcHari  sapientem  ;  sed  tamcn  quasi  quœdam, 
»  ut  ita  dicam,  sordes  atque  exuviœ,  quibus  se  ille  mundavit  et 

>  quasi  subtraxit  in  seipsum,  ei  animœ  serviunt.  Vel  si  tota  haec 
»  anima  dicenda  est,  ei  certe  parti  animae  serviunt,  quam  solam 

>  sapientem  nominari  decet.  In  qua  parte  subjecta  etiam  ipsam 
»  memoriam  puto  habitare.  Utitur  ergo  bac  sapiens  quasi  servo, 

>  ut  hœc  ei  jubeat,  easquejam  domito  atquc  subslrato  metas  legis 
»  imponat,  ut  dum  istis  sensibus  uiitur  propter  illa ,  quae  jam  non 
»  sapienti,  sed  sibi  sunt  necessaria,  non  se  audeat  cxtollere,  nec 
»  superbire  domino,  nec  iis  ipsis  quae  ad  se  pertinent  passim  atque 
»  imraoderate-uti.  Ad  illam  enim  vilissimam  partem  possunt  ea 

>  pertinere  quœ  prœtereunt.  »  {De  Ordine,  II,  2.)  Plusieurs  ex- 
pressions de  ce  passage,  telles  que  :  anima  sapientis  perpurgata 
virtutibus  et  jam  cohœrens  Deo,  etc.  rappellent  ce  que  Plotin  dit 
sur  la  puriûcation  dans  le  livre  Des  Vertus  (§4,  5  ;  1. 1,  p.  57-58). 
Les  noms  de  sage  et  de  maître  donnés  ici  à  Y  âme  raisonnable  sont 
également  empruntés  au  même  livre  (§  5,  p.  59.)  —  *  «  Nec  om- 
»  nino  huic  [memoriœ]  quidquam  commendari  arbitror  a  sa- 
»  piente  :  si  quidem  Deo  seinpcr  inflxus  est,  sive  tacitus,  sive 
»  cum  hominibus  loquens  ;  sed  ille  servusjam  bene  institutus  dili- 

>  genter  servat  quod  interdum  disputanti  domino  suggérât,  et  ei 
»  tanqunm  justissimo  gralum  facial  ofllcium  suum  sub  cujus  se  vi- 
»  det  potestate  vivere.  Et  hoc  facit  non  quasi  raliocinamlo,  sed 
»  summa  illa  lege  summoque  ordine  preescribente.  >  (S.  Augustin, 
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même,  en  effet ,  il  est  beau  de  s'affranchir  des  préoccupa- 
tions humaines  ;  il  est  donc  convenable  également  de  les  y 
oublier  toutes.  On  peut  en  ce  sens  dire  avec  raison  que 
l'àme  vertueuse  doit  être  oublieuse.  Elle  échappe  ainsi  au 
multiple,  elle  ramène  le  multiple  à  l'unité,  et  abandonne 
l'indéterminé.  Elle  cesse  donc  de  vivre  avec  le  multiple» 
elle  s'allège1  et  vit  pour  elle-même.  En  effet,  quand,  étant 
encore  ici-bas,  elle  désire  vivre  dans  le  monde  intelligible, 
elle  néglige  tout  ce  qui  est  étranger  à  sa  nature.  Elle  retient 
donc  peu  de  choses  terrestres  quand  elle  est  arrivée  au 
monde  intelligible  ;  elle  en  a  plus  quand  elle  habite  le  ciel. 
Hercule  [dans  le  ciel1]  peut  bien  se  glorifier  de  sa  valeur  ; 
mais  cette  valeur  même  lui  parait  peu  de  chose  quand  il  est 
arrivé  à  une  région  plus  sainte  encore  que  le  ciel,  quand 
il  habite  le  monde  intelligible,  et  qu'il  s'est  élevé  au-dessus 
d'Hercule  lui-même  par  la  force  qu'il  a  déployée  dans  ces 
luttes  qui  sont  les  luttes  des  vrais  sages. 


Und.)  Ces  dernières  lignes  rappellent  cette  pensée  de  Plotin  :  c  L'in- 
»  fluence  de  la  raison  [sur  la  partie  irraisonnqblé]  s'exercera  sans 
»  lutte  et  sans  contrainte,  etc.  »  (Enri.  I ,  liv.  h  ,  §  5  ;  1. 1 ,  p.  59.) 
1  II  y  a  dans  le  texte  :  àlXà.  ftaypà  x«l  3i'  uvxnç.  Ficin  traduit  :  €  sed 
»  levia  hœc  existimans  » ,  et  Creuzer  :  €  sed  ailevata  et  per  se  sola.  » 
Nous  avons  adopté  le  sens  de  Creuzer.  —  '  Nous  suivons  ici  Ficin 
qui  a  été  conduit  par  la  liaison  des  idées  à  sous-entendre  in  cœlis, 
en  sorte  qu'il  faut  placer  Hercule  dans  quatre  régions,  dans  l'enfer, 
sur  la  terre,  dans  le  ciel  et  dans  le  monde  intelligible.  Creuzer  ap- 
prouve  l'interprétation  de  Ficin.  Taylor,  au  contraire,  en  a  adopté 
une  autre  ;  il  traduit  :  «  And  Hercules,  indeed  [when  in  Hades] 
»  may  speak  of  bis  own  fortitude;  but  in  the  intelligible  world,  he 
*  will  consider  thèse  things  as  trifling,  being  transfered  into  a 
»  more  sacred  place.  > 
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ï.  Oue  dira  l'âme  et  de  quoi  se  souviendra-t-elle  quand 
elle  se  sera  élevée  au  monde  intelligible1  T—  Elle  y  contem- 


*  Dans  ce  livre,  qui  n'est  que  la  continuation  du  précédent,  Plotin 
traite  successivement  quatre  questions  principales  et  diverses  ques- 
tions incidentes,  sans  suivre  un  ordre  rigoureux,  savoir  :  1°  Quelles 
sont  les  âmes  qui  font  usage  de  la  mémoire  et  de  l'imagination,  et 
quelles  sont  les  choses  dont  elles  se  souviennent  (S  1-5)  f  2°  Les 
âmes  des  astres  et  l'Ame  universelle  ont-elles  besoin  de  la  mémoire 
•t  du  raisonnement,  ou  se  bornent-elles  à  contempler  l'Intelligence 
suprême  (S  6-16)  ?  Et  incidemment  :  Qu'est-ce  que  la  Nature  (§  13,14)7 
3*  Quelles  sont  les  différences  intellectuelles  entre  l'Ame  universelle, 
les  âmes  des  astres,  l'âme  de  la  terre  et  l'âme  humaine  (g  17-29)?  Et 
incidemment  :  En  quoi  consistent  les  facultés  dont  l'exercice  dépend 
de  l'union  de  l'âme  et  du  corps  (S  18),  savoir:  l'Appétit  concupisclble 
(§  19-21),  la  Sensation  (g  23-26),  l'Appétit  irascible  (%  28),  la  Puis- 
sance végétative  et  générative  (S  29)  ?  4°  Quelle  est  l'influence 
exercée  par  les  astres?  En  quoi  consiste  la  puissance  de  la  Magie 
(§  30-45)?  Pour  les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclair- 
cissements  sur  ce  livre  à  la  fin  du  volume. 

*  P&bhièbb  question  :  Quelles  sont  les  âmes  qui  font  usage  de  la 
mémoire  et  de  l'imagination,  et  quelles  sont  les  choses  dont  elles 
se  souviennent  (§  1-5).  C'est  la  suite  de  la  T  question  du  livre  pré- 
cédent, p.  313.  Le  P.  Thomassin  cite  ce  passage  dans  ses  Dogmata 
theologica  (t.  I,  p.  331),  et  explique  avec  beaucoup  de  clarté  la  doc- 
trine que  Plotin  professe  sur  ce  point  :  «  Visum  est  [Plotino]  beatas 
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plera  les  essences  auxquelles  elle  sera  unie  et  y  appliquera 
toute  son  attention  ;  sinon,  elle  ne  serait  pas  dans  le 
monde  intelligible.— PTaura-t-elle  donc  aucun  souvenir  des 
choses  d'ici-bas  ?  Ne  se  rappellerait-elle  pas  qu'elle  s'est 
livrée  à  l'étude  de  la  philosophie,  par  exemple,  et  qu'elle  a 
contemplé  le  monde  intelligible  pendant  son  séjour  sur  la 
terre  ? —  Non  :  car  une  intelligence,  tout  entière  à  son  objet, 
ne  peut  en  même  temps  contempler  l'intelligible  et  penser 
à  une  autre  chose.  L'acte  de  la  pensée  n'impliqué  pas  lé 
souvenir  d'avoir  pensé.  —  Ce  souvenir,  dirà-t-on,  est  pos-* 

mentes  animasque  omnia  simul  videre,  sine  discursu  ab  aliis  ad 
alia,  sine  prœteritorum  memoria  ,  sine  futurorum  exspectalione, 
omnia  simul,  et  oculis  obvcrsantla,  intueri  :  1*  Omnia  enim  vident, 
ergo  simul  omnia  :  nam  si  ab  aliis  in  alia  excilrrerent,  nunquam 
omnia  perlustrarent  ;  sud  pluritna  illis  effltieret  su»  beatitudinis 
«tas  antequam  a  primis  exorsœ  ad  extrema  usque  evasissent  ; 
2°  In  illis  inflraa  omnia  in  superiora  rapiuntur  et  absorbentur  ; 
corpus  in  animam ,  anima  in  rationem ,  ratio  in  intcllectum,  in- 
tellectus  in  veritatem  immergitur  et  quodammodo  devoratur; 
ergo,  quum  ratio  in  intelligentiam  abrepta  sit,  jatn  nec  ipsa  dis- 
currit,  sed  intelligit.  3*  Discursus  rationis  non  aliunde  exoritur 
quam  ex  angusliis  et  debilitatione  intclligentiœ  ;  vis  enim,  totam 
non  capiens  veritatis  amplitudinem ,  carptim  illam  et  membfttim 
dégustât  persultatque,  et  ignorantiam  suam  multa  consultaiioné 
aliorumqueex  aliis  elucescentium  perscrutatione  propulsare  mo- 
Htur.  At  ubi  mentis  ampliati  sont  sinus  riresque  amplificate,  non 
mibutatim,  sed  totam  complectitur  Teritatem,  nec  consultât  un- 
quatn  quia  nec  Ignorât.  4*  Ubi  omnia  simul  prasentia  sunt,  quid 
opus  est  rteminisse ,  aut  exspectare ,  aut  argumentari  ex  bis  ad 
Ma  7  Ex  his  quœ  patent  ea  qua  latent  expromit  raliocinatio  ;  ubi 
omnia  patertt  et  nulla  latent,  nullus  ergo  superest  illi  locus. 
Denique  rationis  munus  spéciale  est  ex  œternorum  contemplatione 
et  imitatione  temporalia  gubernare  ;  ex  illoruin  ve  ri  ta  te  certissima 
et  manifestissima  horum  verisimilitudinem  elucidare,  6Uoque  sin- 
gula  loco  ex  ©ternœ  legis  ordine  eollocare.  Discursum  ergo  et 
memoriam  éliminât  intelligentià ,  ejusque  cornes  ttternitas  :  Ubi 
enim  omnia  simul  prasentia  intelligis  et  intueris,  quorsum  atti- 
neret  ad  ea  tanquam  longe  posita  disourrere*  vel  tanquam  pra- 
terita  recordari  ?  » 


332  QUATRIÈME  XNNfiADB. 

térieur  à  la  pensée. — Dans  ce  cas,  l'esprit  dans  lequel  il  se 
produit  a  changé  d'état.  Il  est  donc  impossible  que  celui 
qui  est  tout  entier  à  la  contemplation  pure  de  l'intelligible 
se  rappelle  en  même  temps  les  choses  qui  lui  sont  arrivées 
autrefois  ici-bas.  Si,  comme  il  le  parait,  la  pensée  est  en 
dehors  du  temps,  parce  que  toutes  les  essences  intelligibles, 
étant  éternelles,  n'ont  pas  de  relation  avec  le  temps,  évi- 
demment il  est  impossible  que  l'intelligence  qui  s'est  élevée 
au  monde  intelligible  ait  aucun  souvenir  des  choses  d'ici- 
bas,  qu'elle  ait  même  absolument  aucun  souvenir  :  car 
chacune  des  essences  du  monde  intelligible  est  toujours 
présente  à  l'intelligence1,  qui  n'est  pas  obligée  de  les  par- 
courir successivement,  de  passer  de  l'une  à  l'autre.  — 
Quoi  ?  l'intelligence  ne  divisera-t-elle  pas  en  descendant 
du  genre  aux  espèces  ?  —  Non  :  car  elle  remonte  à  l'uni- 
versel et  au  principe  supérieur.  —  Admettons  qu'il  n'y  ait 
pas  de  division  dans  l'intelligence  qui  possède  tout  à  la 
fois  :  n'y  aura-t-il  pas  au  moins  de  division  dans  l'âme  qui 
s'est  élevée  au  monde  intelligible  *? —  Mais,  rien  n'empêche 


*  Dans  ses  Confessions  (X ,  25,  26) ,  saint  Augustin  démontre  de 
la  môme  manière  que,  pour  concevoir  Dieu,  il  faut  s'élever  au- 
dessus  des  images  des  choses  sensibles  et  des  souvenirs  que  l'on 
peut  avoir  de  ses  propres  actes ,  que  la  conception  de  Dieu  n'est 
pas  un  souvenir,  mais  une  intuition  toujours  présente  à  notre  es- 
prit dès  qu'il  y  réfléchit  :  «  Sed  ubi  mânes  in  memoria  mea ,  Do- 
»  mine?...  Trahscendi  enim  partes  ejus,  quas  habent  et  bestiae, 
»  quum  te  recordarer,  quia  non  ibi  te  inveniebam  inter  imagines 
»  corporalium  ;  et  veni  ad  partes  ejus,  ubi  commendavi  affectiones 

>  animi  mei,  nec  illic  inveni  te...  Ubi  ergo  teinveni  ut  discerem  te, 

>  nisi  in  te  supra  me?  Et  nusquam  locus.  Et  recedimus,  etaccedi- 
»  mus,  et  nusquam  locus.  Ubiquc  Veritas  prœsides  omnibus  con- 
^  sulentibus  te,  simulquc  respondes  omnibus  eliam  diversa  consu- 
»  lenlibus.  »  Voyt  encore  ci-après,  p.  337,  note  2.  —  *  Nous  Usons 

ici  avec  M.  Kirchhoff  :  oOx  corai  Ùtaiptatç  avwôrv  tlç  fîfa  ;  i  xâr«0ev 
ênl  to  xaO&ou    xaî  to  âvai.  tâ>  fih  yàp  av&>  pi  cVto>  ivipytta.   bpov 

OVTl,  X.   T.  X. 
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que  la  totalité  des  intelligibles  unis  ensemble  ne  soit  saisie 
par  une  intuition  également  une  et  totale. — Cette  intuition 
est-elle  semblable  à  l'intuition  d'un  objet  aperçu  d'un  seul 
coup  d'oeil  dans  son  ensemble,  ou  comprend-elle  toutes  les 
pensées  des  intelligibles  contemplés  à  la  fois? — Puisque  les 
intelligibles  offrent  un  spectacle  varié,  la  pensée  qui  les 
saisit  doit  évidemment  être  également  multiple  et  variée 1 , 
comprendre  plusieurs  pensées,  comme  la  perception  d'un 
seul  objet  sensible,  d'un  visage,  par  exemple,  comprend 
plusieurs  perceptions,  parce  que  l'œil,  en  apercevant  le 
visage,  voit  en  même  temps  le  nez  et  les  autres  parties. 

Mais  [dira-t-on]  il  arrive  que  l'âme  divise  et  développe  une 
chose  qui  était  unique. — Nous  répondrons  que  cette  chose 
est  déjà  divisée  dans  l'intelligence,  qu'elle  y  a  comme  un 
fondement  particulier ,  mais  que ,  s'il  y  a  antériorité  et 
postériorité  dans  les  idées,  cette  antériorité  et  cettç  posté- 
riorité ne  se  rapportent  cependant  pas  au  temps.  Si  la 
pensée  arrive  à  distinguer  l'antérieur  et  le  postérieur,  ce 
n'est  pas  sous  le  rapport  du  temps,  mais  sous  le  rapport 
de  l'ordre  [qui  préside  aux  choses  intelligibles]  :  ainsi, 
quand  on  considère  dans  une  plante  l'ordre  qui  s'étend  des 
racines  au  sommet,  il  n'y  a  antériorité  et  postériorité  que 
sous  le  rapport  de  Tordre,  puisqu'on  aperçoit  la  plante 
entière  d'un  seul  coup  d'oeil1. 

Mais  [dira-t-on  encore],  quand  l'ânte  contemple  l'Un,  si 
elle  embrasse  plusieurs  choses  ou  plutôt  toutes  choses, 
comment  se  peut-il  que  l'une  soit  antérieure,  l'autre  pos- 
térieure? —  C'est  que  la  puissance  qui  est  une  [l'Un]  est 
une  de  telle  sorte  qu'elle  est  multiple  quand  elle  est  con- 

*  Platon  dit  dans  le  Timée  (p.  30;  p.  89  de  la  trad.  de  M.  H.  Mar- 
tin) :  «  Ce  modèle  contient  et  comprend  en  lui-même  tous  les  ani- 

>  maux  intelligibles,  de  même  que  dans  ce  monde-ci  nous  sommes 
»  renfermés  nous-mêmes  ainsi  que  tous  les  animaux  produits  et 

>  visibles.  »  Voy.  aussi  Enn.  V,  liv.  m,  S  5.  —  *  V°y.  ci-après, 
$  12,  p.  352. 
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templée  par  un  autre  principe  [l'Intelligence],  parce  quV 
lors  elle  n'est  pas  toutes  choses  à  la  fois  dans  une  seule 
pensée.  En  effet,  les  actes  [de  l'Intelligence]  ne  sont  pas 
une  unité  ;  mais  ils  sont  produits  tous 1  par  une  puissance 
toujours  permanente  ;  ils  deviennent  donc  multiples  dans 
les  autres  principes  [les  intelligibles]  :  ear  l'Intelligence, 
n'étant  pas  l'unité  marne,  peut  recevoir  en  son  sein  la 
nature  du  multiple  qui  n'existait  pas  auparavant  [dans 
l'Un]. 

II.  Admettons  qu'il  en  soit  ainsi.  L'âme  se  souvient-elle 
d'elle-même?  — Ce  n'est  pas  probable  :  celui  qui  contemple 
le  monde  intelligible  ne  se  rappelle  pas  qui  il  est,  qu'il  est 
Socrate  par  exemple,  qu'il  est  une  âme  ou  une  intelligence. 
Comment  en  effet  s'en  souviendrait-il?  Tout  entier  à  la  con- 
templation du  monde  intelligible,  il  ne  fait  pas  un  retour 
sur  lui-même  par  la  pensée  ;  il  se  possède  lui-même,  mais 
il  s'applique  à  l'intelligible  et  devient  l'intelligible,  à  l'égard 
duquel  il  joue  le  rôle  de  matière  ;  il  prend  la  forme  de  l'objet 
qu'il  contemple,  et  il  n'est  alors  lui-même  qu'en  puissance. 
Il  n'est  donc  lui-même  en  acte  que  quand  il  ne  pense  pas 
l'intelligible.  Quand  il  n'est  que  lui-même,  il  est  vide  dq 
toutes  choses,  parce  qu'il  ne  pense  pas  l'intelligible  ;  mais 
s'il  est  tel  par  sa  nature  qu'il  soit  toutes  choses,  en  se  pen- 
sant lui-même,  il  pense  toutes  choses.  Dans  cet  état,  se 
voyant  lui-même  en  acte  par  le  regard  qu'il  jette  sur  lui- 
même,  il  embrasse  toutes  choses  dans  cette  intuition; 
d'un  autre  côté,  par  le  regard  qu'il  jette  sur  toutes  choses» 
il  s'embrasse  lui-même  dans  l'intuition  de  toutes  choses  '• 

S'il  en  est  ainsi  [dira-t-on],  il  change  de  pensées,  et 
nous  avons  plus  haut  refusé  de  l'admettre.  —  L'intelli- 
gence est  immuable,  mais  l'âme,  placée  aux  dernières  li- 
mites du  monde  intelligible,  peut  subir  quelque  mutation 

«  Npus  lisons  nï*ai  avec  M.  Kirchhoff,  qui  soupçonne  qu'il  y  a 
une  lacune  dans  cette  phrase.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  299,  note  2. 
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quand  elle  se  replie  sur  elle-même.  En  effet,  ce  qui  s'ap- 
plique à  l'immuable  éprouve  nécessairement  quelque  muta- 
tion à  son  égard,  puisqu'il  n'y  reste  pas  toujours  appliqué. 
A  parler  rigoureusement,  il  n'y  a  pas  changement  lorsque 
l'âme  se  détache  des  choses  qui  lui  appartiennent  pour  se 
tourner  vers  elle-même,  et  vice  versa  :  car  elle  est  toutes 
choses,  et  l'âme  avec  l'intelligible  ne  font  qu'un.  Hais, 
quand  l'âme  est  dans  le  monde  intelligible,  elle  devient 
étrangère  à  elle-même  et  à  ce  qui  lui  appartient  ;  alors, 
vivant  purement  dans  le  monde  intelligible,  elle  participe 
à  son  immutabilité,  elle  est  tout  ce  qu'il  est  :  car,  dès 
qu'elle  s'est  élevée  à  cette  région  supérieure,  elle  doit  né- 
cessairement s'unir  à  l'Intelligence,  vers  laquelle  elle  s'est 
tournée  et  dont  elle  n'est  plus  séparée  par  aucun  intermé- 
diaire. En  s'élevant  à  l'Intelligence,  l'âme  se  met  en  har~> 
monie  avec  elle  et  par  suite  s'y  unit  d'une  manière  durable, 
de  telle  sorte  que  toutes  les  deux  soient  à  la  fois  une  et 
deux.  Dans  cet  état,  l'âme  ne  peut  changer,  elle  est  appli- 
quée d'une  manière  immuable  à  la  pensée,  et  elle  a  en 
même  temps  conscience  d'elle-même,  parce  qu'elle  ne  fait 
plus  qu'une  seule  et  même  chose  avec  le  monde  intelli- 
gible. 

m.  Quand  l'âme  s'éloigne  du  monde  intelligible,  quand, 
au  lieu  de  continuer  à  ne  faire  qu'un  a  vee  lui,  elle  veut  en  de* 
venir  indépendante,  s'en  distinguer  et  s'appartenir,  quand 
enfin  elle  incline  vers  les  choses  d'ici-bas,  alors  elle  se 
souvient  d'elle-même.  Le  souvenir  des  choses  intelligibles 
l'empêche  de  tomber,  celui  des  choses  terrestres  la  fait 
descendre  ici -bas,  celui  des  choses  célestes  la  fait  do* 
meurer  dans  le  ciel.  En  général,  l'âme  est  et  devient  les 
choses  dont  elle  se  souvient.  En  effet,  se  souvenir,  c'est 
penser  ou  imaginer  ;  or  imaginer,  ce  n'est  pas  posséder 
une  chose,  c'est  la  voir  et  lui  devenir  conforme.  Si  l'âme 
voit  les  choses  sensibles,  par  cela  même  qu'elle  les  re- 
garde, elle  a  en  quelque  sorte  de  l'étendue.  Comme  elle 
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n'est  qu'au  second  degré  les  choses  autres  qu'elle-même, 
elle  n'est  nulle  d'elles  parfaitement.  Placée  et  établie  aux 
confins  du  monde  sensible  et  du  monde  intelligible,  elle 
peut  se  porter  également  vers  l'un  ou  vers  l'autre. 

IV.  Dans  le  monde  intelligible,  l'âme  voit  le  Bien  par 
l'intelligence  :  car  l'intelligence  ne  l'empêche  pas  de  par- 
venir jusqu'au  Bien.  Entre  l'âme  et  le  Bien,  l'intermédiaire 
n'est  pas  le  corps,  qui  ne  pourrait  être  qu'un  obstacle  :  cas 
si  les  corps  peuvent  jamais  servir  d'intermédiaires,  ce  n'est 
que  lorsqu'il  s'agit  de  descendre  des  premiers  principes 
aux  choses  qui  occupent  le  troisième  rang1.  Quand  l'âme 
s'occupe  des  objets  inférieurs,  elle  possède  conformément  à 
sa  mémoire  et  à  son  imagination  ce  qu'elle  voulait  posséder. 
Aussi  la  mémoire,  s'appliquât-elle  aux  meilleures  choses, 
n'est  cependant  pas  ce  qu'il  y  a  de  meilleur:  car  elle  ne  con- 
siste pas  seulement  à  sentir  qu'on  se  souvient,  mais  encore 
à  se  trouver  dans  une  disposition  conforme  aux  affections, 
aux  intuitions  antérieures  dont  on  se  souvient.  Or,  il  peut 
arriver  que  l'âme  possède  une  chose  sans  en  avoir  con- 
science, qu'elle  la  possède  même  alors  mieux  que  si  elle  en 
avait  conscience:  en  effet,  quand  elle  en  a  conscience,  elle 
la  possède  comme  une  chose  qui  lui  est  étrangère,  et  dont 
elle  se  distingue  ;  quand  au  contraire  elle  n'en  a  pas  con- 
science, elle  est  ce  qu'elle  possède,  et  c'est  surtout  cette 
dernière  disposition  qui  la  fait  déchoir  [en  la  Tendant  con- 
forme aux  choses  sensibles,  quand  elle  y  applique  son  ima- 
gination]. 

Si  l'âme,  en  quittant  le  monde  intelligible,  en  emporte 
avec  elle  des  souvenirs,  c'est  que  dans  ce  monde  elle  possé- 
dait déjà  la  mémoire  à  certain  degré  ;  mais  cette  puissance  y 
était  éclipsée  par  la  pensée  des  choses  intelligibles.  U  serait 
absurde  de  prétendre  que  ces  dernières  se  trouvaient  dans 


•  M.  Kirchhoff  suppose  qu'il  y  a  une  lacune  dans  cette  phrase 
obscure. 
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l'âme  à  l'état  de  simples  images;  elles  y  constituaient  au 
contraire  une  puissance  [intellectuelle]  qui  a  passé  ensuite 
à  l'état  d'acte.  Quand  l'âme  vient  à  cesser  de  s'appliquer 
à  la  contemplation  des  intelligibles,  elle  ne  voit  plus  que  ce 
qu'elle  voyait  auparavant  [c'est-à-dire  les  choses  sensibles]. 

V.  La  puissance  qui  constitue  la  mémoire  fait-elle  passer 
à  l'état  d'actes  les  notions  que  nous  avons  des  intelli- 
gibles? 

Si  ces  notions  ne  sont  pas  des  intuitions,  c'est  par  la  mé- 
moire qu'elles  passent  à  l'état  d'actes1;  si  ce  sont  des  in- 
tuitions, c'est  par  la  puissance  qui  nous  les  a  données  là- 
haut.  Cette  puissance  s'éveille  en  nous  toutes  les  fois  que 
nous  nous  élevons  aux  choses  intelligibles,  et  elle  voit  ce 
dont  nous  parlons*.  Ce  n'est  pas  en  effet  par  l'imagination 
ni  par  le  raisonnement,  obligé  de  tirer  lui-môme  ses  prin- 
cipes d'ailleurs,  que  nous  nous  représentons  les  intelli- 
gibles :  c'est  par  la  faculté  que  nous  avons  de  les  contem- 
pler, faculté  qui  nous  permet  d'en  parler  même  ici-bas. 
Nous  les  voyons  donc  en  éveillant  en  nous  ici-bas  la  même 
puissance  que  nous  devons  éveiller  en  nous  quand  nous 
sommes  dans  le  monde  intelligible.  Nous  ressemblons  à 


*  Nous  lisons  avec  M.  Kirchhoff:  i  *î  p4v  fi-n  «vrà  fa/>âpev,  pirip?. 
—  *  Ces  idées  ont  été  développées  d'une  manière  brillante  par  saint 
Augustin  :  c  Quum  de  Us  agitur  quœ  mente  conspioimus,  id  est  in- 
»  teilectu  atque  ratione,  ea  quidem  loqwimur  quœ  prœsentia  con- 
»  tuemur  in  Ma  interiore  luce  veritatis,  qua  ipse  qui  dicilur  homo, 
>  interior  illustralur  et  fruitur.  Sed  tune  quoque  noster  auditor, 
»  si  et  ipse  illa  secreto  ac  simplici  oculo  videt,  novit  quod  dico  sua 
»  contemplations  non  verbis  meis.  Ergo  ne  hunequidem  doceo  Vera 
»  dieens  verajntuentem  :  docetur  enim  non  verbis  meis,  sed  îpsis 
»  rébus  Deo  intus  pandente  manifestis.  Itaque  etiam  de  hisinterro- 
»  gatus  respondere  potest ,  etc.  »  (De  Magistro,  12.)  C'est  de  ce 
beau  passage  de  saint  Augustin  que  Fénelon  a  tiré  ce  morceau  cé- 
lèbre de  son  traité  De  l'Existence  de  Dieu  (I,  ch.  2)  :  «  À  la  vérité  ma 
»  raison  est  en  moi  :  car  il  faut  que  je  rentre  sans  cesse  en  moi-même 
»  pour  la  trouver;  mais  la  raison  supérieure  qui  me  corrige  dans  le 
IL  22 
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un  homme  qui,  gravissant  le  sommet  d'un  rocher,  aper- 
cevrait par  son  regard  des  objeta  invisibles  pour  ceux  qui 
ne  sont  pas  montés  avec  lui. 

Puisque  la  raison  nous  démontre  ainsi  clairement  qui  la 
mémoire  ne  se  manifeste  dans  Fâme  que  lorsque  celle-ci 
descend  du  monde  intelligible  dans  le  ciel,  il  n'est  pas  éton- 
nant que,  lorsqu'elle  s'est  élevée  d'ici-bas  an  tM  et  qu'elle 
s'y  est  arrêtée,  elle  se  rappelle  un  grand  nombre  des  choses 
d'ici-bas,  de  celles  dont  nous  avons  déjà  parlé1,  et  qu'elle 
reconnaisse  beaucoup  d'âmes  qu'elle  a  connues  antérieur 
rement,  puisque  ces  dernières  doivent  nécessairement  être 
jointes  à  des  corps  qui  ont  des  figures  semblables.  Si  ces 
âmes  changent  la  figure  de  leurs  corps  et  les  rendent 
qphériques,  elles  sont  encore  reconnaissables  par  leurs 
mœurs  et  leur  caractère  propre.  Cela  n'a  rien  d'incroyable  : 
c*r,  en  admettant  que  ces  âmes  se  soient  purifiées  de  toutes 
leurs  passions»  rien  n'empêche  qu'elles  n'aient  conservé 
leur  caractère.  Si  elles  peuvent  s'entretenir  les  unes  aveq 
les  autres,  elles  ont  encore  là  un  moyen  de  se  reconnaître. 

Qu'arrive-t-il  quand  les  âmes  descendent  du  monde  in-* 
telligible  dans  le  ciel?  --» Elles  recouvrent  alors  la  mémoire, 
mais  elles  la  possèdent  à  un  degré  moindre  que  les  âmes 
qui  se  sont  toujours  occupées  des  mêmes  objets.  Elles  ont 
d'ailleurs  d'autres  choses  à  se  rappeler ,  et  un  long  espace 
de  temps  leur  a  fait  oublier  bien  des  actes. 

Hais  si,  après  être  descendues  dans  le  monde  sensible, 
elles  tombent  [du  ciel]  dans  la  génération,  quel  sera  le 

«  besoin,  et  que  je  consulte,  n'est  pas  à  moi  et  elle  ne  fait  pas 
»  partie  de  moi- môme...  Ces!  un  mattrs  intérieur  qui  me  fait  taire, 
»  qui  me  fait  parler,  qui  me  fait  croire,  qui  me  fait  douter,  qui  me 
»  fait  avouer  mes  erreurs  ou  confirmer  mes  jugements:  en  l'écou- 
»  tant»  je  m'instruis  ;  en  m'écoulant  moi-même,  je  m'égare.  Ce 
»  mettre  est  partout,  et  sa  voix  se  fait  entendre,  don  bout  de  l'uni» 
»  vers  à  l'autre,  à  tous  les  hommes  comme  à  moi,  etc.  » 
1  Voy.  le  livre  précédent,  g  a*. 
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temps  oh  elles  se  souviendront  t  —  Il  n'est  pas  nécessaire 
que  les  âmes  [qui  s'éloignent  du  monde  intelligible]  tombent 
dans  les  plus  basses  régions.  Il  peut  arriver  que  dans  leur 
mouvement  elles  s'arrêtent  après  être  descendues  quelque 
peu  du  monde  intelligible,  et  rien  ne  les  empêche  de  re- 
monter là-haut  avant  qu'elles  se  soient  abaissées  aux  ré- 
gions inférieures  de  la  génération. 

VI.  On  peut  donc  affirmer  sans  crainte  que  les  âmes  qui 
exercent  leur  raison  discursive  et  qui  changent  d'état  se 
souviennent  :  car  la  mémoire  s'applique  aux  choses  qui  ont 
été  et  qui  ne  sont  plus1.  Mais  les  âmes  qui  demeurent  dans 
le  même  état  ne  sauraient  se  souvenir  :  car  de  quoi  se  flou* 
viendraient-elles  *  f 

Si  [méconnaissant  les  vérités  que  nous  venons  d'exposer], 
la  raison  humaine  veut  attribuer  la  mémoire  aux  âmes  de 
tous  les  astres,  surtout  à  celle  de  la  Lune  et  à  celle  du  So- 
leil, elle  finira  par  agir  de  même  à  l'égard  de  l'Ame  univer- 
selle et  elle  osera  attribuer  à  Jupiter  même  des  souvenir» 
qui  l'occuperaient  de  mille  choses  4 i verses.  Une  fois  entrée 
dans  cet  ordre  d'idées,  la  raison  sera  amenée  à  chercher 
quelles  sont  les  conceptions,  quels  sont  les  raisonnements 
des  âmes  des  astres,  en  admettant  toutefois  qu'elles  rai- 
sonnent. [Mats  c'est  là  une  hypothèse  toute  gratuite  ■:]  car 
si  ces  âmes  n'ont  rien  à  découvrir,  si  elles  ne  doutent  pas, 
si  elles  n'ont  besoin  de  rien,  si  eHes  n'apprennent  pas  des 
ehoses  qu'elles  ignorassent  auparavant,  quel  usage  feraient- 
elles  du  raisonnement,  des  arguments  ou  des  conceptions  de 
la  raison  discursive?  Elles  n'ont  pas  non  plus  à  chercher  des 
moyens  mécaniques  de  gouverner  les  chose»  humaines  et 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  314,  note  1. 

*  Deuxième  question  :  Les  âmes  des  astres  et  VAme  universelle 
ont-elles  besoin  de  la  mémoire  et  du  raisonnement,  ou  se  bornent- 
elles  à  contempler  l'Intelligence  suprême  (§  $-16)? 
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tout  ce  qui  se  passe  sur  la  terre  :  car  c'est  d'une  tout  autre 
manière  qu'elles  font  régner  Tordre  dans  l'univers. 

VIL  Quoi  I  ces  âmes  ne  se  rappelleront-elles  pas  qu'elles 
ont  vu  Dieu  ?  —  [Elles  n'ont  pas  besoin  de  s'en  souveair  : 
car]  elles  le  voient  toujours  ;  or,  tant  qu'elles  le  voient, 
elles  ne  peuvent  dire  qu'elles  l'ont  vu,  parce  qu'une  pareille 
énonciation  supposerait  qu'elles  ne  le  voient  plus  '. 

Quoi  !  ne  se  rappelleront-elles  pas  qu'elles  ont  opéré  leur 
révolution  hier  ou  l'année  dernière,  qu'elles  vivaient  hier  et 
qu'elles  vivent  depuis  longtemps  ?  —  Elles  vivent  toujours  ; 
or,  ce  qui  est  toujours  le  même  est  un.  Vouloir  dans  le 
mouvement  des  astres  distinguer  hier  et  Vannée  dernière , 
c'est  faire  comme  un  homme  qui  diviserait  en  plusieurs 
parties  le  mouvement  qui  forme  un  pas,  qui  voudrait 
ramener  l'unité  à  la  multiplicité.  En  effet,  le  mouvement 
des  astres  est  un,  quoiqu'il  soit  soumis  par  nous  à  une 
mesure  comme  s'il  était  multiple  ;  c'est  ainsi  que  nous 
comptons  les  jours  comme  différents  les  uns  des  autres, 
parce  que  les  nuits  les  séparent  les  uns  des  autres.  Mais, 
puisque  dans  le  ciel  il  n'y  a  q\ïun  seul  jour,  comment 
pourrait-on  en  compter  plusieurs ,  comment  pourrait-il 
y  avoir  une  année  dernière  ? 

Hais  [pourra-t-on  nous  dire],  l'espace  parcouru  n'est 
pas  un  :  il  a  plusieurs  parties  ;  le  zodiaque  contient  plu- 
sieurs parties.  Pourquoi  donc  l'âme  céleste  ne  dirait-elle 
pas  :  j'ai  dépassé  cette  partie  ;  je  suis  maintenant  arrivée 
à  une  autre?  En  outre,  si  les  âmes  des  astres  considèrent 
les  choses  humaines ,  comment  ne  verront-elles  pas  qu'il 
y  a  des  changements  ici-bas,  que  les  hommes  qui  existent 
aujourd'hui  sont  venus  après  d'autres  ?  S'il  en  est  ainsi, 
elles  savent  qu'il  a  déjà  existé  d'autres  hommes,  qu'il  y  a 
eu  d'autres  faits.  Elles  possèdent  donc  la  mémoire. 

[Voici  notre  réponse:] 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  332,  note  1. 
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VIII.  Il  n'est  point  nécessaire  que  Ton  se  souvienne  de 
tout  ce  que  Ton  voit,  ni  qu'on  se  représente  par  l'ima- 
gination toutes  les  choses  qui  se  suivent  accidentelle- 
ment. D'un  autre  côté,  quand  l'esprit  possède  une  con- 
naissance et  une  conception  claire  de  certains  objets,  qui 
viennent  ensuite  s'offrir  aux  sens,  rien  ne  le  force  d'aban- 
donner la  connaissance  qu'il  a  acquise  par  l'intelligence 
pour  regarder  l'objet  particulier  et  sensible  qu'il  a  devant 
lui,  à  moins  qu'il  ne  soit  chargé  d'administrer  quelqu'une 
des  choses  particulières  contenues  dans  la  notion  du 
tout. 

Maintenant,  pour  entrer  dans  les  détails,  disons  d'abord 
que  Ton  ne  retient  pas  nécessairement  tout  ce  que  l'on  a 
vu.  Quand  une  chose  n'a  pas  d'intérêt  ni  d'importance,  les 
sens,  frappés  par  la  diversité  des  objets  sans  notre  concours 
volontaire,  sont  seuls  affectés;  rame  ne  perçoit  pas  les 
impressions,  parce  que  leur  différence  est  pour  elle  sans  au- 
cune utilité.  Quand  Tâme  est  tournée  vers  elle-même  ou  vers 
d'autres  objets,  et  qu'elle  s'y  applique  tout  entière,  elle  ne 
saurait  se  souvenir  de  ces  choses  indifférentes,  puisqu'elle 
n'en  a  même  pas  la  perception  quand  eHes  sont  pré- 
sentes. 11  n'est  pas  davantage  nécessaire  que  l'imagina- 
tion se  représente  ce  qui  est  accidentel,  ni,  si  elle  se  le  re- 
présente, qu'elle  le  retienne  fidèlement.  Il  est  facile  de 
constater  qu'une  impression  sensible  de  ce  genre  n'est 
point  perçue,  si  l'on  veut  bien  faire  attention  à  ce  que  nous 
allons  dire.  Quand,  en  marchant,  nous  divisons  ou  plutôt 
nous  traversons  l'air,  sans  nous  proposer  de  le  faire,  nous 
ne  saurions  nous  en  apercevoir  ni  y  songer  pendant  que 
nous  avançons.  De  même,  si  nous  n'avions  point  résolu  de 
faire  tel  ou  tel  chemin,  et  que  nous  pussions  voler  à  travers 
les  airs,  nous  ne  penserions  pas  à  la  région  delà  terre  dans 
laquelle  nous  sommes,  ni  à  l'étendue  que  nous  avons  par- 
courue. Si  nous  avions  à  nous  mouvoir,  non  pendant  un 
temps  déterminé,  mais  abstraction  faite  de  tout  temps, 
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que  nous  n'eussions  point  d'ailleurs  l'habitude  de  rappor- 
ter au  temps  nos  autres  actions,  nous  ne  nous  rappelle- 
rions pas  différents  temps.  Ce  qui  le  prouve»  c'est  que, 
quand  l'esprit  possède  la  connaissance  générale  de  ce  qui 
se  fait  et  qu'il  est  sûr  que  la  chose  sera  telle  qu'il  »e  la  re- 
présente, il  ne  s'occupe  plus  des  détails.  En  outre,  quand 
un  être  fait  toujours  la  même  chose,  il  ne  lui  servirait  de 
rien  d'en  ohserver  toutes  les  parties.  Donc,  si  les  astres, 
en  suivant  leur  cours,  accomplissent  en  même  temps  un 
acte  qui  leur  est  propre,  s'ils  ne  s'occupent  pas  de  traver- 
ser tel  ou*  tel  espace  qu'ils  traversent,  si  leur  fonction 
propre  n'est  pas  de  considérer  les  lieux  qu'ils  parcourent, 
ni  même  de  les  parcourir,  si  les  parcourir  est  pour  les 
astres  quelque  chose  d'accidentel  parce  qu'ils  s'appliquent 
à  contempler  des  objets  plus  relevés,  enfin,  s'ils  parcou- 
rent toujours  les  mêmes  lieux,  ils  ne  sacraient  calculer  le 
temps  ;  ou  du  moins,  s'ils  y  pensaient,  ils  ne  sauraient  se 
rappeler  les  lieux  parcourus  et  les  temps  écoulés.  Ils  ont 
d'ailleurs  une  vie  uniforme,  puisqu'ils  parcourent  toujours 
les  mêmes  lieux,  en  sorte  que  leur  mouvement  est,  pour 
ainsi  dire,  plutôt  vital  que  local,  puisqu'il  est  produit  par 
un  seul  être  vivant  [l'univers],  qui,  en  le  réalisant  en  lui- 
même,  est  extérieurement  en  repos  et  intérieurement  en 
mouvement  par  sa  vie  éternelle.  Veut-on  comparer  le  mou- 
vement des  astres  à  celui  d'un  chœur?  Supposons  que  es 
chœur  n'ait  qu'une  durée  limitée  :  il  sera  parfait,  s'il  est  pris 
dans  sa  totalité,  du  commencement  à  la  fin  ;  il  sera  impar- 
fait s'il  est  pris  dans  chacune  de  ses  parties.  Supposons  qu'il 
existe  toujours,  il  est  toujours  parfait.  S'il  est  toujours  par- 
fait, il  n'y  aura  pas  de  temps  ni  de  lieu  où  il  devienne  par- 
fait ;  par  conséquent,  il  n'aura  même  pas  de  désir,  et  il  ne 
mesurera  rien  ni  par  le  temps,  ni  par  le  lien  ;  il  ne  se  sou- 
viendra donc  ni  de  l'un  ni  de  l'autre. 

En  outre,  les  astres  jouissent  d'une  vie  bienheureuse, 
parce  qa'ite  contemplait  k  vie  vét itable  dans  leurs  âmes 
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propres*,  qu'aspirant  «mis  4  l'Un  et  rayonnant  dafts  le  ciel 
entier,  comme  des  cordas  qui  vibrent  k  l'unisson,  ils  pro- 
duisent une  espèce  4e  concert*  par  leur  harmonie  naturelle. 
Enfin,  le  ciel  entier  tourne  sur  lui-même  ainsi  que  ses  par^ 
ties,  qui,  malgré  la  diversité  de  leurs  mouvements  et  de 
leurs  positions*  gravitetot  toutes  vers  un  même  centre'» 
Or  tous  ces  faits  Tiennent  k  l'appui  de  ee  que  nous  avan- 
çons, puisqu'il  en  résulte  que  la  vie  de  l'univers  est  on* 
et  nnfferme. 

IX.  Jupiter,  qui  gouverne  le  monde  et  lui  donne  son 
ordre  et  sa  beauté,  possède  de  tonte  éternité  une  âme  royale 
et  une  intelligence  royale4;  il  produit  les  choses  par  sa  pro- 
vidence et  il  les  règle  par  sa  puissance  ;  il  dispose  tout  avec 
ordre  en  développant  et  en  accomplissant  les  nombreuses 
périodes  des  astres.  Ces  actes  ne  semblent-ils  pas  néces- 
siter que  Jupiter  fasse  usage  de  la  mémoire,  qu'il  se  rap- 
pelle quelles  périodes  «ni  été  déjà  accomplies,  qull  s'oc- 
cupe de  préparer  les  (autres  par  ses  combinaisons,  ses  cal* 
cuis,  «es  raisonnements?  Il  aura  donc  d'autant  plus  besoin  de 
la  mémoire  qu'il  sera  ptas  habite  administrateur  du  «tonde* 

[Voici  notre  repense  à  cette  objection.] 

Quant  au  souvenir  des  période»,  il  y  aurait  lieu  (Texa- 
nrtner  quel  est  le  nombre  des  périodes  <et  si  Jupiter  le  eon- 
naît  :  car,  si  t'est  un  nombre  fini,  l'envivers  aura  eu  un 
eomtnâieemeat  4ans  le  temps";  sll  est  infini,  Jupiter  ne 
f  ouïra  eonnaltfle  cwafcien  il  a  fait  de  choses.  [Pour  résou- 


*  Voy.  Enn.  Iï,  liv.  m,  §  9;  1. 1,  p.  180.  —  *  Voy.  ci-dessus Hv. in, 
$12,  p.  290,  note  6.  —  *  Voy.  tinn.  H,  fiv,  h,  §  2  ;  t.  I,p.  161-163. 
***-  *  Wotm  emploie  tel  des  expressions  empruntées  à  deux  dia- 
logues de  Flaton  :  <  te  chof  suprême,  Jupiter,  s'avance  le  premier, 
»  conduisant  son  char  ailé,  ordonna  nUt  gouvernant -toutes  cbosas 
»  [Phèdre,  p.  246;  t.  VI,  p.  49  de  la  trad.  de  M.  Cousin)....  Tu  diras 
>  qu'il  y  a  dans  Jupiter,  en  qualité  de  cause,  une  âme  royale,  une 
»  intelligence  royale  (Philèbe,  p.  30;  t.  II,  p.  347  de  la  trad.).> 
—  •  Voy.  1. 1,  p.  265,  note  1. 
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dre  ces  difficultés]  il  faut  admettre  que  Jupiter  jouit  toujours 
de  la  connaissance,  toujours  d'une  seule  et  même  vie. 
C'est  en  ce  sens  qu'il  doit  être  infini  et  posséder  l'unité, 
non  par  une  connaissance  venue  du  dehors,  mais  intérieu- 
rement, par  sa  nature  même,  parce  que  l'infini  reste  tou- 
jours tout  entier  en  lui,  qu'il  lui  est  inhérent,  qu'il  est  con- 
templé par  lui,  qu'il  n'est  pas  pour  lui  simplement  l'objet 
d'une  connaissance  adventice.  En  effet,  en  connaissant 
l'infinité  de  sa  vie,  Jupiter  connaît  en  même  temps  que 
l'action  qu'il  exerce  sur  l'univers  est  une;. mais  ce  n'est 
pas  parce  qu'il  l'exerce  sur  l'univers  qu'il  la  connaît. 

X.  Le  principe  qui  préside  à  l'ordre  de  J'univers  est 
double  :.  sous  un  point  de  vue,  il  est  le  Démiurge;  sous 
l'autre,  l'Ame  universelle.  Par  le  nom  de  Jupiter  nous  dési- 
gnons tantôt  le  Démiurge,  tantôt  la  Puissance  qui  gouverne 

l'univers  (té  tfye/xovGÛv  rovnctvroç). 

Quand  il  s'agit  du  Démiurge ,  il  faut  éloigner  de  son 
esprit  toute  idée  de  passé  et  d'avenir,  et  ne  lui  attribuer 
qu'une  vie  uniforme,  immuable,  indépendante  du  temps. 

Quant  à  la  vie  du  Principe  qui  administre  l'univers 
[et  qui  est  l'Ame  universelle],  elle  soulève  une  question  : 
N'est-elle  pas  aussi  affranchie  de  la  nécessité  de  raisonner 
et  de  chercher  ce  qui  est  à  faire? — Oui,  sans  doute  :  l'ordre 
qui  doit  régner  est  déjà  trouvé, et  arrêté,  et  cela  sans  le 
secours  des  choses  qui  y  sont  soumises.  En  effet,  les  choses 
qui  sont  soumises  à  l'ordre  sont  celles  qui  sont  engendrées, 
et  le  principe  qui  les  engendre,  c'est  l'Ordre  même,  c'est- 
à-dire  l'action  de  l'Ame  attachée  à  la  contemplation  d'une  Sa- 
gesse immuable,  Sagesse  dont  l'image  est  l'ordre  qui  subsiste 
dans  l'Ame1.  Comme  la  Sagesse  cpntemplée  par  l'Ame  ne 
change  pas,  l'action  de  celle-ci  ne  change  pas  non  plus.  En 
effet,  l'Ame  contemple  toujours  la  Sagesse  ;  si  elle  cessait, 
elle  tomberait  dans  l'incertitude.  La  fonction  de  l'Ame  est 

1  Voy.  ci -après,  §  12,  p.  348. 
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donc  une  comme  l'Ame  elle-même.  Le  principe  unique  qui 
gouverne  le  monde  domine  toujours  et  n'est  jamais  dominé  : 
sinon,  il  y  aurait  plusieurs  puissances  qui  lutteraient  entre 
elles.  Le  principe  qui  administre  l'univers  est  donc  un  et  a 
toujours  la  même  volonté.  Pourquoi  désirerait-il  tantôt  une 
chose,  tantôt  une  autre,  et  serait-il  ainsi  incertain?  Étant 
un,  même  s'il  changeait  d'état,  il  ne  saurait  être  incertain.  Si 
l'univers  renferme  une  foule  de  parties  et  d'espèces  opposées 
les  unes  aux  autres,  ce  n'est  pas  une  raison  pour  que  l'Ame 
ne  sache  pas  certainement  de  quelle  façon  elle  doit  les  dis- 
poser1. Elle  ne  commence  pas  par  les  objets  qui  sont  placés 
au  dernier  rang  ni  par  les  parties,  mais  par  les  principes. 
En  partant  des  principes,  elle  arrive  par  une  voie  facile  à 
pénétrer  et  à  ordonner  tout.  Elle  domine  parce  qu'elle  reste 
identique  dans  une  fonction  une  et  identique.  Par  quoi 
pourrait-elle  être  amenée  à  vouloir  d'abord  une  chose,  puis 
une  autre?  D'ailleurs,  dans  une  pareille  disposition,  elle 
hésiterait  sur  ce  qu'elle  doit  faire,  et  l'énergie  de  son  action 
en  serait  affaiblie  parce  que  raisonner  implique  toujours 
quelque  hésitation  dans  l'exécution. 

XI.  Le  monde  est  administré  comme  un  animal  ■  ;  mais, 
dans  cet  animal,  il  y  a  des  choses  qui  proviennent  de  l'ex- 
térieur et  des  parties,  d'autres,  de  l'intérieur  et  du  prin- 
cipe. L'art  du  médecin  va  de  l'extérieur  à  l'intérieur,  s'at- 
tache à  un  organe  et  n'opère  qu'avec  hésitation  et  avec  des 
tâtonnements.  La  Mature,  partant  du  principe,  n'a  pas 
besoin  de  délibérer.  La  puissance  qui  administre  l'univers 
procède,  non  comme  le  médecin,  mais  comme  la  Mature. 
Elle  conserve  d'autant  mieux  sa  simplicité  qu'elle  renferme 
toutes  choses  en  son  sein,  que  toutes  choses  sont  les  parties 
de  l'animal  qui  est  un.  En  effet,  la  Nature,  qui  est  une,  do- 
mine toutes  les  natures  particulières  :  celles-ci  en  procèdent, 

1  Voy.  ci- dessus,  p.  60*63.  —  *  Voy.  Enn.  II,  Hv.  ni,  S  13; 
1. 1,  p.  182. 
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mais  y  restent  attachées,  rameaux  d'uft  arbre  immense  qui 
lest  l'univers  *.  Qu'ont  à  faire  le  raisonnement,  le  calcul,  la 
mémoire,  dans  un  principe  qui  possède  une  sagesse  tou** 
jours  présente  et  active,  qui  par  elle  domine  le  monde  et 
l'administré  d'une  manière  immuable?  Si  ses  œuvres  soat 
variées  et  changeantes»  il  n'en  résulta  pas  que  ce  principe 
doive  lui-même  participer  à  leur  mutabilité.  En  produisant 
des  choses  diverses,  il  reste  immuable  '.  Ne  voit-on  pas  dans 
chaque  animal  plusieurs  choses  se  produire  successive- 
xAent,  comme  les  qualités  propres  à  chaqueâgefNe  voit-on 
pas  certaines  parties  naître  et  croître  à  des  époques  dé- 
terminées, telles  que  les  cornes,  la  barbe,  les  marneUes? 
Ne  Voit-on  pas  enfin  chaque  être  en  engendrer  d'autres  t 
Ainsi,  sans  que  les  premières  raisons  [séminales]  périssent, 
•d'autres  se  développent  à  leur  tour.  Ge  qui  le  prouve,  c'est 
que  dans  l'animal  engendré,  la  raison  [séminale]  subsiste 
identique  et  entière. 

Ne  craignons  donc  pas  de  l'affirmer  :  l'Ame  universelle 
possède  toujours  la  même  sagesse  ;  cette  sagesse  est  uni- 
verselle ;  elle  est  la  sagesse  permanente  du  monde  ;  elle  est 
multiple  et  variée,  et  en  même  temps  elle  est  une,  parce 
qu'elle  est  la  sagesse  de  l'animal  qui  est  un  et  qui  est  le  plus 
grand  de  tous.  Invariable,  malgré  la  multiplicité  de  ses 
oeuvras»  elle  constitue  la  raison  qui  est  une,  et  elle  «t 
toutes  choses  à  la  fois.  Si  «elle  n'était  pas  toutes  cbrëes* 
tu  lien  d'étrs  k  sagesse  de  l'univers,  elle  ne  serait  que  la 
sagesse  de  choses  postérieures  et  particulières. 

1  toy.  ci-desSùs,  p.  '86,  et  p.  231,  note  ï.  —  *  tes  mêmes  idées 
tint  été  îongucttiertt  développées  par  saint  Àtrgusftin  dans  *scs  <ton- 
ftesiorw  :  <  Sicat  nosti  ia  priàcipie  «œkun  et  ferrant  sine  vnrieMe 
notilto  tu»,  ita  fecisti  i»  principîo  ceelu*n  et  lerram  sine  dîfiten- 
tione  actionis  luœ  (XI,  31)...  Jain  dixisli  mihi,  Domine,  voce 
»  forti  in  aurem  interiorem  quia  tu  aeternus  es,  solus  babens 
»  imtaeïfalitMem,  ^voniam  ex  milla  specie  motuve  mutaris,  nec 
»  temporibus  vartetur  voluntas  tua,  etc.  (XII,  11).  » 


» 
> 
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XII.  Peut-être  dira-t-on  que  cela  est  vrai  de  là  Nature, 
mais  que,  puisqu'il  y  a  dans  l'Ame  de  l'univers  de  la 
sagesse,  il  doit  y  avoir  aussi  en  elle  raisonnement  et 
mémoire. 

Cette  objection  ne  peut  être  soulevée  que  par  des  hommes 
qui  font  consister  la  sagesse  dans  ce  qui  en  est  l'abbênée, 
et  qui  prennent  pour  la  sagesse  même  la  recherche  de  là 
sagesse.  Raisonner,  en  effet,  qu'est-ce  autre  chose  que 
chercher  la  sagesse,  la  raison  véritable,  l'intelligence  de 
l'être  réel?  Celui  qui  raisonne  ressemble  à  un  homme  qui 
touche  de  la  lyre  pour  s'exercer*  pour  acquérir  l'habitude 
d'en  jouer,  et  en  général  h  celui  qui  apprend  pour  savoir. 
Il  cherche  en  effet  à  acquérir  la  science,  dont  la  posses- 
sion fait  le  sage.  La  sagesse  consiste  donc  dans  un  état 
stable.  C'est  ce  qu'on  voit  parla  conduite  même  de  celui 
qui  raisonne:  dès  qu'il  a  trouvé  ce  qu'il  cherchait,  il 
cesse  de  raisonner  et  se  repose  dans  là  possession  de  la 
sagesse. 

Donc,  si  la  puissance  qui  gouverne  le  monde  nous  parait 
ressembler  à  ceux  qui  apprennent,  il  faut  lui  attribuer  le 
raisonnement,  la  réflexion,  la  mémoire,  pour  qu'elle  com- 
pare le  passé  avec  le  présent  ou  le  futur.  Mais  si,  au  con- 
traire, elle  connaît  de  manière  à  n'avoir  plus  rien  à  ap- 
prendre et  à  rester  dans  un  état  parfaitement  stable,  évi- 
demment elle  possède  par  elle-mêrne  la  sagesse.  Si  elle 
connaît  les  choses  futures  (privilège  qu'on  ne  saurait 
lui  contester  sans  absurdité) ,  pourquoi  ne  sauraît-ellé 
pas  aussi  comment  elles  doivent  avoir  lieu?  Si  elle  le 
sait,  qu'a-t-elle  besoin  de  raisonner  et  de  comparer 
te  passé  avec  le  présent?  Ensuite,  cette  connaissance 
de  l'avetiif  ne  ressemblera  pas  chez  elle  k  la  prétîsion 
des  détins,  maïs  à  la  certitude  qu'ont  d'une  chose  ceux 
qui  la  produisent.  Cette  certitude  n'admet  aucune  hésita- 
tion, aucune  ambiguïté;  elle  est  absolue;  une  fois  qu'elle  a 
obtenu  l'assentiment,  die  reste  immuable.  Ainsi,  Y  Ame  du 
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monde  connaît  l'avenir  avec  une  sagesse  aussi  immuable 
que  le  présent,  c'est-à-dire,  sans  raisonner1.  Si  elle  ne  con- 
naissait pas  les  choses  futures  qu'elle  doit  produire1,  die 
ne  saurait  pas  les  produire,  elles  les  produirait  sans  rV- 
gle,  accidentellement,  c'est-à-dire  par  hasard.  Elle  reste 
donc  immuable  en  produisant  ;  par  conséquent,  elle  pro- 
duit sans  changer,  autant  du  moins  que  le  lui  permet  le 
modèle  (napââsty^)  qu'elle  porte  en  elle  ;  son  action  est  donc 
uniforme,  toujours  la  même  ;  sinon,  l'Ame  pourrait  se 
tromper.  Si  son  œuvre  contient  des  différences,  elle  ne  les 
tient  pas  d'elle-même,  mais  des  raisons  [séminales],  qui 
procèdent  elles-mêmes  du  principe  créateur.  Ainsi,  les 
choses  créées  dépendent  de  la  série  des  raisons,  et  le  prin- 
cipe créateur  n'est  pas  obligé  d'hésiter,  de  délibérer,  ni  de 
supporter  un  travail  pénible,  ainsi  que  l'ont  cru  quelques 
philosophes  qui  regardaient  comme  une  tâche  fatigante 
d'administrer  l'univers8.  Ce  qui  est  une  tache  fatigante, 
c'est  de  manier  une  matière  étrangère,  c'est-à-dire,  dont 
on  n'est  pas  maître.  Mais,  quand  une  puissance  domine 

0 

1  Ici  encore  Plotin. est  d'accord  avec  saint  Augustin  sur  la  prescience 
divine  :  «  Ce  n'est  pas  que  la  science  de  Dieu  éprouve  aucune  va- 
»  nation  et  qu'il  connaisse  de  plusieurs  façons  diverses  ce  qui  est, 
»  ce  qui  a  été  et  ce  qui  sera.  La  connaissance  qu'il  a  du  présent, 
»  du  passé  et  de  l'avenir  n'a  rien  de  commun  avec  la  nôtre.  Pré- 
»  voir,  voir,  revoir,  pour  lui  c'est  tout  un.  Il  ne  passe  pas  comme 
»  nous  d'une  chose  à  une  autre  eu  changeant  de  pensée,  mais  il 
contemple  toutes  choses  d'un  regard  immuable.  Ce  qui  est  ac- 
tuellement, ce  qui  n'est  pas  encore,  ce  qui  n/est  plus,  sa  présence 

>  stable  et  éternelle  embrasse  tout...  Car  il  ne  passe  point  d'une 

>  pensée  à  une  autre,  lui  dont  le  regard  incorporel  embrasse  tous 
»  les  objets  comme  simultanés.  Il  connaît  le  temps  d'une  connais- 

>  sanec  indépendante  du  temps,  comme  il  meut  les  choses  tempo* 
»  relies  sans  subir  aucun  mouvement  temporel.  »  (Cité  de  Dieu, 
XI,  21  ;  t.  II,  p.  299  de  la  trad.  de  M.  Saisset.)  —  *  Voy.  le  passage 
du  limée  cité  ci-dessus,  p.  240,  notel.  — *  Épicure  disait  :  «  Quod 
»  œternum  beatumque  sit,  id  nec  habere  ipsum  negotii  quidquam, 

>  nec  eihibere  alicui.  »  (Gicéron,  De  natura  Deorum,  1, 17.) 


» 
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seule  [ce  qu'elle  forme],  peut-elle  avoir  besoin  d'autre 
chose  que  d'elle-même  et  de  sa  volonté,  c'est-à-dire  de  sa 
sagesse  ?  car  dans  une  pareille  puissance  la  volonté  est 
identique  à  la  sagesse.  Elle  n'a  donc  besoin  de  rien  pour 
créer,  puisque  la  sagesse  qu'elle  possède  n'est  pas  une  sa- 
gesse empruntée.  Il  ne  lui  faut  rien  d'adventice,  par  con- 
séquent, ni  raisonnement,  ni  mémoire  :  car  ces  facultés 
ne  nous  donnent  que  des  connaissances  adventices. 

XIII.  Comment  la  Sagesse  propre  à  l'Ame  universelle  dif- 
fère-t-elle  de  la  Nature  ?  C'est  que  la  Sagesse  occupe  dans 
l'Ame  le  premier  rang  et  la  Nature  le  dernier,  puisqu'elle 
n'est  que  Y  image  de  la  Sagesse  ;  or,  si  la  Nature  n'occupe  que 
le  dernier  rang,  elle  doit  aussi  n'avoir  que  le  dernier  degré 
de  la  Raison  qui  éclaire  l'Ame1.  Qu'on  se  représente  un 
morceau  de  cire^où  la  figure  imprimée  sur  une  face  pé- 
nètre jusqu'à  l'autre,  et  dont  les  traits  bien  marqués  sur  la 
face  supérieure  n'apparaissent  que  d'une  manière  confuse 
sur  la  face  inférieure  :  telle  est  la  condition  de  la  Nature  ; 
elle  ne  connaît  pas,  elle  produit  seulement,  elle  transmet 
aveuglément  à  la  matière  la  forme  qu'elle  possède,  comme 
un  objet  chaud  transmet  à  un  autre,  mais  à  un  moindre  de- 
gré, la  chaleur  qu'il  a  lui-même.  La  Nature  n'imagine  même 
pas  :  car  l'acte  d'imaginer,  inférieur  à  celui  dépenser,  est 
cependant  supérieur  à  celui  d'imprimer  une  forme,  comme 
le  fait  la  Nature  [ywcoç  rvnoq)  *.  La  Nature  ne  peut  rien  sai- 
sir ni  rien  comprendre*,  tandis  que  l'Imagination  saisit 
l'objet  adventice,  et  permet  à  celui  qui  imagine  de  connaître 


1  La  Sagesse  (fpowwç)  correspond  ici  à  ce  que  Plotin  appelle  ailleurs 
la  Puissance  principale  de  l'Ame,  et  la  Nature  à  la  Puissance  natu- 
relle et  génératrice.  Voy.  Enn.  II,  llv.  m,  §  17, 18;  t.  I,  p.  191-194L 
—  »  M.  Kirchhoff  lit  tokoc  au  lieu  de  xvvoç.  Cette  correction  n'est  pas 
admissible  :  tvwoç  se  comprend  parfaitement,  puisque  les  raisons 
séminales  façonnent  et  forment  les  animaux,  comme  on  Ta  vu  ci- 
dessus,  p.  286.  —  »  Voy.  ci-dessus,  p,  213-2lé. 
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ce  qu'il  a  éprouvé.  Quant  à  la  Nature,  elle  ne  sait  qu7 en- 
gendrer '  ;  elle  est  l'acte  de  la  puissance  aetive  de  l'Ame 
universelle.  Ainsi,  l'Intelligence  possède  les  formes  intelli- 
gibles ;  l'Ame  universelle  les  a  reçues  et  les  reçoit  d'elle  sans 
cesse;  c'est  là  ce  qui  constitue  sa  vie;  la  clarté  qui  brille  en 
elle  est  la  conscience  qu'elle  a  de  sa  pensée.  Le  reflet  que 
l'Ame  projette  elle-même  sur  la  matière  est  la  Nature, 
qui  termine  la  série  des  êtres  et  occupe  le  dernier  degré 
du  monde  intelligible  ;  après  elle,  il  n'y  a  plus  que  les  imi- 
tations des  essences.  La  Nature,  tout  en  agissant  sur  la  ma- 
tière, est  passive  à  l'égard  de  l'Ame.  L'Ame,  supérieure  à  la 
Nature,  agit  sans  pâtir.  Enfin,  l'Intelligence  suprême  n'agit 
point  sur  les  corps  ni  sur  la  matière. 

XIV.  Les  corps  engendrés  par  la  Nature  sont  les  élè~ 
mente  (rai;;**)*.  Quant  aux  animaux  et  aux  végétaux, 
possèdent-ils  la  Nature  comme  l'air  possède  la  lumière  qui 
ne  laisse  rien  à  l'air  en  se  retirant,  parce  qu'elle  ne  s'y  est 
pas  mélangée,  qu'elle  en  est  restée  séparée*?  Ou  bien  la 
Nature  est-elle  avec  les  animaux  et  les  végétaux  dans  le 
même  rapport  que  le  feu  est  avec  le  corps  échauffé,  au- 
quel, en  se  retirant,  il  laisse  une  chaleur  qui  est  autre  que 
la  chaleur  propre  au  feu  et  qui  constitue  une  modification 
du  corps  échauffé?  Oui,  sans  doute.  La  Nature  donne  à  l'être 
qu'elle  façonne  (tô  irWMm)  une  forme  (ixopft)  qui  est 
autre  que  la  forme  (fit*)  propre  à  la  Nature  elle-même4. 
Reste  à  rechercher  s'il  y  a  quelque  intermédiaire  entre  la 
Nature  et  l'être  qu'elle  façonne5.  Quant  à  la  différence  qui 
existe  entre  la  Nature  et  la  Sagesse  qui  préside  à  l'univers, 
nous  l'avons  suffisamment  déterminée. 

.XV.  Nous  avons  encore  à  résoudre  une  question  relative  à 
(jq  que  nous  venons  de  discuter.  Si  l'éternité  se  rapporte 

*  Nous  lisons  avec  H.  Kircbhoff  :  *  ft  jsw&  avvh.  —  *  Nous  retran- 
chons ici  avec  M.  Kircbhoff  rà  awpaTa.  —  »  Yoy.  ci-dessus,  p.  30?. 
—  *  Voy .  ci-dessus,  p.  213,  note  2.  —  •  Toy.  ci-après,  p.  356. 
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à  rintelligenoe  et  le  temps  à  l'Ame  (cap  nous  disons  que 
l'existence  du  temps  est  liée  à  l'action  de  l'Ame  et  qu'il  eu 
dépend1),  comment  le  temps  peuUl  être  divisé,  avoir  un 
passé,  sans  que  l'action  de  l'Ame  soit  elle-même  divisée, 
9ans  que  son  retour  sur  le  passé  constitue  en  elle  la  mé- 
moire? En  effet,  l'éternité  implique  identité,  et  le  temps» 
diversité  :  autrement,  si  nous  supposons  qu'il  n'y  ait  pas 
changement  dans  les  actes  de  l'Ame,  le  temps  n'aura  rien 
qui  le  distingue  de  l'éternité.  Dirons-nous  que  nos  âmes» 
étant  sujettes  au  changement  et  à  l'imperfection,  sont  dans 
le  temps,  tandis  que  l'Ame  universelle  engendre  le  temps 
sans  y  être  elle-même  t 

Admettons  que  l'Ame  universelle  ne  soit  pas  dans  le 
temps  :  pourquoi  engendre-t-elle  le  temps  plutôt  que  l'éter» 
ni  té?  C'est  que  les  choses  qu'elle  engendre  sont  comprises 
dans  le  temps  au  lieu  d'être  éternelles.  Les  autres  âmes  ne 
sont  pas  non  plus  dans  le  temps  :  il  n'y  a  d'elles  dans  le 
temps  que  leurs  passions  et  leurs  actions.  En  effet,  les  âmes 
elles-mêmes  sont  éternelles  ;  le  temps  leur  est  donc  posté- 
rieur. D'un  autre  côté,  ce  qui  est  dans  le  temps  est  moin* 
dre  que  le  temps,  puisque  celui-ci  doit  embrasser  tout  ce 
qui  est  dans  le  temps,  comme  Platon  dit  qu'il  embrasse 
ce  qui  est  dans  le  nombre  et  dans  le  lieu*. 

XVI,  Mai*  [dira-t-on],  si  l'Ame  universelle  contient  les 
choses  dans  l'ordre  où  elles  sont  successivement  produites, 
elle  les  contient  par  oela  même  comme  antérieures  et  posté- 
rieures. Si  elle  les  produit  dans  le  temps,  elle  incline  vers 
l'avenir,  par  conséquent,  elle  incline  aussi  vers  le  passé. 

U  n'y  a  [répondrons-nous]  d'antérieur  et  de  postérieur 
que  dans  ee  qui  devient  ;  dans  l'Ame,  il  n'y  a  point  de  passé  ; 
toutes  les  raisons  lui  sont  présentes  à  la  fois,  comme  nous 
l'avons  déjà  dit*.  Au  contraire,  dans  les  choses  engendrées, 

»  Voy.  el-dessus,  p.  197.  —  *  Voy.  oMessut,  p.  172,  note  1. 
—  »  Voy.  ci-dessus,  p.  316.  Les  raisons  qui  sont  présentes  toutes 
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les  parties  n'existent  pas  toutes  à  la  fois  parce  qu'elles  n'y 
existent  pas  toutes  ensemble,  quoiqu'elles  existent  toutes 
ensemble  dans  les  raisons  :  les  pieds  par  exemple,  ou  les 
mains  existent  ensemble  dans  la  raison  séminale ,  mais  ce 
sont  des  parties  séparées  les  unes  des  autres  dans  les  corps; 
cependant  ces  parties  sont  également  séparées,  mais  d'une 
manière  différente,  dans  la  raison  séminale,  de  même 
qu'elles  y  sont  également  antérieures  les  unes  aux  autres 
d'une  manière  différente1.  Si  elles  sont  ainsi  séparées  dans 
la  raison  séminale,  c'est  qu'elles  diffèrent  par  leur  nature. 
Hais  comment  sont-elles  antérieures  les  unes  aux  autres? 
—  C'est  [dira-t-on]  que  celui  qui  ordonne  est  aussi  celui 
qui  commande;  or,  en  commandant,  il  énonce  telle  chose 
après  telle  autre  :  car  pourquoi  toutes  choses  ne  sont-elles 

à  la  fois  dans  l'Ame  sont  les  idées  qu'elle  reçoit  de  l'Intelligence 
divine  (t.  I,  p.  193).  Cette  théorie  est  formulée  très-nettement  dans 
le  passage  suivant  de  saint  Augustin  :  «  ldeas  latine  possumus  vel 
»  formas  vel  species  dicere,  ut  verbum  e  verbo  transferre  videamur. 
».  Si  autem  rationes  eas  vocemus,  ab  interprelandi  quidem  proprie- 

>  tate  discedimus  (rationes  enim  grœce  Xoyoc  appellantur,  non 
»  ideœ)  ;  sed  tamen  quisquis  hoc  vocabulo  uti  voluerit  a  re  ipsa 
»  non  aberrabit.  Sunt  namque  ideœ  principales  formée  quaedam, 
»  vel  rationes  rerum  stabiles  atque  incommutabiles,  quae  ipsa? 
»  formaUe  non  sunt,  ac  per  hoc  aeternae  ac  semper  eodem  modo 
»  sese  habentes  in  divina  Intelligentia  continehtur.  Et  quumipsae 

>  neque  oriantur,  neque  intereant,  secundum  eas  tamen  formari 
»  dicitur  omne  quod  oriri  et  interîre  potest  et  omne  quod  oritur 

>  et  interit.  Anima  vero  negatur  eas  intucri  posse  nisi  rationalis, 
»  ea  sui  parte  qua  excellit,  id  est  ipsa  mente  atque  ratione,  quasi 
»  quadam  facie  vel  oculo  suo  interiore  atque  intelligibili.  »  (De  di- 
versis  quœstionibus,  %  46.) 

*  Les  divers  sens  du  mot  antérieur  sont  expliqués  par  saint 
Augustin  dans  ses  Confessions  (XII,  29)  ;  «  Quum  vero  dicit  primo 

>  informem  [materiam],  deipde  formatam,  non  est  absurdus,  si 

>  modo  est  idoneus  dicere  quid  prœcedat  œternitate,  quid  tem- 
»  pore,  quid  electione,  quid  origine  :  œternitate,  sicut  Deus  omnia; 

>  tempore,  sicut  flos  fructum;  electione,  sicut  fructus  florem;  ori- 
»  gine,  sicut  sonus  cantom,  etc.  » 
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pas  ensemble? —[Il  n'en  est  pas  ainsi.]  Si  autre  chose  était 
Tordre,  autre  chose  celui  qui  ordonne,  les  choses  seraient 
produites  de  la  même  manière  qu'elles  sont  énoncées  par 
la  parole  ;  mais,  comme  celui  qui  commande  est  Tordre 
premier,  il  n'énonce  pas  les  choses  par  la  parole,  il  les 
produit  seulement  Tune  après  l'autre.  Pour  énoncer  ce 
qu'il  fait,  il  faudrait  qu'il  considérât  Tordre,  par  consé- 
quent, qu'il  en  fût  différent.  Comment  celui  qui  ordonne 
peut-il  être  identique  à  Tordre?  C'est  qu'il  n'est  pas  à  la 
fois  la  forme  et  la  matière,  qu'il  est  la  forme  seule  [c'est-à- 
dire  l'ensemble  des  raisons  qui  lui  sont  présentes  toutes 
à  la  fois] \  De  cette  manière,  l'Ame  est  la  puissance  et  l'acte 
qui  occupe  le  second  rang  après  l'Intelligence.  Avoir  des 

*  On  peut  encore  rapprocher  de  ce  passage  le  morceau  suivant 
de  saint  Augustin  :  «Quis  autem  religiosus  et  vera  religione  imbu- 
»  tus,  quamvis  nondum  possit  haec  intueri,  negare  tamen  audeat, 
»  imo  non  profiteatur  omnia  quae  sunt,  ici  est  quaecunque  in  suo 
»  génère  propria  quadam  natura  continentur,  ut  sint,  Deo  auctore 

>  esse  procréa  ta,  eoque  omnia  quae  vivunt  vivere,  alque  univer- 
»  salem  rerum  incolutnitatem  ordinemque  ipsum  quo  ea  quae 
»  mutantur  suos  corporales  cursus  certo  moderamine  célébrant, 
»  summi  Dei  legîbus  contineri  et  gubernari?  Quo  constituto  atque 

>  concesso,  quis  audeat  dicere  Deum  irrationabiliter  omnia  condi- 
»  disse?  Quod  si  recte  dici  vel  credi  non  potest,  restât  ut  omnia 
»  ratione  sint  condita.  Nec  eadem  ratione  honio  qua  equus  :  hoc 
»  enim  absurdum  est  existimare.  Singula  igitur  propriis  sunt 
3  creata  rationibus.  Ras  autem  rationes  ubi  arbitrandum  est 
»  esse,  nisi  in  ipsa  mente  Creatoris?  Non  enim  extra  se  quid- 

>  quam  positum  intuebatur  ut  secundum  id  constitueret  quod 
»  constituebat  :  nam  hoc  opinari  sacrilegum  est.  Quod  si  hse 

>  rerum  omnium  creandarum  creatarumve  rationes  in  divin  a 
»  mente  continentur,  neque  in  divîna  mente  quidquam  nisi  œter- 
»  num  atque  încommutabile  potest  esse  (atque  has  rerwn  rationes 
»  principales  appellat  ideas  Plato) ,  non  solum  sunt  ideœ ,  sed 
»  ver»  sunt,  quia  œternse  sunt,  et  ejusmodî  atque  incommutabiles 
»  manent,  quarum  participatione  fit  ut  ait  quidquid  est,  quoquo 

>  modo  est,  etc.  >  (De  diversis  quœstionibus,  g  46.)  Voy.  aussi  les 
Confessions  ,\\y  7. 

U.  23 
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parties  antérieures  les  unes  aux  autres  ne  convient  qu'aux 
objets  qui  ne  peuvent  être  toutes  choses  à  la  fois* 

L'Ame,  telle  que  nous  considérons  ici,  est  quelque  chose 
de  vénérable  ;  elle  ressemble  à  un  cercle  qui  est  uni  au  cen- 
tre et  qui  se  développe  sans  s'en  éloigner,  en  formant  une 
étendue  indivisible  (dtdtcrmftoL  ddisfaxtto»).  Pour  concevoir 
Tordre  des  trois  principes,  on  peut  se  représenter  le  Bien 
comme  un  centre,  l'Intelligence  comme  un  cercle  immo- 
bile, et  l'Ame  comme  un  cercle  mobile,  mû  par  le  désir  '. 

En  effet,  l'Intelligence  possède  et  embrasse  le  Bien  im- 
médiatement ;  l'Ame  aspire  à  ce  qui  est  placé  au-dessus 
de  l'Intelligence  [au  Bien].  La  sphère  du  monde,  possédant 
l'Ame  qui  aspire  ainsi  [au  Bien],  se  meut  en  obéissant  k  son 
aspiration  naturelle  ;  or,  son  aspiration  naturelle  est  d'as- 
pirer, comme  le  peut  un  corps,  au  principe  hors  duquel  elle 
est,  c'est-à-dire  de  s'étendre  autour  de  lui,  de  tourner,  par 
conséquent,  de  se  mouvoir  circulairement  * . 

XVII .  Pourquoi  les  pensées  (voweiç)  et  les  conceptions 
rationnelles  Çtèyoi)  ne  sont-elles  pas  en  nous  telles  qu'elles 
sont  dans  l'Ame  universelle  '  ?  Pourquoi  y  a-t-il  en  nous 
postériorité  par  rapport  au  temps  [puisque  nous  conce- 
vons les  choses  d'une  manière  successive,  tandis  que  l'Ame 
universelle  les  conçoit  toutes  à  la  fois]  ?  Pourquoi  sommes- 
nous  obligés  de  nous  poser  des  questions  ?  — ■  Est-ce  parce 
que  plusieurs  forces  agissent  en  nous  et  s'y  disputent  la  do- 
mination, et  qu'il  n'y  en  a  pas  une  qui  commande  seule? 
Est-ce  parce  qu'il  nous  faut  successivement  des  choses 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  297.  —  *  Voy.  le  tome  I,  p.  162  et  450. 

»  Troisième  question  :  Quelles  sont  Us  différence*  intellectuelles 
entre  l'Âme  universelle,  les  Ames  des  astres,  l'âme  de  la  terre  et  les 
âmes  humaines  (§  17-39)  ?  Et  incidemment  :  Quelles  sont  les  facul- 
tés dont  l'exercice  dépend  de  l'union  de  l'âme  et  du  corps  (g  18)  : 
l'Appétit  eoncupiseible  (S  19-21),  la  Sensation  (§  23-25),  l'Appétit 
irascible  (S  2$>  lo»  Puissance  végétative  et  générative  ($29)? 
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diverses  pour  satisfaire  nos  besoins,  parce  que  notre  prê- 
tent n'est  pas  déterminé  par  lui-même,  mais  se  rapporte 
à  des  choses  qui  varient  sans  cesse  et  qui  sont  placées  hors 
de  lui?  —  Oui.  Delà  résulte  que  nos  déterminations  chan- 
gent selon  l'occasion  et  le  besoin  présent.  Des  choses  di- 
verses viennent  du  dehors  s'offrir  à  nous  successivement. 
En  outre,  comme  plusieurs  forces  dominent  en  nous,  notre 
imagination  a  nécessairement  des  représentations  variées» 
adventices,  modifiées  Tune  par  l'autre,  et  entravant  les 
mouvements  et  les  actes  propres  à  chaque  puissance  de 
Fàme.  Ainsi,  quand  la  Concupiscence1  s'éveille  en  nous, 
l'imagination  nous  représente  l'objet  désiré,  nous  avertit  et 
nous  instruit  de  la  passion  née  de  la  concupiscence,  et  nous 
demande  en  même  temps  de  l'écouter  et  de  la  satisfaire.  En 
cet  état,  l'âme  flotte  dans  l'incertitude,  soit  qu'elle  accorde  & 
l'appétit  la  satisfaction  qu'il  réclame,  soit  qu'elle  la  lui 
refuse.  La  Colère9,  en  nous  excitant  à  la  vengeance,  pro- 
duit en  nous  le  même  effet.  Les  besoins  et  les  passions  du 
corps  nous  suggèrent  aussi  des  actions  et  des  opinions  di- 
verses. Ajoutez-y  l'ignorance  des  vrais  biens,  l'impossibilité 
où  rame  se  trouve  de  porter  un  jugement  certain,  quand 
elle  est  ainsi  flottante,  et  les  conséquences  qui  résultent 
du  mélange  des  choses  dont  nous  venons  de  parler, 
quoique  la  partie  la  plus  relevée  de  nous-mêmes  porte 
d'autres  jugements  que  la  partie  commune  [à  l'âme  et  au 
corps],  partie  incertaine  et  livrée  àla  diversité  des  opinions. 
La  droite  raison,  en  descendant  de  la  partie  supérieure 
de  l'âme  dans  la  partie  commune,  s'affaiblit  par  ce  mélange, 
quoiqu'elle  ne  soit  pas  faible  de  sa  nature  :  ainsi,  dans  le 
tumulte  d'une  nombreuse  assemblée,  ce  n'est  pas  le  plus 
sage  conseiller  dont  la  parole  domine  ;  ce  sont  au  contraire 
les  plus  turbulents  et  les  plus  factieux,  et  le  tumulte  qu'ils 
font  force  le  sage  de  rester  assis,  impuissant  et  vaincu  par 

*  Yoy.  ci-après,  8  ».  —  *  Yoy .  ctaprèi*  S  38- 
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le  bruit.  Dans  l'homme  pervers,  c'est  la  partie  animale 
qui  règne  ;  la  diversité  des  influences  qui  maîtrisent  cet 
homme  représente  le  pire  des  gouvernements  [i'ochlo- 
cratie].  Dans  l'homme  ordinaire,  les  choses  se  passent 
comme  dans  une  république  où  quelque  bon  élément  do- 
mine le  reste,  qui  ne  refuse  pas  d'obéir.  Dans  l'homme  ver- 
tueux, il  y  a  une  vie  qui  ressemble  au  gouvernement  aris- 
tocratique1, parce  qu'il  se  soustrait  à  l'influence  de  la 
partie  commune  et  qu'il  écoute  ce  qu'il  y  a  de  meilleur 
en  lui.  Enfin,  dans  l'homme  le  meilleur,  complètement 
séparé  de  la  partie  commune,  règne  un  seul  principe  dont 
procède  l'ordre  auquel  le  reste  est  soumis.  Il  semble  qu'il 
y  a  ainsi  en  quelque  sorte  deux  cités,  l'une  supérieure, 
l'autre  inférieure  et  empruntant  son  ordre  à  la  première. 
Nous  avons  dit  que  dans  l'Ame  universelle,  c'est  un  seul 
et  même  principe  qui  commande  uniformément  ;  mais  il 
en  est  autrement  dans  les  autres  âmes,  comme  nous  ve- 
nons de  l'expliquer.  En  voici  assez  sur  ce  sujet. 

XVIII.  Le  corps  acquiert-il,  grâce  à  la  présence  de  l'âme 
qui  le  fait  vivre,  quelque  chose  qui  lui  devienne  propre,  ou 
bien  ce  qu'il  possède  se  réduit-il  à  la  nature  et  est-ce  là  la 
seule  chose  qui  se  communique  à  lui1? 

Evidemment,  le  corps  qui  jouit  de  la  présence  de  l'âme 
et  de  celle  de  la  nature  ne  doit  pas  ressembler  à  un  cadavre  ; 
il  sera  dans  l'état  de  l'air,  non  quand  l'air  est  pénétré  par 
la  lumière  [car  alors  il  n'en  reçoit  réellement  rien],  mais 
quand  il  participe  de  la  chaleur9.  Aussi,  le  corps  du  végétal 
et  celui  de  l'animal  possèdent-ils  dans  la  nature  une  ombre 
de  l'âme4.  C'est  au  corps  ainsi  vivifié  par  la  nature  que  se 


1  Voy.  Platon,  République,  livre  VIII.  —  «Cette  question  se  rat- 
tache au  §  14,  p.  350.  —  *  Voy.  ci-dessus,  S  14.  —  *  C'est  ce 
que  saint  Augustin  appelle  le  premier  degré  de  l'Ame  :  «  Htec 
>  igitur  [anima]  primo,  quod  cuivis  animadvertere  facile  est, 
»  corpus  hoc  terrenum  atque  mortale  prœsentia  ma  vivificat, 
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rapportent  les  souffrances  et  les  plaisirs;  mais  c'est  %  nom 
qu'il  appartient  de  connaître  sans  pâtir  ces  souffrances  et 
ces  plaisirs1  ;  à  nous,  c'est-à-dire  à  l'âme  raisonnable  *,  dont 
notre  corps  est  distinct  sans  lui  être  cependant  étranger 
puisqu'il  est  nôtre.  C'est  parce  qu'il  est  nôtre  que  nous 
en  prenons  soin.  Nous  ne  sommes  pas  le  corps  ;  nous  n'en 
sommes  pourtant  pas  complètement  séparés  ;  il  nous  est 
associé,  il  dépend  de  nous.  Quand  nous  disons  nous,  nous 
désignons  par  ce  mot  ce  qui  constitue  la  partie  principale 
de  notre  être  ;  le  corps  est  nôtre  également,  mais  c'est  à 
un  autre  point  de  vue.  Aussi  ses  souffrances,  ses  plaisirs 
ne  nous  sont-ils  pas  indifférents  :  plus  nous  sommes 
faibles,  plus  nous  nous  en  occupons.  Quant  à  la  partie  la 
plus  précieuse  dé  nous-mêmes,  qui  constitue  essentiel- 
lement la  personne,  Y  homme,  elle  est  en  quelque  sorte 
plongée  en  lui. 

Les  passions  n'appartiennentpas  réellement  à  l'âme,  mais 
au  corps  vivant,  à  la  partie  commune,  au  composé9.  Le 
corps  et  l'âme,  pris  chacun  séparément,  se  suffisent  à  eux- 
mêmes.  Isolé  et  inanimé,  le  corps  lie  pâtit  pas4.  Ce  n'est 


»  colligit  in  unum  atque  in  uno  tenet,  diffluere  atque  contabescere 

>  Don  sinit;  alimenta  per  membra  œqualiter  suis  cuique  reddilis 
*  distribua  facit;  congruentiam  ejus  modumque  conservai,  non 
»  tanlum  in  pulcbritudine,  sed  eliam  in  crescendo  atque  gigoendo. 
»  Sed  hœc  eliam  homini  cum  arbuslis  communia  videri  queunt  :  baec 
»  eliam  dicimus  vivere,  in  suo  vero  quidque  illorum  génère  custo- 
»  diri,  ali,  crescere,  gignere  videmus  atque  fatemur.  »  {De  Quarts 
titate  animœ,  23.)  Voy.  aussi  p.  360,  noie  1. 

«  Voy .  Enn.  I,  liy.  i,  §  9  ;  t.  I,  p.  4546.  —  *  JWd.,  S  7, 10,  p.  43, 
47.  —  *  Ibid.,%7,  p.  43.  —  *  Ploliti  fait  ici  allusion  à  un  passage 
du  Philèbe  (t.  Il,  p.  365  de  la  trad.  de  M.  Cousin)  :  «  Ce  discours 
»  nous  apprend  que  toute  espèce  d'appétit,  tout  désir,  a  son  prin- 

>  cipe  dans  l'âme,  et  que  c'est  elle  qui  commande  dans  tout  être 
»  animé.  La  raison  ne  souffre  donc  en  aucune  manière  qu'on  dise 
»  que  notre  corps  a  soif,  qu'il  a  faim,  ni  qu'il  éproure  rien  de 
»  semblable.  > 
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pas  lui  qui  est  dissous,  c'est  l'union  de  ses  parties.  Isolée, 
Tâme  est  impassible,  indivisible,  et  par  son  état  échappe 
à  toute  affection.  Hais,  quand  deux  choses  s'unissent, 
l'unité  qu'elles  forment  étant  factice,  il  arrive  souvent 
qu'elle  est  attaquée  :  de  là  résulte  la  douleur.  Je  dis  deux 
choses,  et  par  là  je  n'entends  pas  deux  corps,  parce  que 
deux  corps  ont  la  même  nature;  je  considère  le  cas  où  une 
essence  veut  s'allier  à  une  autre  essence  d'un  genre  diffé- 
rent, où  l'essence  inférieure  reçoit  quelque  chose  de  l'es- 
sence supérieure,  mais,  ne  pouvant  la  recevoir  tout  entière, 
en  reçoit  seulement  un  vestige.  Alors  le  tout  comprend 
deux  éléments  et  forme  cependant  une  unité  ;  en  devenant 
une  chose  intermédiaire  entre  ce  qu'il  était  et  ce  qu'il  n'a 
pu  devenir,  il  se  crée  ainsi  un  grand  embarras  pour  s'être 
formé  une  alliance  malheureuse,  peu  solide,  toujours  tirée 
en  sens  divers  par  des  influences  contraires.  Il  est  ainsi 
tantôt  élevé,  tantôt  abaissé  :  quand  il  est  abaissé,  il  mani- 
feste sa  souffrance;  quand  il  est  élevé,  il  aspire  au  com- 
merce de  l'âme  avec  le  corps. 

XIX.  Voilà  pourquoi  il  y  a  du  plaisir  et  de  la  douleur. 
Voilà  pourquoi  Ton  dit  que  la  douleur  est  une  perception 
de  la  dissolution,  quand  le  corps  est  menacé  de  perdre 
l'image  de  l'âme  [d'être  désorganisé  en  perdant  Tâme  irrai- 
sonnable], et  que  le  plaisir  est  une  perception  produite  dans 
l'animal  quand  l'image  de  l'âme  reprend  son  empire  sur  le 
corps.  C'est  le  corps  qui  éprouve  la  passion  ;  c'est  la  puis- 
sance sensitive  de  l'âme  qui  perçoit  la  passion  par  ses  rela- 
tions avec  les  organes;  c'est  à  elle  que  viennent  aboutir 
toutes  les  sensations.  Le  corps  seul  est  lésé  et  pâlit  :  par 
exemple,  quand  un  membre  est  coupé,  c'est  la  masse  du  corps 
qui  est  coupée;  mais  ce  n'est  pas  simplement  comme  masse, 
c'est  comme  masse  vivante  qu'elle  éprouve  la  douleur.  Il 
en  est  de  même  de  la  brûlure:  Tâme  la  sent,  parce  que  la 
puissance  sensitive  par  ses  relations  avec  les  organes  en 
reçoit  en  quelque  sorte  le  contre-coup.  Elle  sent  tout  en- 
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tière  la  passion  produite  dans  le  corps  sans  que  pourtant 
elle  réprouve  elle-même1. 

En  effet,  sentant  tout  entière,  elle  localise  la  passion 
dans  l'organe  qui  a  reçu  le  coup  et  qui  souffre.  Si  elle 
éprouvait  elle-même  la  souffrance,  comme  elle  est  présente 
tout  entière  dans  tout  le  corps,  elle  ne  pourrait  localiser 
la  souffrance  dans  un  organe  ;  elle  éprouverait  tout  entière 
la  souffrance  ;  elle  ne  la  rapporterait  pas  à  telle  partie  du 
corps,  mais  k  toutes  en  général  :  car  elle  est  présente  par- 
tout dans  le  corps.  Le  doigt  souffre,  -et  l'homme  sent 
cette  souffrance,  parce  que  c'est  son  doigt.  On  dit  que 
l'homme  souffre  du  doigt,  comme  on  dit  qu'il  est  bleu 
parce  que  ses  yeux  sont  de  cette  couleur.  C'est  donc  la 
même  chose  qui  éprouve  la  passion  et  la  souffrance,  à 
moins  que,  par  le  mot  souffrance,  on  ne  désigne  à  la  fois  la 
passion  et  la  sensation  qui  en  est  la  suite  ;  dans  ce  cas,  on 
veut  dire  uniquement  par  là  que  l'état  de  souffrance  est 
accompagné  de  sensation.  La  sensation  même  n'est  pas  la 
souffrance,  mais  la  connaissance  de  la  souffrance.  La  puis- 
sance qui  connaît  doit  être  impassible  pour  bien  connaître 
et  bien  indiquer  ce  qui  est  perçu9.  Car  si  la  faculté  qui  doit 
indiquer  les  passions  pâtit  elle-même,  ou  elle  ne  les  indi- 
quera pas,  ou  elle  les  indiquera  mal, 

XX.  11  résulte  de  ce  qui  précède  que  c'est  dans  Impartie 
commune  et  dans  le  corps  vivant  qu'il  faut  placer  l'origine 
des  appétits  {êmOupieu).  Désirer  une  chose  et  la  recher- 
cher n'appartient  pas  à  un  corps  qui  serait  dans  un  état 
quelconque  [qui  ne  serait  pas  vivant].  D'un  autre  côté,  ce 
n'est  pas  l'âme  qui  recherche  les  saveurs  douces  ou  amères, 
c'est  le  corps.  Or  le  corps,  par  cela  même  qu'il  n'est  pas 
simplement  un  corps  [qu'il  est  un  corps  vivant],  se  meut 
beaucoup  plus  que  l'âme  et  est  obligé  de  rechercher  mille 
objets  pour  satisfaire  $es  besoins  :  il  lui  faut  tantôt  des 

1  Voy.  ci-dessus,  p.  129,  note  2.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  123  et  suiv. 
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saveurs  douces,  tantôt  des  saveurs  amères,  tantôt  de 
l'humidité,  tantôt  de  la  chaleur,  toutes  choses  dont  il  ne 
se  soucierait  pas  s'il  était  seul.  Gomme  la  souffrance  est 
accompagnée  de  connaissance,  l'âme,  pour  éviter  l'objet 
qui  cause  la  souffrance,  fait  un  effort  qui  constitue  Y  aver- 
sion (yvyri),  parce  qu'elle  perçoit  la  passion  éprouvée  par 
l'organe,  qui  se  contracte  pour  échapper  à  l'objet  nuisible. 
Ainsi,  tout  ce  qui  se  passe  dans  le  corps  est  connu  par  la 
sensation  et  par  cette  partie  de  l'âme  que  nous,  appelons 
nature  et  qui  donne  au  corps  un  vestige  de  l'âme.  D'un 
côté,  à  la  nature  se  lie  V appétit,  qui  a  son  origine  dans  le 
corps  et  qui,  dans  la  nature,  atteint  son  plus  haut  degré ft. 
D'un  autre  côté,  la  sensation  engendre  Y  imagination,  à  la 
suite  de  laquelle  l'âme  satisfait  le  besoin,  ou  bien  s'abstient 
et  se  retient,  sans  écouter  le  corps  qui  a  donné  naissance 
à  l'appétit  ni  la  faculté  qui  Ta  ressenti  ensuite1» 

Pourquoi  reconnaître  ainsi  deux  espèces  d'appétit  au 
lieu  d'admettre  qu'il  n'existe  d'appétit  que  dans  le  corps 
vivant  T  C'est  qu'autre  chose  est  la  nature,  autre  chose  le 
corps  auquel  elle  donne  la  vie.  La  nature  est  antérieure  au 
corps  puisque  c'est  elle  qui  l'organise  en  le  façonnant  et  en 


1  Saint  Augustin  développe  les  mêmes  idées  en  parlant  delà  vie 
sensilive,  qu'il  nomme  le  second  degré  de  l'âme  :  «  Ascendc  itaque 
»  alterum  gradum,  et  vide  quid  possit  anima  in  sensibus,  ubi  c?i- 
»  dentior  manifesiiorque  vita  iuteliigitur...  Iulendit  se  anima  in 
»  taclum,  et  co  calida,  frigida,  aspera,  lenia,  dura,  mollia,  levia, 
»  gravia  sentit  atque  disceruit.  Deinde  innumerabilcs  differentias 
»  saporum,  odoruni,  sonorum,  formarum,  gustando,  olfacicndo, 
»  audiendo  videndoque  dijudicat.  Aique  in  iis  omnibus,  ca  qu» 
»  secundum  naturam  sui  corporis  sunt  adsciscit  atquc  appclit, 
»  rcjicit  fugilque  contruria,  etc.  »  (De  Quantitate  animœ,  23.)  Les 
idées  que  Plolin  expose  ici  sur  la  seusjiion,  la  concupiscence  et 
l'appétit  irascible,  unt  été  aussi  reproduites  par  saint  Grégoire  de 
Nysse  {De  VAme  et  de  la  Résurrection,  t.  III,  p.  200  et  suiv.,  éd. 
de  Paris,  16o8).  Voy.  encore  ci-dessus,  p.  133,  note  1.  —  *  Voy.  ci- 
dessus,  p.  136,  note  1. 
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i  lui  donnant  sa  forme  ;  il  en  résuite  que  l'origine  de  l'appétit 

i  n'est  pas  dans  la  nature,  mais  dans  les  passions  du  corps 

t  vivant  :  s'il  souffre,  il  aspire  à  posséder  les  choses  con- 

f  traires  à  celles  qui  le  font  souffrir,  à  faire  succéder  le  plar- 

i  sir  à  la  douleur,  la  satiété  au  besoin.  La  nature,  comme 

une  mère,  devine  les  désirs  du  corps  qui  a  pâti,  tâche  de 
le  diriger  et  de  le  ramener  à  elle  ;  or,  en  cherchant  à  le  sa- 
tisfaire, elle  partage  par  là  même  ses  appétits,  elle  se  pro- 
pose d'atteindre  les  mêmes  lins.  On  peut  donc  dire  que  le 
corps  a  par  lui-même  des  appétits,  des  penchants  ;  que  la 
nature  n'en  a  qu'à  la  suite  du  corps  et  à  cause  de  lui  ;  que 
l'âme  enfin  est  une  puissance  indépendante  qui  accorde  ou 
refuse  à  l'organisme  ce  qu'il  désire. 

XXL  L'observation  des  divers  âges  montre  que  c'est  bien 
l'organisme  qui  est  l'origine  des  appétits.  En  effet,  ceux- 
ci  varient  selon  que  l'homme  est  enfant  ou  adolescent, 
malade  ou  bien  portant.  Cependant,  la  concupiscence  (xè 
àrc6vp/)Tcx0v)  reste  toujours  la  même.  Donc  ce  sont  les  va- 
riations de  l'organisme  qui  produisent  les  variations  des 
appétits.  Mais  la  concupiscence  n'est  pas  toujours  éveillée 
tout  entière  par  l'excitation  du  corps,  quoique  celle-ci  sub- 
siste jusqu'à  la  fin.  Souvent,  avant  même  d'avoir  délibéré, 
l'âme  ne  veut  pas  permettre  au  corps  de  boire  ni  de  man- 
ger, quoique  l'organisme  le  désire  aussi  vivement  que  pos- 
sible. Souvent  aussi  la  nature  elle-même  ne  consent  point 
à  satisfaire  l'appétit  du  corps,  parce  que  cet  appétit  ne  lui 
semble  pas  naturel  et  que  seule  elle  peut  décider  quelles 
choses  sont  conformes  ou  contraires  à  la  nature.  Si  Ton 
répond  que  le  corps  par  ses  divers  états  suggère  à  la  con- 
cupiscence des  appétits  divers,  on  n'explique  pas  comment 
les  différents  états  du  corps  peuvent  inspirer  à  la  concu- 
piscence des  appétits  différents,  puisqu'alors  ce  n'est  pas 
elle-même  qu'elle  travaille  à  satisfaire.  Car  ce  n'est  pas 
pour  elle-même,  c'est  pour  l'organisme  que  la  concupis- 
cence recherche  les  aliments,  l'humidité  ou  la  chaleur,  le 
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mouvement,  les  évacuations  ou  la  satisfaction  de  la  faim. 

XXII.  Faut-il  aussi  distinguer  dans  les  végétaux  quel- 
que chose  qui  soit  la  propriété  de  leurs  corps  et  une  puis- 
sance qui  le  leur  donne  f  —  Sans  doute.  Ce  qu'est  en  nous 
la  concupiscence,  la  pui$*ancô  végétative  (xè  <purucv)  l'est 
en  eux. 

La  Terre  possède  aussi  une  pareille  puissance»  puis- 
qu'elle a  une  âme,  et  c'est  d'elle  que  les  végétaux  tien- 
nent leur  puissance  végétative.  On  pourrait  avec  raison 
demander  d'abord  quelle  est  cette  âme  qui  réside  dans  la 
Terre.  Procède«t-elie  de  la  sphère  de  l'univers  (que  Platon 
parait  animer  seule  primitivement),  en  sorte  qu'elle  soit 
une  irradiation  de  cette  sphère  sur  la  Terre?  Faut-ii  au 
contraire  attribuer  à  la  Terre  une  âme  semblable  à  celle 
des  astres,  comme  le  fait  Platon  quand  il  appelle  la  Terre 
la  première  et  la  plus  ancienne  des  divinités  qui  sont  con- 
tenues dans  l'intérieur  du  ciel1?  Pourrait-elle  dans  ce  cas 
être  une  divinité  si  elle  n'avait  pas  une  âme?  Il  est  donc 
difficile  de  déterminer  ce  qu'il  en  est,  et  les  paroles  mêmes 
de  Platon  ne  font  ici  qu'augmenter  notre  embarras  au  lieu 
de  le  diminuer. 

D'abord,  comment  arriverons-nous  à  nous  former  sur 
cette  question  une  opinion  raisonnable  ?  On  peut,  d'après  ce 
que  la  Terre  engendre,  conjecturer  qu'elle  possède  la  puis* 
sanoe  végétative.  Puisque  l'on  voit  naître  de  la  Terre  même 
beaucoup  d'animaux,  pourquoi  ne  serait- elle  pas  elles 
même  un  animal  ?  Étant  d'ailleurs  un  grand  animal  et  une 
partie  considérable  du  monde,  pourquoi  ne  posséderait-* 
elle  pas  l'intelligence  et  ne  seraiUelie  pas  une  divinité? 

*  c  Quant  à  la  Terre,  qui  est  notre  nourrice,  et  qui  s'enroule  au- 
>  tour  de  l'axe  par  lequel  l'univers  est  traversé ,  Dieu  en  a  fait  la 
»  gardienne  et  la  productrice  de  la  nuit  et  du  jour,  et  elle  est  la 
»  première  et  la  plus  ancienne  de  toutes  les  divinités  qui  sont  nées 
»  dans  tout  l'intérieur  du  ciel.  >  (Platon,  Timée,  p.  40;  trad.  de 
M.  H.  Martin,  p.  109.) 


Puisque  nous  regardons  chaque  astre  comme  un  animal, 
pourquoi  ne  regarderions-nous  pas  aussi  comme  un  ani- 
mal la  Terre,  qui  est  une  partie  de  l'Animal  universel  T  On 
ne  saurait  admettre  en  effet  qu'elle  soit  contenue  extérieu- 
rement par  une  âme  étrangère,  qu'elle  n'ait  point  d'âme 
intérieurement  comme  si  elle  était  seule  incapable  d'avoir 
une  âme  en  propre.  Pourquoi  les  corps  de  feu  [les  astres] 
seraient-ils  animés  et  un  corps  de  terre  ne  le  serait-il  pas  ? 
En  effet,  ce  qui  est  de  feu  et  ce  qui  est  de  terre,  est  éga- 
lement corps.  Il  n'y  a  pas  plus  dans  les  astres  que  dans  la 
Terre  de  nez,  de  chair,  de  sang,  d'humeurs,  quoiqu'elle  soit 
plus  variée  que  les  astres  et  qu'elle  se  trouve  composée  de 
tous  les  corps.  Si  Ton  affirme  qu'elle  est  incapable  de  se 
mouvoir,  on  ne  peut  le  dire  que  sous  le  rapport  du  mou- 
vement local.  [Car  elle  est  capable  de  se  mouvoir  sous  ce 
rapport  qu'elle  peut  sentir  '.] 

Hais  comment  peut-elle  sentir  [demandera-t-on]T—  Com- 
ment peuvent  sentir  les  astres  [demanderons-nous  à  notre 
tour]  ?  Ce  ne  sont  pas  les  chairs  qui  sentent  ;  il  n'est  pas 
nécessaire  à  l'âme  d'avoir  un  corps  pour  sentir;  mais  le 
corps  a  besoin  de  l'âme  pour  se  conserver.  Comme  l'âme 
possède  le  jugement,  elle  a  la  faculté  déjuger  les  passions 
du  corps  quand  elle  y  applique  son  attention. 

Hais  [demanderait-on  encore]  quelles1  sont  les  passions 
qui  sont  propres  à  la  Terre  et  qui  peuvent  être  pour  son 
âme  des  objets  de  jugement?  D'ailleurs  [ajoutera-t-on], 
les  plantes,  considérées  dans  l'élément  terrestre  qui  les 
constitue,  ne  sentent  pas. 

Examinons  donc  à  quels  êtres  appartient  la  sensation,  et 
par  quoi  elle  s'opère.  Voyons  si  la  sensation  peut  avoir  lieu 
même  sans  organes.  Déterminons  à  quoi  la  sensation  peut 
servir  à  la  Terre,  puisqu'elle  ne  lui  sert  pas  à  connaître  :  car 
la  connaissance  qui  consiste  dans  la  sagesse  suffit  aux  êtres 

*  Voy.  ci-après  §  26,  p.  370,  note. 
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auxquels  la  sensation  n'est  d'aucune  utilité.  Peut-être  re- 
fusera-t-on  de  nous  accorder  ce  point.  En  effet,  la  connais- 
sance des  objets  sensibles  offre,  outre  l' utilité,  quelque 
chose  des  agréments  des  Muses  :  telle  est,  par  exemple»  la 
connaissance  du  soleil  et  des  autres  astres  ;  la  contempla- 
tion en  est  agréable  par  elle-même.  C'est  donc  une  des 
choses  que  nous  aurons  ensuite  à  considérer. 

Nous  avons  à  chercher  d'abord  si  la  Terre  a  des  sens,  à 
quels  animaux  il  appartient  de  sentir,  et  comment  s'opère  la 
sensation.  Il  semble  nécessaire  de  commencer  par  discuter 
les  points  douteux  que  nous  avons  indiqués,  et  d'examiner 
en  général  si  la  sensation  peut  s'opérer  sans  organes,  et  si 
les  sens  ont  été  donnés  pour  l'utilité,  en  admettant  même 
qu'ils  puissent  procurer  quelque  autre  avantage. 

XXIII.  Sentir  les  choses  sensibles,  c'est  pour  l'àme  ou 
pour  l'animal  percevoir  en  saisissant  les  qualités  inhé- 
rentes aux  corps  et  en  se  représentant  leurs  formes  '.  L'âme 
doit  donc  percevoir  les  choses  sensibles  ou  seule  ou  avec  le 
corps.  Sil'âme  est  seule,  commenty  parviendra-t-elle?  Pure 
et  isolée,  elle  ne  peut  que  concevoir  ce  qu'elle  a  en  elle- 
même,  elle  ne  peut  que  penser1.  Pour  qu'elle  conçoive  alors 
aussi  des  objets  autres  qu'elle-même,  il  faut  qu'elle  les  ait 
saisis  antérieurement,  soit  en  leur  devenant  semblable, 
soit  en  se  trouvant  unie  à  quelque  chose  qui  leur  soit  de- 
venu semblable. 

1  Pour  la  comparaison  de  la  doctrine  de  Plolin  sur  la  sensation 
avec  celle  d'Aristole,  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  332-336. 
—  *  «  Que  si  l'âme  n'était  simplement  (^intellectuelle,  elle  serait 
»  tellement  au-dessus  du  corps  qu'on  ne  saurait  par  où  elle  y 
»  devrait  lenir  ;  mais  parce  qu'elle  est  sensitive,  c'est-à-dire  jointe 
»  à  un  corps  et  par  là  chargée  de  veiller  à  sa  conservation  et  à  sa 
»  défense,  elle  a  dû  ôlre  unie  au  corps  par  cet  endroit-là,  ou,  pour 
>  mieux  dire,  par  toute  sa  substance,  puisqu'elle  est  indivisible  et 
»  qu'on  peut  bien  distinguer  les  opérations,  mais  non  pas  la  parta- 
»  gerdans  son  fond.  »  (Bossuet,  De  la  Connaissance  de  Dieu  et  de 
soi-même,  ch.  m,  §  1.) 
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II  est  impossible  qu'en  restant  pure  l'âme  devienne  sem- 
blable aux  objets  sensibles  [par  conséquent  qu'elle  les 
saisisse].  Comment  en  effet  le  point  pourrait -il  devenir 
semblable  à  la  ligne?  La  ligne  intelligible  elle-même  ne 
saurait  devenir  conforme  à  la  ligne  sensible,  non  plus  que 
le  feu  intelligible  au  feu  sensible,  l'homme  intelligible  à 
Fhomme  sensible.  La  nature  même  qui  engendre  l'homme 
ne  saurait  être  identique  à  l'homme  engendré.  L'âme 
isolée,  pût-elle  saisir  les  objets  sensibles,  finira  par  s'ap- 
pliquer à  l'intuition  des  objets  intelligibles,  parce  que, 
n'ayant  rien  pour  saisir  les  premiers,  elle  les  laissera 
échapper.  En  effet,  quand  l'âme  aperçoit  de  loin  un  objet 
visible,  quoique  ce  soit  la  forme  seule  qui  parvienne 
jusqu'à  elle,  cependant  ce  qui  a  commencé  par  être  pour 
elle  comme  indivisible  finit  par  constituer  un  sujet,  soit 
couleur,  soit  figure,  dont  l'âme  détermine  la  quantité. 

Il  ne  suffit  donc  pas  qu'il  y  ait  l'âme  et  l'objet  extérieur 
[pour  que  la  sensation  soit  possible]  :  car  il  n'y  aurait  là 
rien  qui  pâtit;  il  doit  y  avoir  un  troisième  terme  qui  pâlisse, 
c'est-à-dire  qui  reçoive  la  forme  sensible  {^pfn)  ;  il  faut 
que  ce  troisième  terme  partage  la  passion  de  l'objet  exté- 
rieur [(Tv^aOèç) ,  qu'il  éprowe  la  même  passion  (èpoioiuxBiç), 
qu'il  soit  de  la  même  matière,  et,  d'un  autre  côté,  que  sa 
passion  soit  connue  par  un  autre  principe  '  ;  il  faut  enfin 


*  «  Les  sensations  se  font  dans  notre  âme  en  présence  de  certains 

>  corps  que  nous  appelons  objets...  Afin  qu'elles  se  forment  dans 
»  notre  âme,  il  faut  que  l'organe  corporel  soit  actuellement  frappé 
»  de  l'objet  et  en  reçoive  l'impression...  Nous  pourons  donc  définir 
»  la  sensation,  si  toutefois  une  chose  si  intelligible  de  soi  a  besoin 
»  d'être  définie,  nous  la  pouvons,  dis-je,  définir  :  la  première  per- 

>  eeption  qui  se  fait  en  notre  Ame  en  la  présence  des  corps,  que 

*  nous  appelons  objets,  et  ensuite  de  l'impression  qu'ils  font  sur 

*  les  organes  de  nos  sens...  Or,  encore  que  nous  ne  puissions  en- 
»  tendre  les  sensations  sans  les  corps  qui  sont  leurs  objets,  et  sans 

>  les  parties  de  nos  corps  qui  servent  d'organes  pour  les  exercer, 
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que  la  passion  garde  quelque  chose  de  l'objet  qui  la  pro- 
duit, sans  lui  être  cependant  identique.  L'organe  qui  pâtit 
doit  donc  être  d'une  nature  intermédiaire  entre  l'objet  qui 
produit  la  passion  et  rame,  entre  le  sensible  et  l'intelli- 
gible, et  jouer  ainsi  le  rôle  de  moyen  terme  entre  deux  ex- 
trêmes, recevant  d'un  côté,  annonçant  de  l'autre,  et  deve- 
nant semblable  également  à  tous  les  deux.  Pour  être 
l'instrument  de  la  connaissance,  l'organe  doit  n'être  iden- 
tique ni  au  sujet  qui  connaît,  ni  à  l'objet  qui  est  connu  ;  il 
doit  devenir  semblable  à  chacun  d'eux,  à  l'objet  extérieur 
parce  qu'il  pâtit,  à  l'âme  qui  connaît  parce  que  la  passion 
qu'il  éprouve  devient  une  forme  {tWc;) .  Pour  parler  exacte- 
ment, les  sensations  ont  lieu  par  les  organes  :  c'est  la 
conséquence  du  principe  que  nous  avons  avancé,  savoir % 
que  Tâme  isolée  du  corps  ne  peut  saisir  rien  de  sensible. 
Quant  à  l'organe,  il  est  ou  le  corps  entier,  ou  une  partie  du 
corps  destinée  à  remplir  une  fonction  particulière;  c'est 
ce  qui  a  lieu  pour  le  tact,  par  exemple,  ou  la  vue.  Il  est 
également  facile  de  voir  que  les  instruments  des  artisans 
jouent  le  rôle  d'intermédiaires  entre  l'esprit  qui  juge  et 
l'objet  qui  est  jugé,  et  qu'ils  servent  à  reconnaître  les  pro 
priétés  des  substances.  La  règle,  étant  également  conforma 
à  l'idée  d'être  droit  qui  est  dans  l'esprit  et  &  la  propriété 
d'être  droit  qui  se  trouve  dans  le  bois,  sert  d'intermédiaire 
à  l'esprit  de  l'artisan  pour  juger  si  le  bois  qu'il  travaille  est 
droit. 
C'est  une  autre  question  que  d'examiner  s'il  faut  que 


*  cemme  nous  ne  mettons  point  les  Sensations  dans  les  objets,  nous 
»  ne  les  mettons  pas  non  plus  dans  les  organes,  dont  les  dispositions 
»  bien  considérées,  comme  nous  le  ferons  en  son  lieu,  se  trotteront 

*  de  même  nature  que  celle  des  objets  mêmes.  C'est  pourquoi  nous 

*  regardons  les  sensations  comme  choses  qui  appartiennent  à  notre 
»  âme,  mais  qui  nous  marquent  l'impression  que  les  corps  etiviron- 
»  naûts  font  sur  le  nôtre  et  la  correspondance  qu'il  a  avec  eux  » 
(Bossuet,  Èè  la  Connaissance  de  Dieu  et  de  soi-même,  ch.  t,  S 1.) 
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l'objet  perçu  sol t  en  contact  avec  l'organe,  ou  ai  la  Sensation 
peut  avoir  lieu  loin  de  l'objet  sensible  au  moyen  d'un  inter- 
médiaire: c'est  le  cas  où  du  feu,  par  exemple,  se  trouve  placé 
loin  de  notre  corps,  sans  que  le  milieu  pâtisse  en  aucune 
façon  ;  c'est  encore  le  cas  où,  un  vide  se  trouvant  servir  de 
milieu  entre  l'oeil  et  la  couleur,  on  peut  se  demander  s'il 
suffit,  pour  voir,  de  posséder  la  puissance  propre  à  l'or- 
gane1. Nous  venons  d'ailleurs  d'établir  que  la  sensation 
n'appartient  qu'à  l'âme  qui  se  trouve  dans  le  corps  et 
qu'elle  suppose  des  organes» 

XXIV .  Examinons  maintenant  si  les  sens  nous  sont  don- 
nés seulement  dans  un  but  d'utilité. 

Si  Tâme  était  séparée  du  corps,  elle  ne  sentirait  pas; 
elle  ne  sent  que  lorsqu'elle  est  unie  à  un  corps  :  c'est  par 
le  corps  et  pour  lui  qu'elle  sent;  c'est  de  son  commerce  avec 
lui  que  résulte  la  sensation,  soit  que  toute  passion  doive, 
quand  elle  est  vive,  arriver  jusqu'à  l'âme,  soit  que  les  sens 
aient  été  faits  afin  que  nous  prenions  garde  à  ce  qu'aucun 
objet  n'approche  trop  de  nous  ou  n'exerce  sur  nos  organes 
une  action  assez  forte  pour  les  détruire.  S'il  en  est  ainsi, 
les  sens  ont  été  donnés  dans  un  but  d'utilité  :  car,  s'ils 
servent  aussi  à  acquérir  des  connaissances,  ce  n'est  pas  à 
l'être  qui  sait,  mais  à  celui  qui  a  besoin  d'apprendre  parce 
qu'il  a  le  malheur  d'être  ignorant,  ou  de  se  souvenir  parce 
qu'il  est  sujet  à  oublier;  on  ne  les  trouve  donc  pas  chefc 
l'être  qui  n'a  pas  besoin  d'apprendre  et  qui  n'oublie  pas  V 


*  Vvy.  ci-après  le  livre  v  entier.  —  *  «  Les  sensations  provoquées 
»  par  les  objets  extérieurs,  dans  ceux  des  animaux  qui  sont  doués 

>  de  mouvement,  et,  par  exemple,  celles  de  l'odorat,  de  l'ouïe 

*  et  de  la  vue,  sont  données  à  tous  ceux  qui  en  jouissent  pour 
»  assurer  leur  conservation.  Grâce  à  elles,  après  avoir  senti  préa- 
»  lablement  leur  nourriture,  ils  la  recherchent;  et  ils  fuient  ce 

*  qui  leur  semble  mauvais  et  dangereux.  Mais  dans  les  animaux 

>  qui  sont  doués  en  outre  de  la  réflexion,  ces  facultés  ont  pour 

>  but  d'assurer  leur  bien-être;  elles  leur  apprennent  à 
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Considérons  quelles  conséquences  nous  devons  tirer  de  là 
pour  la  Terre,  les  astres,  et  surtout  pour  le  ciel  et  le  monde 
entier.  D'après  ce  qui  précède,  les  parties  du  monde  qui 
pâtissent  peuvent  dans  leurs  relations  avec  d'autres  parties 
posséder  la  sensation.  Hais  le  monde  entier,  qui  est  tout  à 
fait  impassible  dans  ses  relations  avec  lui-même,  est-il 
capable  de  sentir?  Si,  pour  sentir,  il  faut  qu'il  y  ait  d'un 
côté  l'organe  et  de  l'autre  l'objet  sensible,  le  monde,  qui 
comprend  tout,  ne  peut  avoir  ni  organe  pour  percevoir,  ai 
objet  extérieur  à  percevoir.  Il  faut  donc  iui  accorder  une 
espèce  de  sens  intime  [tTvvodaO-nrtç)*  semblable  au  sens  in- 
time que  nous  avons  nous-mêmes,  et  lui  refuser  la  per- 
ception des  autres  objets.  Car  nous-mêmes,  quand,  en  de- 
hors de  notre  état  habituel,  nous  percevons  quelque  chose 
dans  notre  corps,  nous  le  percevons  comme  venu  du  de- 
hors ;  or,  comme  nous  percevons  non-seulement  les  objets 
extérieurs,  mais  encore  une  partie  de  notre  corps  par  une 
autre  partie  du  corps  lui-même,  qui  empêche  le  monde  de 
percevoir  par  la  sphère  des  étoiles  fixes  la  sphère  des  planè- 
tes, et,  par  cette  dernière,  la  Terre  avec  les  objets  qui  s'y 
trouvent?  Si  ces  êtres  [les  étoiles  et  les  planètes]  n'éprouvent 
pas  les  passions  éprouvées  par  les  autres  êtres,  qui  em- 
pêche qu'ils  n'aient  aussi  des  sens  différents?  La  sphère 
des  planètes  ne  peut-elle,  non-seulement  posséder  la  vue 
par  elle-même,  mais  encore  être  l'œil  destiné  à  transmettre 
à  l'Ame  universelle  ce  qu'il  voit?  En  supposant  qu'elle  n'é- 
prouvât pas  les  autres  passions,  pourquoi  ne  verrait-elle 
pas  comme  voit  un  œil,  puisqu'elle  est  lumineuse  et  animée? 


>  dans  les  choses  une  multitude  de  différences,  qui  leur  fournissent 

>  la  connaissance  et  des  choses  que. leur  intelligence  peut  penser 
»  et  de  celles  qu'ils  doivent  faire.  »  (Aristote,  De  la  Sensation 
et  des  choses  sensibles,  1,  p.  23  de  la  trad.  de  M.  Barthélémy- 
Saint-Hilaire.)  Voy.  aussi  Bossuet,  De  la  Connaissance  de  Dieu  et 
de  soi-même,  chap.  ni,  S  8. 
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Mais  Platon  dit  que  «le  ciel  n'a  pas  besoin  d'yeux1.  »  Sans 
doute  le  ciel  n'a  rien  à  voir  hors  de  lui,  et  par  conséquent 
n'a  pas  besoin  d'avoir  des  yeux* comme  nous;  mais  il  a  en 
lui-même  quelque  chose  à  contempler:  il  peut  se  voir  lui- 
même.  Si  l'on  objecte  qu'il  lui  est  inutile  de  se  voir,  nous 
répondrons  qu'il  n'a  pas  été  fait  principalement  dans  ce 
but,  etque,  s'il  se  voit  lui-même,  c'est  seulement  une  consé- 
quence nécessaire  de  sa  constitution  naturelle.  Rien  n'em- 
pêche donc  qu'il  ne  voie,  puisqu'il  est  un  corps  diaphane. 
XXV.  Il  semble  que,  pour  voir  et  en  général  pour  sen- 
tir, il  ne  suffit  pas  que  l'âme  possède  les  organes  nécessai- 
res ;  il  faut  encore  qu'elle  soit  disposée  à  accorder  son 
attention  aux  choses  sensibles.  Mais  il  convient  à  l'Ame 
universelle  d'être  toujours  appliquée  à  la  contemplation 
des  intelligibles,  et,  de  ce  qu'elle  possède  la  faculté  de  sen- 
tir, il  ne  s'ensuit  pas  qu'elle  l'exerce,  parce  qu'elle  est  tout 
entière  à  des  objets  d'une  nature  plus  relevée.  C'est  ainsi 
que  nous-mêmes,  quand  nous  nous  appliquons  à  la  con- 
templation des  intelligibles,  nous  ne  remarquons  ni  les  sen- 
sations delà  vue,  ni  celles  des  autres  sens;  et,  en  général, 
l'attention  que  nous  accordons  à  une  chose  nous  empêche 
de  voir  les  autres.  Vouloir  percevoir  une  de  ses  parties  par 
une  autre,  par  exemple,  se  regarder  soi-même,  est,  même  en 
nous,  une  action  superflue  et  vaine,  si  elle  n'a  un  but.  Con- 
templer une  chose  extérieure  parce  qu'elle  est  belle,  c'est 
encore  le  propre  d'un  être  imparfait  et  sujet  à  pâtir.  On  a 
donc  le  droit  de  dire  que,  si  sentir,  entendre,  goûter  les  sa- 
veurs, sont  des  distractions  de  l'âme  qui  s'attache  aux  objets 
extérieurs,  le  soleil  et  les  autres  astres  ne  peuvent  voir  et 


a  c  Dieu  a  poli  exactement  le  eontour  extérieur  du  monde,  pour 
»  plusieurs  motifs.  En  effet,  le  monde  n'avait  nullement  besoin 
»  d'yeux ,  puisqu'il  ne  restait  rien  de  visible  hors  de  lui-même , 
>  ni  d'oreilles,  puisqu'il  n'y  avait  rien  à  entendre.  >  (Platon,  Timée, 
p.  33  ;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  93.) 

n.  w 
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entendre  que  par  accident-  Il  n'est  point  cependant  dérai- 
sonnable d'admettre  qu'ils  se  tournent  vers  nous  par  l'exer- 
cice des  sens  de  la  vue  et  de  l'ouïe.  Or,  s'ils  se  tournent  vers 
nous,  Us  doivent  se  souvenir  des  choses  humaines.  Il  serait 
absurde  qu'ils  ne  se  souvinssent  pas  des  hommes  auxquels 
ils  font  du  bien  :  comment  en  effet  feraient-ils  du  bien,  s'ils 
n'avaient  aucun  souvenir1? 

XXVI.  Les  astres  connaissent  nos  vœux  par  l'accord  et  la 
sympathie  qu'établit  entre  eux  et  nous  l'harmonie  qui  règne 
dans  l'univers1;  c'est  de  la  même  manière  que  nos  vœux 
sont  exaucés.  La  magie  est  également  fondée  sur  l'harmo- 
nie de  l'univers;  elle  agit  au  moyen  des  forces  qui  sont  liées 
les  unes  aux  autres  par  la  sympathie9.  S'il  en  est  ainsi, 
pourquoi  n'accorderions-nous  pas  à  la  Terre  la  faculté  de 
sentir? — Mais  quelles  sensations  lui  reconnaîtrons-nousf 
—  D'abord,  pourquoi  ne  lui  attribuerions-nous  pas  le  tact, 
soit  qu'une  partie  sente  l'état  d'une  autre  partie  et  que  la 
sensation  soit  transmise  à  la  pumance  dirigeante,  soit 
que  la  Terre  tout  entière  sente  le  feu  et  les  autres  choses 
semblables  :  car,  si  l'élément  terrestre  est  inerte,  il  n'est 
cependant  pas  insensible  \  La  Terre  sentira  donc  lefc  grandes 
choses  et  non  celles  de  peu  d'importance. — Mais  pourquoi 
sentira-t-elle? —  C'est  qu'il  est  nécessaire  que  la  Terre,  ayant 
une  âme,  n'ignore  pas  les  mouvements  les  plus  forts.  Rien 
n'empêche  que  la  Terre  ne  sente  aussi  pour  bien  disposer 
par  rapport  aux  hommes  tout  ce  qui  dépend  d'elle.  Or, 
elle  disposera  toutes  ces  choses  convenablement  par  les 
lois  de  la  sympathie.  Elle  peut  entendre  et  exaucer  les 


«  Sur  cette  question,  que  Plotin  se  borne  ici  à  énoncer,  Voy.  ci- 
après,  §  30,  p.  379.  —  *  Voy,  ci-après,  §  41,  p.  399.  —  •  Toy.  ci- 
après,  §82,  p.  385.  —  'Creuzer  remarque  judicieusement  que  les  mots 
où*  à*(VQTov,  non  immobile,  signifient  ici  sensible,  et  non  pas  mo- 
bile comme  le  prétendaient  Philolaùs  et  les  Pythagoriciens:  w  7*» 
où»  àxcvQTov  «îvat  (Plutarque,  De  Placièis  phtiosophartm,  IU,  13) 
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prières  qui  lui  sont  adressées,  mais  d'une  autre  manière  que 
nous  ne  le  faisons  nous-mêmes.  Elle  peut  encore  exercer 
d'autres  sens  dans  ses  relations,  soit  avec  elle-même,  soit 
avec  les  choses  étrangères,  par  exemple,  avoir  la  sensation 
des  odeurs  et  celle  des  saveurs  perçues  par  les  autres  êtres* 
Peut-être  a-t-elle  besoin  de  percevoir  les  odeurs  des  liqui- 
des pour  remplir  ses  fonctions  providentielles  à  l'égard  des 
animaux  et  pour  prendre  soin  de  son  propre  corps. 

Il  ne  faut  cependant  pas  réclamer  pour  elle  des  organes 
semblables  aux  nôtres.  Les  organes,  en  effet,  ne  sont  pas 
semblables  dans  tous  les  animaux.  Ainsi,  tous  n'ont  pas 
des  oreilles  pareilles,  et  ceux  qui  n'ont  pas  d'oreilles  per- 
çoivent cependant  les  sons.  Comment  la  Terre  verra-t-elle, 
si  la  lumière  lui  est  nécessaire  pour  voir?  car  il  ne  faut 
pas  réclamer  pour  elle  des  yeux.  Ayant  précédemment  ac- 
cordé qu'elle  possède  la  puissance  végétative  4,  nous  de* 
vons  accorder  comme  conséquence  que  cette  puissance  est 
primitivement  par  son  essence  une  espèce  d'esprit  (rocvpa)1  : 
or,  pourquoi  refuserions-nous  d'admettre  que  cet  esprit 
soit  diaphane?  Nous  devons  admettre  qu'il  est  diaphane  [en 
puissance],  parce  qu'il  est  esprit;  et  qu'il  est  diaphane  en 
acte,  parce  qu'il  est  illuminé  par  la  sphère  céleste.  Il  n'est 
donc  ni  impossible  ni  incroyable  que  l'âme  de  la  Terre  pos- 
sède la  vue.  Il  faut  en  outre  se  rappeler  qu'elle  n'est  point 
l'âme  d'un  corps  vil,  qu'elle  doit  être  par  conséquent  une 
déesse.  En  tout  cas,  cette  âme  doit  être  éternellement  bonne. 


*  Voy.  ci-dessus,  §  22,  p.  362.  —  *  Voici  comment  Ficin  com- 
mente ce  passage  :  «  Inter  omnes  mundi  parles,  quasi  unîus  ani- 

>  malis  membra,  dicitur  esse  communio  quœdam  vel  contiguitas 
»  irel  continuitas  vel  uoio,  cujus  quidem  quinque  fnndamenta  vi- 
»  dentur.  Primum  est  una  omnium  ubique  materia.  Secunduni, 

>  concordia  qualitatum  :  nam  sicut  élément  a,  quamvis  discordia, 
»  quibusdam  tamen  proximis  inter  se  qualitalibus  concordia  sunt, 
»  sic  et  rerum  omnium  gradus,  site  componantur  ex  elementis,  sîve 

>  non  componantur,  quamvis  inter  se  différentes,  tamen  concor- 
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XX VII.  Si  la  Terre  communique  aux  végétaux  la  puis- 
sance d'engendrer  et  de  croître,  elle  possède  en  elle-même 
cette  puissance  et  elle  en  donne  seulement  un  vestige  aux 
végétaux  qui  lui  doivent  toute  leur  fécondité  et  sont  en 
quelque  sorte  la  chair  vivante  de  son  corps.  Elle  leur 
donne  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  en  eux,  ce  qui  fait  la  diffé- 
rence d'une  plante  inhérente  à  la  terre  et  d'une  branche 
qu'on  en  a  coupée  :  la  première  est  une  plante  véritable;  la 
seconde  n'est  qu'un  morceau  de  bois.  —  Que  communique 
donc  au  corps  de  la  Terre  l'âme  qui  y  préside  ? — Pour  le  voir, 
il  suffit  de  remarquer  la  différence  qu'il  y  a  entre  un  mor- 
ceau de  terre  inhérent  au  sol  et  un  morceau  qu'on  en  a 
détaché.  Il  est  également  facile  de  reconnaître  que  les 
pierres  grossissent  tant  qu'elles  sont  dans  le  sein  de  la 
terre,  tandis  qu'elles  restent  toujours  dans  le  même  état 
quand  elles  en  ont  été  arrachées.  Chaque  chose  a  donc  en 
elle  un  vestige  de   la  Puissance  végétative  universelle 
(t<?  ttôv  <puTix<$v)  répandue  dans  toute  la  Terre  et  n'apparte- 
nant en  propre  à  aucune  de  ses  parties.  Quant  à  la  Puis- 
sance sensitive  de  la  Terre,  elle  n'est  pas  mêlée  à  son  corps 
[comme  la  puissance  végétative];  elle  l'assiste  seulement. 
Enfin,  la  Terre  a  aussi  une  Ame  supérieure  aux  puissances 
précédentes,  et  une  Intelligence,  Ame  et  Intelligence  aux- 
quelles les  hommes  qui  sont  conduits  par  leur  nature  et 


»  dibus  vicissim  terminis  se  contingunt.  Tertium,  spiritw  ubique 
»  unus:  nam,  sicut  cœlam  unus  est  spiritus  in  excelsis,  sic  intra 

>  cœlum  unas  inde  spiritus,  vel  cœlestis  omnino,  ?el  cœlo  similli- 

>  mus,  omnibus  est  infusus,  quo  et  cœlitus  regantur  omnia,  et 
»  Anima  mundi  inferioribus  quoque  corporibus  per  spiritum  con- 
»  jungatur,  et  omnia  per  hune  viventia  coalescant  (spiritum  intellige 
»  spiritui  nostro  consimilem).  Quartum  est  una  Natura  genitalis, 
»  omnia  fovens  per  spiritum,  sequentibus  colligata.  Quintum, 
»  Anima  mundi  ubique  una,  per  Naturam  spiritui  ceterisque  con- 
»  nexa.  >  Sur  Yesprit,  irvev/*«,  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  452. 
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par  l'inspiration  divine  à  nous  révéler  ees  choses  donnent 
les  noms  de  Cérès  et  de  Vesta  '. 

XXVIII.  En  voici  assez  sur  ce  sujet.  Revenons  à  la  ques- 
tion que  cette  digression  nous  a  fait  abandonner.  Exami- 
nons si,  ayant  déjà  admis  que  les  Appétits,  les  douleurs  et 
les  plaisirs  (considérés  non  comme  sentiments»  mais  comme 
passions)  ont  leur  origine  dans  la  constitution  du  corps  or- 
ganisé et  vivant  *,  bous  devons  assigner  la  même  origine  à 
la  puissance  irascible  {r6  Ovficziàéç).  Dans  ce  cas,  plusieurs 
questions  se  présentent  :  La  Colère  [Bvpiç)  appartient-elle 
à  l'organisme  entier  ou  seulement  à  un  organe  particu- 
lier, soit  au  cœur  disposé  de  telle  manière  8,  soit  à  la  bile, 
en  tant  que  celle-ci  est  une  partie  du  corps  vivant?  La 
colère  est-elle  différente  du  principe  qui  donne  au  corps 
un  vestige  de  l'âme  \  ou  bien  est-elle  une  puissance  indi- 
viduelle, qui  ne  dépend  d'aucune  autre  puissance,  irascible 
ousensitive? 

La  puissance  végétative  présente  dans  tout  le  corps  y 
fait  pénétrer  partout  un  vestige  de  l'âme.  C'est  donc  au 
corps  entier  que  se  rapportent  la  souffrance,  la  volupté,  et 
le  désir  des  aliments5.  Quoiqu'il  n'y  ait  rien  de  déterminé 
au  sujet  de  l'amour  physique,  admettons  qu'il  ait  son  siège 
dans  les  organes  destinés  à  le  satisfaire e.  Admettons  aussi 
que  le  foie  soit  le  siège  de  la  Concupiscence,  parce  que 
c'est  là  surtout  qu'agit  la  puissance  végétative  qui  imprime 


1  Plotin  rappelle  ici  un  passage  de  Platon  qui  donne  à  la  Terre  le 
nom  de  Vesta  :  «  Vesta  reste  seule  dans  le  palais  des  immortels.  > 
(Phèdre,  t.  VI,  p.  50  de  la  trad.  de  M.  Cousin.)  Plotin  lui-même  a 
été  cité  à  son  tour  par  Proclus  :  «  D'autres,  considérant  la  puissance 
»  génératrice  de  la  Terre,  l'appellent  Cérès ,  comme  le  fait  Plotin, 
»  qui  nomme  Vesta  l'intelligence  de  la  Terre,  et  Cérès  son  âme.  » 
(Commentaire  sur  le  Timée,  p.  282.)  —  *  Voy.  ci-dessus,  S  20» 
p.  359.  —  »  Voy.  ci-dessus,  liv.  m,  §  23,  p.  311.  —  4  Voy.  ci-des- 
sus, §  18,  p.  356.  —  •  Voy.  ci-dessus,  S  30»  P-  359.  — •  Voy.  Pla- 
ton, Timée,  p.  91. 
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au  foie  et  au  corps  entier  un  vestige  de  l'âme,  enfin  parce 
que  c'est  du  foie  que  part  l'action  qu'elle  exerce1. 

Quant  à  la  Colère,  il  faut  chercher  ce  qu'elle  est,  quelle 
puissance  de  l'âme  elle  constitue,  si  c'est  elle  qui  donne  au 
cœur  un  vestige  de  sa  propre  puissance,  s'il  y  a  une  autre 
force  capable  de  produire  le  mouvement  qui  se  fait  sentir 
dans  l'animal,  enfin  si  c'est,  non  le  vestige  de  la  colère, 
mais  la  colère  même  qui  siège  dans  le  cœur. 

D'abord,  en  quoi  consiste  la  Colère? — Nous  sommes  irri- 
tés quand  on  nous  maltraite  nous-mêmes  ou  qu'on  maltraite 
une  personne  qui  nous  est  chère,  en  général  quand  nous 
voyons  commettre  une  indignité.  La  colère  implique  donc 
sensation  et  même  intelligence  à  un  certain  degré.  —  On 
pourrait  en  .conclure  que  la  colère,  a  son  origine  dans  un 
autre  principe  que  la  puissance  végétative.  Il  y  a,  en  effet, 
certaines  dispositions  du  corps  qui  nous  rendent  irascibles, 
comme  d'avoir  le  sang  bouillant,  d'être  bilieux  :  car  on  est 
moins  irascible  quand  on  a  le  sang  froid.  D'un  autre  côté,  les 
animaux  s'irritent,  indépendamment  de  la  constitution  de 
leur  corps,  quand  on  les  menace. — Mais  ces  faits  conduisent 
encore  à  rapporter  la  colère  à  la  disposition  du  corps  et  au 
principe  qui  préside  à  la  constitution  de  l'animal  («rùorariç 
tou  £u0u) .  Puisque  les  mêmes  hommes  sont  plus  irascibles 
quand  ils  sont  malades  que  quand  ils  se  portent  bien,  étant 
à  jeun  que  rassasiés,  évidemment  on  doit  rapporter  la  co- 
lère ou  son  principe  au  corps  organisé  et  vivant.  En  effet, 
les  élans  de  la  colère  sont  excités  par  le  sang  ou  la  bile,  qui 
sont  des  parties  vivantes  de  l'animal  :  dès  que  le  corps 
souffre,  le  sang  bouillonne  ainsi  que  la  bile,  et  il  se  produit 
une  sensation  qui  éveille  l'imagination  ;  celle-ci  instruit 
l'âme  de  l'état  de  l'organisme  et  la  dispose  à  attaquer  ce  qui 
cause  la  souffrance.  D'un  autre  côté,  quand  l'âme  raison- 
nable juge  qu'on  nous  fait  une  injustice,  elle  s'émeut,  n'y 

4  Voy.  ci-dessus,  liv.  m,  §  23,  p.  311. 
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eût-il  même  alors  dans  le  corps  aucune  disposition  à  la 
colère.  Cette  affection  semble  donc  nous  avoir  élé  donnée 
par  la  nature  pour  nous  faire  repousser  d'après  les  ordres 
de  la  raison  ce  qui  nous  attaque  et  nous  menace.  Ainsi,  ou 
bien  la  puissance  irascible  s'émeut  en  nous  d'abord  sans 
le  concours  de  la  raison  et  elle  lui  communique  ensuite  sa 
disposition  par  l'intermédiaire  de  l'imagination  ;  ou  bien 
la  raison  entre  d'abord  en  action  et  elle  communique  en- 
suite son  impulsion  à  la  partie  qui  a  une  nature  irascible1. 
Il  en  résulte  que  dans  les  deux  cas1  la  colère  a  son  origine 
dans  la  puissance  végétative  et  générative,  qui,  en  orga- 
nisant le  corps,  l'a  rendu  capable  de  rechercher  ce  qui  est 
agréable,  de  fuir  ce  qui  est  pénible  :  en  plaçant  la  bile  amère 
dans  l'organisme,  en  lui  donnant  un  vestige  de  l'âme,  elle 
lui  a  communiqué  la  faculté  de  s'émouvoir  en  présence 
des  objets  nuisibles,  de  chercher,  après  avoir  été  lésée,  à 
léser  les  autres  choses  et  à  les  rendre  semblables  à  elle- 
même9.  Ce  qui  prouve  que  la  colère  est  un  vestige  de  l'âme, 

*  Plotin  commente  ici  le  passage  suivant  de  Platon  î  <  Le  cœur, 

>  nœud  des  veines  et  source  du  sang  qui  circule  impétueusement 
*  dans  tous  les  membres,  fut  placé  par  les  dieux  dans  la  demeure 
»  des  satellites  de  la  raison  [dans  la  région  entré  le  diaphragme  et 
»  le  cou],  afin  que,  quand  les  passions  énergiques  s'irriteraient  à 

>  la  nouvelle,  donnéepar  leur  souveraine,  de  quelque  action  injuste 
»  commise  dans  ces  membres  par  une  cause  extérieure  ou  même 

>  par  les  désirs  intérieurs  des  passions  sensuelles,  aussitôt,  par 

>  l'intermédiaire  de  tous  ces  conduits  étroits,  toutes  les  parties  sen- 

>  Bibles  du  corps,  toutes  celles  qui  peuvent  sentir  les  avertisse- 
»  inents  et  les  menaces,  reçussent  rapidement  les  ordres,  les  sui- 
»  vissent  entièrement,  et  permissent  qu'en  elles  la  partie  meilleure 
»  de  nous-mêmes  eût  partout  l'autorité.  »  (Timée,  p.  70;  p.  189  de 
la  trad.  de  M.  H.  Martin.)  —  >  Ficin  n'a  pas  compris  le  sens  d'ap?», 
qu'il  traduit  par  natura  tant  vrascendi  quam  concupiscendi.  «/*?&> 
s'explique  par  les  mots  :  ?o  f*4v  fytfpépcvov  à'kôywç^  rb  $4  «p^^evov 
«iro  Xoyov,  qui  sont  dans  la  phrase  précédente.  — s  Plotin  fait  ici 
allusion  au  passage'  suivant  de  Platon  :  «  Les  dieux  formèrent 
»  le  foie  dense,  poli,  brillant,  doux,  mais  renfermant  de  l'amer- 
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vestige  dont  l'essence  est  la  même  que  xselle  de  la  concupis- 
cence, c'est  que  ceux  qui  recherchent  moins  les  objets 
agréables  au  corps,  qui  méprisent  même  le  corps,  sont 
moins  portés  à  s'abandonner  aux  aveugles  transports  de  la 
colère.  Si  les  végétaux  ne  possèdent  pas  l'appétit  irascible, 
quoiqu'ils  aient  la  puissance  végétative,  c'est  qu'ils  n'ont 
ni  sang  ni  bile.  Ce  sont  ces  deux  choses  qui,  en  l'absence 
de  la  sensation,  rendent  l'être  capable  de  bouillir  d'indigna- 
tion ;  en  s'y  joignant,  la  sensation  produit  en  lui  un  élan 
qui  le  porte  à  combattre  l'objet  nuisible.  Si  l'on  divisait 
en  Concupiscence  et  en  Colère  la  partie  irraisonnable  de 
l'âme,  que  l'on  regardât  la  première  comme  la  puissance 
végétative,  et  l'autre,  au  contraire,  comme  un  vestige 
de  la  puissance  végétative,  vestige  résidant  soit  dans  le 
cœur,  soit  dans  le  sang,  soit  dans  tous  les  deux,  on  n'aurait 
pas  de  membres  opposés  dans  cette  division,  parce  que  le 
second  procéderait  du  premier1.  Mais  rien  n'empêche  de  re- 
garder les  deux  membres  de  cette  division,  la  Concupiscence 
v  et  la  Colère,  comme  deux  puissances  dérivées  d'un  même 
principe  [la  puissance  végétative].  En  effet,  quand  on  di- 
vise les  Appétits  (rà  àpixuxd) ,  on  considère  leur  nature  et 
non  l'essence  dont  ils  dépendent.  Cette  essence  en  elle- 

»  tume  :  d'où  il  résulte  que  la  puissance  naturelle  des  pensées, 
»  venant  de  l'intelligence  et  allant  se  réfléchir  en  lui  comme 

>  dans  un  miroir  qui  reçoit  les  empreintes  des  objets  et  qui  en 

>  offre  aux  yeux  les  images,  peut  effrayer  cette  partie  de  l'âme, 
»  lorsque  cette  puissance,  se  présentant  sévère  et  menaçante, 
»  se  sert  de  la  partie  amère  du  foie,  la  mêle  subtilement  dans 

>  le  foie  entier,  de  manière  à  produire  des  couleurs  bilieuses,  le 
»  resserre  lui-même  et  le  rend  tout  rude  et  tout  ridé,  et  que, 

>  d'une  part  courbant  le  grand  lobe  hors  de  sa  position  droite  et 
♦  le  contractant,  de  l'autre  obstruant  et  fermant  les  réservoirs  et 
»  les  portes  du  foie,  elle  cause  ainsi  des  impressions  de  douleur 

>  et  de  dégoût.  »  (Timée,  p.  71  ;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  191.) 

1  Voy.  dans  les  Éclaircissements  du  tome  I  (p.  470,  note  2)  le  ré- 
sumé de  la  doctrine  de  Platon  sur  ce  point. 
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même  n'est  pas  V  appétit  relie  le  complète  seulement,  en 
mettant  en  harmonie  avec  elle  l'acte  qui  provient  de  l'ap- 
pétit. Il  est  d'ailleurs  raisonnable  de  donner  le  cœur  pour 
siège  au  vestige  de  l'âme  qui  constitue  la  colère  :  car  le 
cœur  n'est  pas  le  siège  de  l'âme,  mais  la  source  du  sang 
disposé  de  telle  manière  [c'est-à-dire  du  sang  artériel]1. 

XXIX.  Si  le  corps  ressemble  à  un  objet  échauffé  plutôt 
qu'à  un  objet  éclairé1,  pourquoi,  quand  l'âme  raisonnable 
l'a  quitté,  n'a-t-il  plus  rien  de  vital? — Il  conserve  quelque 
chose  de  vital,  mais  pour  peu  de  temps  :  ce  vestige  ne  tarde 
pas  à  disparaître,  comme  s'évanouit  la  chaleur  d'un  objet 
quand  il  est  éloigné  du  feu.  Ce  qui  prouve  qu'après  la  mort  il 
reste  encore  dans  le  corps  quelque  vestige  de  vie,  c'est  que 
des  poils  naissent  sur  le  corps  de  personnes  mortes,  que 
leurs  ongles  poussent,  que  des  animaux,  après  avoir  été 
coupés  en  plusieurs  morceaux,  se  meuvent  encore  quelque 
temps9.  D'ailleurs,  si  la  vie  [végétative]  disparaît  avec  l'âme 
raisonnable ,  il  ne  s'ensuit  pas  que  ces  deux  choses  [l'âme 
raisonnable  et  l'âme  végétative]  ne  soient  pas  différentes. 
Quand  le  soleil  disparaît,  il  fait  disparaître  avec  lui  non-seu- 
lement la  lumière  qui  l'entoure  immédiatement  et  lui  est 
suspendue,  mais  encore  la  clarté  que  les  objets  reçoivent 
de  cette  lumière  et  qui  en  est  complètement  différente. 

Mais  ce  qui  disparaît  ainsi  s'en  va-t-il  seulement  ou 
périt-il?  Telle  est  la  question  qu'on  peut  se  poser  pour  la 
lumière  qui  est  dans  les  objets  éclairés  [et  les  colore],  ainsi 
que  pour  la  vie  qui  se  trouve  dans  le  corps  et  que  nous  ap- 
pelons la  vie  propre  au  corps.  Évidemment,  il  ne  reste  rien 
de  la  lumière  dans  les  objets  qui  ont  été  éclairés.  Mais  la 
question  est  de  décider  si  la  lumière  qui  était  en  eux  remonte 
à  sa  source  ou  est  anéantie4.  Comment  serait-elle  anéantie, 
si  antérieurement  elle  était  quelque  chose  de  réel?  Qu'était- 

4  Voy.  ci-dessus,  p.  311,  note  3.  —  *  Voy.  ci-dessus,  §  14,  p.  350. 
—  »  Voy.  ci-dessus,  p.  281,  note  2.—  *  Voy.  ci- après,  p.  421-423. 
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elle  donc  réellement?  Elle  était  la  couleur  des  corps  mêmes 
dont  émane  aussi  la  lumière.  Ces  corps  étant  périssables, 
leur  lumière  périt  avec  eux  :  car  on  ne  demande  pas  ce  qu'est 
devenue  la  couleur  du  feu  qui  s'est  éteint,  pas  plus  qu'on 
ne  s'inquiète  de  ce  qu'est  devenue  sa  figure. — Mais,  dira- 
t-on,  la  figure  n'est  qu'une  manière  d'être,  comme  l'état  de 
la  main  ouverte  ou  fermée,  tandis  que  la  couleur  est  au 
contraire  dans  la  même  condition  que  la  qualité  de  doux. 
Or,  qui  empêche  que  le  corps  doux  ou  le  corps  odorant 
ne  périssent  sans  que  la  douceur  ou  que  l'odeur  périssent? 
Ne  peuvent-elles  subsister  dans  d'autres  corps  sans  y  être 
senties ,  parce  que  les  corps  qui  participent  à  ces  qualités 
ne  sont  pas  de  nature  à  laisser  sentir  les  qualités  qu'ils 
possèdent  ?  Qui  empêche  que  la  lumière  ne  subsiste  égale- 
ment après  la  destruction  des  corps  qu'elle  colorait ,  mais 
en  cessant  d'être  réfléchie,  à  moins  qu'on  ne  voie  par  l'es* 
prit  que  ces  qualités-là  ne  subsistent  en  aucun  sujet? — Si 
nous  admettions  cette  opinion,  nous  serions  obligés  d'ad- 
mettre aussi  que  les  qualités  sont  indestructibles,  qu'elles 
ne  sont  pas  engendrées  dans  la  constitution  des  corps,  que 
les  couleurs  ne  sont  pas  produites  par  les  raisons  sémi- 
nales (ci  léyoi  oi  èv  tmépiiaffi)  ;  que ,  ainsi  que  cela  a  lieu 
pour  le  plumage  changeant  de  certains  oiseaux,  les  raisons 
séminales  non-seulement  réunissent  ou  produisent  les  cou- 
leurs des  objets,  mais  encore  se  servent  de  celles  dont  l'air 
est  rempli ,  et  qui  sont  dans  l'air  sans  s'y  trouver  telles 
qu'elles  nous  apparaissent  dans  les  corps. — En  voici  assez 
sur  cette  question. 

Si,  tant  que  les  corps  subsistent,  la  lumière  qui  les  co- 
lore leur  reste  attachée  et  ne  se  sépare  pas  d'eux,  pourquoi 
ne  se  mouvrait-elle  pas,  ainsi  que  ce  qui  peut  émaner  d'elle, 
avec  le  corps  auquel  elle  est  attachée,  quoiqu'on  ne  la  voie 
point  s'éloigner,  pas  plus  qu'on  ne  la  voit  s'approcher?  Nous 
aurons  donc  à  examiner  ailleurs  si  les  puissances  qui  tien- 
nent le  second  rang  dans  l'àme  restent  toujours  attachées  à 
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celles  qui  leur  sont  supérieures ,  et  ainsi  de  suite ,  ou  si 
chacune  d'elles  subsiste  par  elle-même  et  peut  continuer 
de  suhsister  en  elle-même  quand  elle  est  séparée  des  puis- 
sances supérieures,  ou  enfin  si,  aucune  partie  de  l'âme  ne 
pouvant  être  séparée  des  autres,  toutes  ensemble  forment 
une  âme  qui  soit  à  la  fois  une  et  multiple,  mais  d'une  ma* 
nière  qui  reste  à  déterminer. 

Que  devient  cependant  ce  vestige  de  vie  que  l'âme  im- 
prime au  corps  et  que  celui-ci  s'approprie?  S'il  appar- 
tient à  l'âme1,  il  la  suivra,  puisqu'il  n'est  pas  séparé 
de  l'essence  de  l'âme1.  S'il  est  la  vie  du  corps,  il  est 
soumis  aux  mêmes  conditions  que  la  couleur  lumineuse 
des  corps  [il  périt  avec  eux].  Il  faut  en  effet  considérer  si 
la  vie  peut  exister  sans  l'âme,  ou  si  au  contraire  la  vie 
n'existe  que  dès  que  l'âme  est  présente  et  qu'elle  agit  sur 
le  corps*. 

XXX*.  Nous  avons  montré  que  la  mémoire  est  inutile 
aux  astres;  nous  leur  avons  accordé  des  sens5,  savoir  la 
vue  et  l'ouïe,  le  pouvoir  d'entendre  les  prières  que  nous 
adressons  au  Soleil  •  et  que  d'autres  hommes  adressent 

4  Nous  lisons  avec   M.  ïirchhoff  :  $  ci  piv  +vX«j   owSf/erau 

—  »  Voy.  Enn.  V.  liv.  n,  §  2.  Cette  opinion  a  été  adoptée  par 
S.  Thomas  et  Bossuet.  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  371, 
note  1.  —  *  Dans  certains  manuscrits,  on  Ht  ici  la  note  suivante,  qui 
signale  une  différence,  peu  importante  d'ailleurs,  entre  l'édition 
d'Eustochius  et  celle  de  Porphyre  :  «»c  toutou  iv  rolc  Evrcoxiov  ro 

frvTfoov  ntpl  ifnixÂf,  xiit  %p-/tto  to  t/utov*  Iv  ftf  rotç  noofvotov 
arwâirrirai  rà  JÇflc  r&  ftcuripu.  «  Ici,  dans  l'édition  d'Eustochius, 
»  finit  le  livre  deuxième  Sur  l'Âme,  et  commence  le  livre  troisième. 
»  Dans  l'édition  de  Porphyre,  au  contraire,  ce  qui  suit  [c'est-à-dire 
»  les  paragraphes  80-45]  fait  partie  du  livre  deuxième.  » 

*  QuATftiÈHB  question  :  Quelle  est  l'influence  exercée  par  les 
astres?  En  quoi  consiste  la  puissance  de  la  magie  (§  30-45)? 

—  •  Voy.  ci  -dessus,  §  6-10, 24,  85.  — •  •  Plotin  parait  faire  allusion 
ici  au  passage  suivant  de  Platon  :  <  Après  çvoir  vu  les  cérémonies 
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aussi  à  d'autres  astres,  parce  que  ces  hommes  sont  persua- 
dés qu'ils  peuvent  en  obtenir  une  foule  de  choses  ;  ils  croient 
même  les  obtenir  si  facilement  qu'ils  leur  demandent  de 
concourir  non-seulement  à  des  actions  qui  sont  justes,  mais 
encore  à  d'autres  qui  sont  injustes.  Il  nous  reste  donc  à  exa- 
miner les  questions  que  soulève  ce  dernier  point. 

Ici ,  en  effet,  s'offrent  des  questions  importantes  et  sou- 
vent traitées,  surtout  par  ceux  qui  ne  peuvent  souffrir 
qu'on  regarde  les  dieux  comme  les  complices  ou  les  auteurs 
d'actes  honteux ,  par  exemple  de  folles  amours  et  d'adul- 
tères '.  Pour  cette  raison,  ainsi  que  pour  ce  que  nous  avons 
dit  plus  haut  de  la  mémoire  des  astres ,  nous  avons  à  exa- 
miner la  nature  de  l'influence  qu'ils  exercent.  En  effet, 
s'ils  exaucent  nos  vœux  sans  le  faire  sur-le-champ ,  s'ils 
nous  accordent  ce  que  nous  demandons  après  un  temps 
quelquefois  fort  long,  il  faut  qu'ils  se  souviennent  des 
vœux  que  nous  leur  adressons  :  or,  précédemment  nous 
leur  avons  refusé  la  mémoire*  Quant  aux  bienfaits  qu'ils 
accordent  aux  hommes ,  nous  avons  dit  que  les  choses  se 
passaient  comme  si  ces  bienfaits  étaient  accordés  par  Vesta, 
c'est-à-dire  par  la  Terre ,  à  moins  qu'on  ne  prétende  que 
la  Terre  seule  accorde  des  bienfaits  aux  hommes  '. 

Nous  avons  donc  deux  points  à  examiner  :  nous  avons  d'a- 

»  dont  les  sacrifices  sont  accompagnés,  lorsque  leurs  parents 
»  offraient  des  victimes  aux  dieux  avec  la  plus  ardente  piété,  pour 
»  eux-mêmes  et  pour  leurs  enfants,  et  que  leurs  vœux  et  leurs 
»  supplications  s'adressaient  à  ces  mêmes  dieux,  d'une  manière 
»  qui  montrait  combien  était  intime  en  eux  la  persuasion  de  leur 
»  existence  ;  eux  qui  savent  ou  qui  voient  de  leurs  yeux  que  les 
>  Grecs  et  tous  les  étrangers  se  prosternent  et  adorent  les  dieux 
»  au  lever  et  au  coucher  du  soleil  et  de  la  lune,  dans  toutes  les 
»  situations  heureuses  ou  malheureuses  de  leur  vie...,  ils  nous 
»  forcent  à  leur  tenir  le  langage  que  nous  leur  tenons.  *  {Lois, 
p.  887  ;  t  X,  p.  219  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 

1  Voy.  Enn.  I,  liv.  m,  § 1-6;  1. 1,  p.  165-174.  —  *  Voy.  ci-dessus, 
S  27,  p.  372. 
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bord  à  expliquer  que  si  nous  attribuons  de  la  mémoire  aux 
astres,  c'est  comme  nous  l'entendons  [§  42],  et  non  pour  la 
raison  pour  laquelle  d'autres  leur  en  accordent;  nous  avons 
ensuite  à  montrer  qu'on  a  tort  de  les  regarder  comme  auteurs 
de  mauvaises  actions.  Pour  cela  nous  essaierons,  comme 
c'est  le  devoir  de  la  philosophie,  de  réfuter  les  plaintes  for- 
mée^ contre  les  dieux  qui  résident  dans  le  ciel  et  contre 
l'univers  qu'on  accuse  également,  s'il  faut  toutefois  accor- 
der quelque  créance  à  ceux  qui  prétendent  que  le  ciel  peut 
être  charmé  (yernûeaOeu)  par  l'art  d'hommes  audacieux1; 
enfin ,  nous  déterminerons  aussi  comment  s'exerce  le  mi- 
nistère des  démons  [§  43],  à  moins  que  la  solution  des  ques- 
tions précédentes  n'entraîne  aussi  celle  de  ce  dernier  point. 
XXXI.  Considérons  en  général  les  actions  et  les  passions 
qui  sont  produites  dans  l'univers ,  soit  par  la  nature ,  soit 
par  l'art.  Dans  les  œuvres  de  la  nature,  il  y  a  action  du 
tout  sur  les  parties ,  des  parties  sur  le  tout ,  et  des  parties 
sur  les  parties.  Dans  les  œuvres  de  l'art,  tantôt  l'art  achève 
seul  ce  qu'il  a  commencé ,  tantôt  il  a  recours  aux  forces 
naturelles  pour  accomplir  avec  leur  aide  certaines  opéra- 
tions. Dans  l'univers ,  il  y  a  une  action  exercée  par  le  ciel 
soit  sur  le  ciel  lui-même ,  soit  sur  ses  parties.  En  effet ,  le 
ciel,  en  se  mouvant,  prend  lui-même  des  positions  diffé- 
rentes et  en  fait  prendre  aux  parties  qu'il  renferme,  soit  à 
celles  qui  sont  entraînées  dans  son»  mouvement  circulaire , 
soit  à  celles  qui  agissent  sur  la  terre.  Les  actions  que  pro- 
duisent et  les  passions  qu'éprouvent  les  parties  de  l'univers 
dans  leurs  relations  avec  d'autres  parties  sont  faciles  à  re- 
connaître :  telles  sont  les  positions  que  prend  le  soleil  et 
l'influence  dont  il  jouit  par  rapport  aux  autres  astres  et  par 
rapport  à  la  terre,  l'action  qu'il  exerce  conjointement  avec 
les  autres  astres  sur  les  éléments,  enfin  les  relations  qu'ont 


*  Voy.  Enn.  H,  liv.  ix,  g  14;  1. 1,  p.  295. 
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eptre  elles  les  choses  qui  se  trouvent  soit  dans  la  terre, 
soit  dans  les  autres  éléments.  Tous  ces  points  semblent 
mériter  d'être  discutés  chacun  en  particulier. 

Les  beaux-arts,  tels  que  l'architecture  et  les  autres  arts 
du  même  genre,  atteignent  leur  but  par  leurs  propres  forces. 
La  médecine ,  l'agriculture ,  et  les  autres  professions  ana- 
logues, obéissent  aux  lois  de  la  nature;  et  secondent  la  pro- 
duction de  ses  œuvres  pour  que  celles-ci  soient  ce  qu'elles 
doivent  être.  Quant  à  la  rhétorique ,  à  la  musique ,  et  aux 
arts  d'agrément  qui ,  en  modifiant  les  affections  des  hom- 
mes S  les  rendent  meilleurs  ou  les  dépravent,  il  y  a  lieu  de 
chercher  combien  il  existe  d'arts  de  ce  genre  et  quelle  est 
leur  puissance.  Enfin,  dans  toutes  ces  choses ,  il  faut  exa- 
miner ce  qui  peut  nous  être  utile  pour  la  question  que 
nous  traitons ,  et ,  autant  que  c'est  possible ,  découvrir  les 
causes  des  faits. 

Le  cours  des  astres  agit  en  disposant  de  différentes  ma-» 
nières  d'abord  les  astres  et  les  choses  que  le  ciel  contient, 
puis  les  êtres  terrestres  dont  il  modifie  non-seulement  les 
corps,  mais  encore  les  âmes  ;  il  est  également  évident  que 
chaque  partie  du  ciel  exerce  de  l'influence  sur  les  choses 
terrestres  et  inférieures.  Nous  verrons  plus  loin  si  les  choses 
inférieures  exercent  à  leur  tour  quelque  action  sur  les 
choses  supérieures.  Pour  le  moment,  accordant  que  les 
faits  admis  par  tous  ou  du  moins  par  la  plupart  sont 
ce  qu'ils  paraissent  être,  nous  avons  à  essayer  d'expli- 
quer comment  ils  sont  produits,  en  remontant  à  leur 
origine.  Il  ne  faut  pas  dire  en  effet  que  toutes  choses  ont 
pour  causes  le  chaud  et  le  froid  seulement,  avec  les  autres 
qualités  qu'on  nomme  les  qualités  premières  des  élé- 


*  Il  y  a  dans  le  texte  :  àl\oLov<raç.  Ficin  traduit  :  «  Quae  potissi- 
»  mum  inter  se  discrepant;  »  et  Creuzer:  c  Quod  aliter,  atque 
»  adhuc  affecli  erant  animi,  eos  afflciunt.  »  C'est  ce  second  sens  que 
nous  avons  adopté. 
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menti,  ou  avec  celles  qui  dérivent  de  leur  mélange  *  ;  il  ne 
faut  pas  non  plus  prétendre  que  le  Soleil  produit  tout  par 
la  chaleur,  et  tel  autre  astre  [Saturne]  par  le  froid.  Que 
serait  le  froid  dans  le  ciel,  dans  un  corps  igné,  dans  le 
feu,  qui  n'a  rien  d'humide1?  Joignez  à  cela  que  de  cette  ma- 
nière il  serait  impossible  de  reconnaître  la  différence  des 
astres.  Il  est  d'ailleurs  beaucoup  de  faits  que  nous  ne  sau- 
rions leur  rapporter.  Si  l'on  attribue  à  l'influence  des  astres 
les  différences  des  caractères,  parce  qu'on  suppose  qu'elles 
proviennent  du  tempérament  dans  lequel  il  y  a  un  excès 
de  chaleur  ou  de  froid,  comment  pourra-t-on  par  de  pa- 
reilles causes  expliquer  la  haine,  l'envie,  la  méchanceté 8f 
Admettons  cependant  qu'on  le  puisse,  comment  alors 
expliquera-t-on  par  les  mêmes  causes  la  bonne  et  la  mau- 
vaise fortune ,  la  pauvreté  et  la  richesse,  la  noblesse  des 
pères  et  des  enfants,  la  découverte  de  trésors*?  On  pour- 
rait citer  mille  faits  également  étrangers  à  l'influence  que 
les  qualités  corporelles  des  éléments  exercent  soit  sur  les 
corps,  soit  sur  les  âmes  des  animaux. 

Il  ne  faut  pas  non  plus  attribuer  soit  à  une  décision  vo- 
lontaire, soit  à  des  délibérations  de  l'univers  et  des  astres, 
les  choses  qui  arrivent  aux  êtres  placés  dans  la  région  sub- 
lunaire. Il  n'est  pas  permis  de  penser  que  les  dieux  diri- 
gent le  cours  des  événements  de  telle  sorte  que  les  uns 
deviennent  voleurs,  que  d'autres  réduisent  leurs  semblables 
à  l'esclavage,  que  ceux-ci  percent  les  murs  ou  commettent 
des  sacrilèges ,  que  ceux-là  soient  lâches ,  efféminés  dans 
leur  conduite  et  infâmes  dans  leurs  mœurs8.  Favoriser  ces 
crimes  est  indigne  non-seulement  des  dieux ,  mais  encore 
d'hommes  de  la  vertu  la  plus  ordinaire.  D'ailleurs ,  quels 


*  Plotin  fait  ici  allusion  à  la  théorie  exposée  par  Aristote  dans 
son  traité  De  la  Génération  et  de  la  Corruption,  II,  3-8.  —  *  Voy. 
Enn.  II,  liv.  m,  S  %  &ï  t.  I,  p.  167-168,  170-179.  —  «  Ibid.,  g  2, 
p.  167-168.  *-*IMd.,$  14, p.  185,  —  •  JWd.,  %  2,  4;  p.  167-168, 170. 
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êtres  iraient  s'occuper  de  favoriser  des  vices  et  des  forfaits 
dont  ils  ne  sauraient  recueillir  aucun  fruit? 

XXXII.  Puisque  nous  n'expliquons  pas  par  des  causes 
physiques  (rapxnxarç  aiziociç)  ni  par  des  déterminations  vo- 
lontaires {npcxipéo-Kji)  Finfluence  que  le  ciel  exerce  exté- 
rieurement sur  nous,  sur  les  autres  animaux,  et  en  général 
sur  les  choses  terrestres,  à  quelle  autre  cause  pouvons-nous 
raisonnablement  la  rapporter?  —  D'abord,  il  faut  admettre 
que  cet  univers  est  un  animal  un  (Ç&wv  iv),  qui  renferme  en 
lui-même  tous  les  animaux  \  et  qu'il  y  a  en  lui  une  âme  une 
(tyvxà  f»a),  qui  se  communique  à  toutes  ses  parties,  c'est-à- 
dire  à  tous  les  êtres  qui  sont  des  parties  de  l'univers.  Or, 
tout  être  qui  se  trouve  contenu  dans  le  monde  sensible  est 
une  partie  de  l'univers  :  d'abord  il  en  est  une  partie  par  son 
corps,  sans  aucune  restriction;  ensuite  il  en  est  encore 
une  partie  par  son  âme,  mais  seulement  en  tant  qu'il  par- 
ticipe [à  la  Puissance  naturelle  et  végétative]  de  l'Ame 
universelle.  Les  êtres  qui  ne  participent  qu'à  [la  Puissance 
naturelle  et  végétative]  de  l'Ame  universelle  sont  complè- 
tement des  parties  de  l'univers*.  Ceux  qui  participent  à  une 
autre  Ame  [à  la  Puissance  supérieure  de  l'Ame  universelle] 
ne  sont  pas  complètement  des  parties  de  l'univers  [ils  sont 
indépendants  par  leur  âme  raisonnable]  ;  mais  ils  éprouvent 
des  passions  par  l'action  des  autres  êtres,  en  tant  qu'ils  ont 
quelque  chose  de  l'univers  [en  tant  que,  parleur  âme  irrai- 
sonnable, ils  participent  à  la  Puissance  naturelle  et  végéta- 
tive de  l'univers]  et  en  proportion  même  de  ce  qu'ils  ont 
ainsi  de  l'univers .  Cet  univers  est  donc  un  animal  un  et  sym- 
pathique à  lui-même1.  Les  parties  qui  semblent  éloignées 

*  Voy.  le  passage  du  Timée  cité  dans  le  tome  I,  p.  465.  —  *  Voy. 
Enn.  II,  liv.  m,  §  7, 9,  10,  13,  15;  t.  I,  p.  175, 179,  180,  183,  187. 
•  —  »  Ici  Plotin  s'est  inspiré  delà  doctrine  des  Stoïciens.  Voy.,  à  la 
fin  de  ce  volume,  dans  les  Éclaircissements  sur  le  livre  11  de  YEn- 
néade  III,  l'exposé  des  idées  que  ces  philosophes  professaient  sur 
la  Providence  et  le  Destin.  Voy.  aussi  les  notes  du  tome  I,  p.  173-176. 
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n'en  sont  pas  moins  proches,  comme,  dans  chaque  animal, 
les  cornes,  les  ongles,  les  doigts,  les  organes  éloignés  les 
uns  des  autres,  ressentent,  malgré  l'intervalle  qui  les 
sépare,  l'affection  éprouvée  par  l'un  d'eux1.  En  effet,  dès 
que  des  parties  sont  semblables,  lors  même  qu'elles  se 
trouvent  séparées  par  un  intervalle  au  lieu  d'être  placées 
les  unes  à  côté  des  autres,  elles  sympathisent  en  vertu  de 
leur  similitude,  et  l'action  de  celle  qui  est  éloignée  se  fait 
sentir  à  toutes  les  autres.  Or,  dans  cet  univers,  qui  est  un 
animal  et  qui  forme  un  être  un,  il  n'est  point  de  chose  assez 
éloignée  par  la  place  qu'elle  occupe  pour  n'être  pas  proche 
à  cause  de  la  nature  de  cet  être  que  son  unité  rend  sympa- 
thique à  lui-même.  Quand  l'être  qui  pâtit  est  semblable  à 
celui  qui  agit,  il  éprouve  une  passion  conforme  à  sa  nature  ; 
s'il  en  est  différent,  il  éprouve  une  passion  étrangère  à  sa 
nature  et  pénible.  Il  n'est  pas  étonnant  que,  quoique  l'uni- 
vers soit  un,  une  de  ses  parties  puisse  exercer  sur  une  autre 
une  action  nuisible,  puisqu'il  nous  arrive  souvent  à  nous- 
mêmes  qu'une  de  nos  parties  en  blesse  une  autre  par  son 
action,  que  la  bile,  par  exemple,  mettant  la  colère  en  mou- 
vement, écrase  et  déchire  par  suite  quelque  autre  partie  du 
corps*.  Or,  on  retrouve  dans  l'univers  quelque  chose  d'ana- 

4  11  y  a  dans  le  texte  :  oOfcv  ïnaBt  to  ovx  iyyvç.  Il  nous  semble 
qu'il  faut  lire,  comme  nous  l'avons  fait  :  où&v  *rro?  eWaôc  x.  t.  X., 
ainsi  qu'on  lit  quatre  lignes  plus  haut  :  nâu-^u  $è  oùJïv  qrrov 
x.  r.  >.  Ficin  traduit  :  «  ubi  patiente  aliquo  nihil  patitur,  quod 
»  nullo  sit  modo  propinquum.  »  Ce  sens  nous  parait  absolument 
contraire  à  la  liaison  des  idées,  qui  est  ici  parfaitement  claire. 
—  *  Ces  idées  ont  été  résumées  ainsi  dans  un  ouvrage  attribué  à 
Jamblique  :  «  L'univers  exerce  une  action  sur  ses  parties,  action 
»  sympathique  par  la  similitude  des  puissances,  et  variée  par  les 

>  propriétés  de  l'être  qui  agit  et  de  celui  qui  pâtit.  Si,  par  suite  de 
»  la  nature  des  corps,  il  arrive  aux  parties  des  choses  mauvaises  et 
»  pernicieuses,  c'est  que  certaines  choses  qui  sont  bonnes  et  sala- 

>  taires  pour  l'univers  font  nécessairement  périr  les  parties,  soit 
»  parce  qu'elles  ne  peuvent  pas  supporter  l'action  de  l'univers, 

H.  25 
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logue  à  la  bile  qui  excite  la  colère1,  ainsi  qu'aux  autres  par- 
ties qui  composent  le  corps  de  l'homme.  Il  y  a  également  dans 
les  végétaux  certaines  choses  qui  font  obstacle  à  d'autres  et 
qui  même  les  détruisent.  Or  le  monde  forme  non-seulement 
un  animal,  mais  encore  une  pluralité  d'animaux  :  chacun 
d'eux,  en  tant  qu'il  ne  fait  qu'un  avec  l'univers,  est  conservé 
par  lui  ;  mais,  en  tant  qu'il  entre  en  relations  avec  la  foule 
des  autres  animaux,  il  en  peut  blesser  un  ou  en  être  blessé, 
le  faire  servir  à  son  usage  ou  s'en  nourrir,  parce  qu'il  en  dif- 
fère autant  qu'il  lui  ressemble,  que  le  désir  naturel  de  sa  con- 
servation le  porte  à  s'approprier  ce  qui  lui  est  conforme  et 
à  détruire  dans  son  propre  intérêt  ce  qui  lui  est  contraire. 
Enfin,  chaque  être,  en  remplissant  son  rôle  dans  l'univers, 
est  utile  à  ceux  qui  peuvent  profiter  de  son  action,  blesse  ou 
détruit  ceux  qui  ne  peuvent  la  supporter  :  ainsi  les  végétaux 
sont  desséchés  par  le  passage  du  feu,  les  petits  animaux  sont 
entraînés  ou  foulés  parles  grands.  Cette  génération  et  cette 
corruption,  cette  amélioration  et  cette  détérioration  des  cho- 
ses rendent  facile  et  naturelle  la  vie  de  l'univers  considéré 
comme  un  seul  animal.  En  effet,  il  n'était  pas  possible  que 
les  êtres  particuliers  qu'il  contient  vécussent  comme  s'ils 
étaient  seuls,  qu'ils  eussent  leur  fin  en  eux-mêmes  et  ne  ser- 
vissent qu'à  eux-mêmes  :  puisqu'ils  ne  sont  que  des  parties, 
ils  doivent,  comme  tels,  concourir  à  la  fin  du  tout  dont  ils 
sont  les  parties  ;  enfin,  comme  ils  sont  différents,  ils  ne  sau- 
raient conserver  chacun  leur  vie  propre,  parce  qu'ils  sont 
contenus  dans  l'unité  de  la  vie  universelle  ;  ils  ne  sauraient 
non  plus  demeurer  tout  à  fait  dans  le  même  état,  parce  que 
l'univers  doit  posséder  la  permanence  et  que,  pour  lui,  la 
permanence  consiste  à  être  toujours  en  mouvement. 


»  soit  parce  qu'elles  l'altèrent  par  leur  faiblesse,  soit  parce  qu'elles 
>  ne  sont  pas  en  harmonie  les  unes  avec  les  autres.  >  (Des  Mystères, 
IV,  8,  p.  112.) 
i  Voy.  Enm.  II,  liv.  m,  S  6»  P- 179- 
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XXXm.  Gomme  le  mouvement  circulaire  du  monde  n'a 
rien  de  fortuit,  qu'il  est  produit  conformément  à  la  Raison1 
de  ce  grand  animal,  il  devait  y  avoir  en  lui  accord  entre  ce 
qui  pàtit  et  ce  qui  agit;  il  devait  aussi  y  avoir  un  ordre  qui 
coordonnât  les  choses  les  unes  avec  les  autres ,  de  telle 
sorte  qu'à  chacune  des  phases  du  mouvement  circulaire 
du  monde  correspondit  telle  ou  telle  disposition  dans  les 
êtres  qui  y  sont  soumis ,  comme  s'ils  formaient  une  seule 
danse  dans  un  chœur  varié*.  Pour  nos  danses,  on  explique 
facilement  les  choses  qui  concourent  extérieurement  à  la 
danse ,  et  qui  varient  pour  chaque  mouvement ,  comme 
les  sons  de  la  flûte ,  Icb  chants  et  les  autres  circonstances 
qui  s'y  rattachent  ;  mais  il  n'est  pas  aussi  aisé  de  concevoir 
les  mouvements  de  celui  qui  danse  en  se  conformant  né- 
cessairement à  chaque  figure,  qui  accompagne,  qui  prend 
les  poses  diverses  indiquées  par  la  musique,  élève  un 
membre,  en  abaisse  un  autre,  ftrit  mouvoir  celui-ci  et 
laisse  reposer  celui-là  dans  une  attitude  différente.  Le 
danseur  a  sans  doute  les  yeux  fixés  sur  un  autre  but  pen- 
dant que  ses  membres  éprouvent  des  affections  conformes 
à  la  danse,  concourent  à  la  produire,  et  en  complètent 
l'ensemble.  Aussi,  l'homme  instruit  dans  l'art  de  la  danse 
pourra  expliquer  pourquoi,  dans  telle  figure,  tel  membre  est 
levé,  tel  autre  courbé,  celui-ci  caché,  celui-là  abaissé,  non 
que  le  danseur  délibère  sur  ces  différentes  attitudes ,  mais 
parce  que,  dans  le  mouvement  général  de  son  corps ,  il 
regarde  telle  posture  comme  nécessaire  à  tel  membre  pour 
remplir  son  rôle  dans  la  danse.  C'est  de  la  même  manière 
que  les  astres  produisent  certains  faits  et  en  annoncent 
d'autres,  que  le  monde  entier  réalise  sa  vie  universelle  en 
faisant  mouvoir  les  grandes  parties  qu'il  renferme,  en  en 
changeant  sans  cesse  les  figures,  de  telle  sorte  que  les  di- 

1  Voy.  ci-dessus,  p.  24.  —  *  Plotin  parait  s'être  ici  inspiré  d'un 
passage  du  Timée  que  nous  ayons  cité  dans  le  tome  I,  p.  465. 
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verses  positions  des  parties,  leurs  relations  entre  elles 
déterminent  le  reste,  et  que  les  choses  se  passent  comme 
dans  un  mouvement  exécuté  par  un  seul  animal.  Ainsi, 
tel  état  est  produit  par  telles  attitudes,  telles  positions, 
telles  figures,  tel  autre  état  par  telle  autre  espèce  de 
figures,  etc.  Par  suite,  les  auteurs  de  ce  qui  arrive  ne 
semblent  pas  être  ceux  qui  reçoivent  les  figures,  mais  celui 
qui  donne  les  figures ,.  et  celui  qui  donne  les  figures  ne 
fait  pas  une  chose  en  s'occupant  d'une  autre,  parce  qu'il 
n'agit  pas  sur  quelque  chose  de  différent  de  lui-même  :  il 
est  lui-même  toutes  les  choses  qui  sont  faites  ;  il  est  ici  les 
figures  [formées  par  le  mouvement  universel],  là  les  pas- 
sions qui  en  résultent  dans  l'animal  mû  de  cette  manière, 
composé  et  constitué  ainsi  par  la  nature,  actif  et  passif  tout 
à  la  fois  par  l'effet  de  lois  nécessaires. 

XXXIV.  Si  nous  accordons  que  nous  subissons  l'influence 
de  l'univers  par  un  des  éléments  de  notre  être,  c'est  par 
celui  qui  fait  partie  du  corps  de  l'univers  [par  notre  corps], 
et  non  par  tous  ceux  qui  nous  composent  ;  par  conséquent, 
l'univers  qui  nous  entoure  ne  doit  exercer  sur  nous  qu'une 
influence  limitée.  Nous  ressemblons  sous  ce  rapport  à  des 
serviteurs  sages  qui  savent  à  la  fois  exécuter  les  ordres  de 
leurs  maîtres  et  garder  leur  liberté ,  en  sorte  qu'ils  sont 
traités  d'une  manière  moins  despotique  parce  qu'ils  ne 
sont  pas  esclaves,  qu'ils  ne  cessent  pas  complètement  de 
s'appartenir  à  eux-mêmes . 

Quant  à  la  différence  qui  se  trouve  dans  les  figures  for- 
mées par  les  astres,  elle  ne  pouvait  pas  ne  pas  être  ce  qu'elle 
est,  parce  que  les  astres  ne  s'avancent  pas  avec  une  vitesse 
égale  dans  leur  cours .  Comme  ils  se  meuvent  selon  les  lois  de 
la  raison,  que  leurs  positions  relatives  constituent  les  diver- 
ses attitudes  de  ce  grand  animal  [qui  est  le  monde],  et  que 
les  choses  qui  arrivent  ici-bas  sont  liées  par  les  lois  de  la  sym- 
pathie à  celles  qui  arrivent  là-haut,  il  convient  de  chercher 
si  les  choses  terrestres  sont  les  conséquences  des  choses 
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célestes  auxquelles  elles  sont  conformes ,  ou  bien  si  les 
figures  possèdent  une  puissance  efficace,  et,  dans  ce  der- 
nier cas,  si  toutes  les  figures  possèdent  cette  puissance, 
ou  s'il  n'y  a  que  les  figures  formées  par  les  astres  :  car  la 
même  figure  n'a  pas  la  même  signification  et  n'exerce  pas 
la  même  action  dans  des  choses  différentes ,  parce  que 
chaque  être  semble  avoir  sa  nature  propre.  On  peut  dire 
que  la  configuration  de  certaines  choses  n'est  autre  que 
ces  choses  disposées  de  telle  manière,  que  la  configuration 
d'autres  choses  est  la.  même  disposition  avec  une  autre 
figure.  Mais,  s'il  en  est  ainsi,  ce  n'est  plus  aux  figures, 
c'est  aux  choses  figurées,  ou  plutôt  aux  choses  identiques 
par  leur  essence  et  différentes  par  leurs  figures,  que  nous 
accorderons  de  l'influence  ;  nous  reconnaîtrons  aussi  une 
influence  différente  à  l'objet  qui  ne  diffère  des  autres  que 
par  la  place  qu'il  occupe.     • 

Hais  en  quoi  consiste  cette  influence  ?  Consis te-t-elle  dans 
une  signification  ou  dans  une  action? —Dans  beaucoup  de 
cas,  nous  accorderons  au  composé,  c'est-à-dire  à  la  chose 
figurée,  une  action  et  une  signification  ;  dans  d'autres  cas, 
nous  n'admettrons  qu'une  simple  signification.  En  second 
lieu,  nous  attribuerons  aussi  aux  figures  et  aux  choses  figu- 
rées des  puissances  qui  leur  sont  propres  :  car  si,  dans  les 
danseurs,  la  main  a  quelque  puissance  ainsi  que  les  autres 
membres,  les  figures  ont  une  puissance  bien  plus  grande. 
Enfin,  le  troisième  rang  pour  la  puissance  appartient  aux 
choses  qui  suivent  les  figures  en  les  exécutant,  comme  les 
suivent  les  membres  des  danseurs  et  les  parties  qui  compo- 
sent ces  membres  :  c'est  ainsi  que  les  nerfs  et  les  veines  de 
la  main  sont  contractés  par  les  mouvements  de  cet  organe 
et  y  participent. 

XXXY.  Comment  donc  s'exercent  ces  puissances?  (car  il 
est  nécessaire  de  revenir  sur  nos  pas  pour  nous  expliquer 
plus  clairement.)  Quelle  différence  offre  tel  triangle  comparé 
à  d'autres  triangles?  Quelle  action  celui-ci  exerce-t-il  sur 
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oeluWà,  comment  l'exerce-t-il,  et  jusqu'où  va-t-elleT  Telles 
sont  les  questions  que  nous  avons  à  examiner,  puisque  nous 
ne  rapportons  pas  aux  corps  des  astres  ni  à  leur  volonté  la 
production  des  choses  d'ici-bas  :  nous  ne  la  rapportons  pas 
à  leurs  corps,  parce  que  les  choses  qui  arrivent  ne  sont  pas 
de  simples  effets  physiques  ;  nous  ne  la  rapportons  pas  à 
leur  volonté,  parce  qu'il  est  absurde  que  des  dieux  produi- 
sent par  leur  volonté  des  choses  absurdes. 

Rappelons-nous  ce  que  nous  avons  déjà  établi  :  l'univers 
est  un  animal  un,  sympathique  à  lui-même  en  vertu  de  son 
unité  ;  sa  vie  est  réglée  dans  son  cours  par  la  Raison,  elle 
est  tout  entière  d'accord  avec  elle-même,  elle  n'a  rien  de  for- 
tuit, elle  offre  un  seul  ordre  et  une  seule  harmonie  ;  en  outre, 
toutes  les  figures  sont  conformes  chacune  à  une  raison. et  à 
un  nombre  déterminé  ;  les  deux  parties  de  l'animal  universel 
qui  forment  cette  espèce  de  danse  (nous  parlons  des  figures 
qui  s'y  produisent,  des  parties  qui  y  sont  figurées  ainsi  que 
des  choses  qui  en  dérivent)  sont  l'acte  même  de  cet  univers. 
Ainsi,  l'univers  vit  de  la  manière  que  nous  avons  détermi- 
née, et  ses  puissances  concourent  à  cet  état  selon  la  nature 
qu'elles  ont  reçue  de  la  raison  qui  les  a  produites .  Les  figures 
sont  en  quelque  sorte  les  raisons  de  l'animal  universel,  les  in- 
tervalles de  ses  parties,  les  attitudes  qu'elles  prennent  selon 
les  lois  du  rhythme  et  selon  la  Raison  de  l'univers.  Les  êtres 
qui  par  leurs  distances  relatives  produisent  ces  figures  sont 
les  membres  divers  de  cet  animal.  Les  puissances  diverses 
de  cet  animal  agissent  sans  délibération,  comme  ses  mem- 
bres, parce  que  délibérer  est  une  opération  étrangère  à  leur 
nature  et  à  celle  de  cet  animal.  Aspirer  à  un  but  unique  est 
le  propre  de  l'animal  qui  est  un  ;  mais  il  renferme  en  lui 
des  puissances  multiples  ;  or,  toutes  les  volontés  diverses 
aspirent  au  même  but  que  la  volonté  unique  de  l'animal  : 
car  chaque  partie  désire  quelqu'un  des  objets  divers  qu'il 
renferme  ;  chacune  veut  posséder  quelque  chose  des  autres» 
obtenir  ce  qui  lui  manque  ;  chacune  éprouve  un  sentiment 
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de  colère  contre  une  autre  quand  elle  en  est  lésée  ;  chacune 
s'accroît  aux  dépens  d'une  autre  et  en  engendre  une  autre. 
L'univers  produit  toutes  ces  actions  dans  ses  parties,  mais 
en  même  temps  il  cherche  le  Bien,  ou  plutôt  il  le  contemple. 
C'est  également  le  Bien  que  cherche  la  volonté  droite,  qui 
est  au-dessus  des  passions  et  qui  s'accorde  ainsi  avec  la  vo- 
lonté de  l'univers  ;  de  même,  des  serviteurs  rapportent 
beaucoup  de  leurs  actions  aux  ordres  qu'ils  reçoivent  de 
leurs  maîtres,  mais  le  désir  du  Bien  les  porte  où  leur  maître 
est  porté  lui-même.  Donc,  si  le  Soleil  et  les  autres  astres 
exercent  quelque  influence  sur  les  choses  d'ici-bas,  c'est 
qu'ils  contemplent  le  monde  intelligible. 

Nous  bornant  à  l'exemple  que  nous  venons  de  citer  et 
qu'on  peut  facilement  appliquer  au  reste ,  nous  remar- 
querons que  le  Soleil  ne  se  borne  pas  à  échauffer  les  êtres 
terrestres,  qu'il  les  fait  encore  participer  à  son  âme,  autant 
que  cela  est  possible,  parce  qu'il  possède  une  âme  natit- 
relie  («pvoixii  ^u^)  qui  est  puissante.  De  même,  les  autres 
astres,  sans  'aucun  choix  et  par  une  espèce  d'irradiation, 
transmettent  aux  êtres  inférieurs  un  peu  de  la  puissance  [na- 
turelle] qu'ils  possèdent.  Bien  que  toutes  choses  ne  forment 
ainsi  qu'une  seule  chose  qui  a  telle  figure,  elles  offrent  une 
foule  de  dispositions  différentes,  et  ces  diverses  figures  elles- 
mêmes  ont  chacune  une  puissance  propre  :  car  telle  dispo- 
sition a  pour  conséquence  telle  action. 

Les  choses  qui  ont  une  figure  possèdent  aussi  elles-mêmes 
quelque  vertu,  qui  change  selon  les  êtres  avec  lesquels  elles 
sont  en  rapport.  Nous  en  voyons  des  exemples  journaliers. 
Pourquoi  certaines  figures  nous  inspirent-elles  de  la  ter- 
reur, quoiqu'elles  ne  nous  aient  jamais  fait  aucun  mal,  tan- 
dis que  d'autres  ne  produisent  pas  sur  nous  le  même  effet? 
Pourquoi  ceux-ci  sont-ils  effrayés  par  certaines  figures  et 
ceux-là  par  d'autres  ?  C'est  que  ces  figures-ci  sont  consti- 
tuées de  manière  à  exercer  une  action  sur  les  premiers  et 
celles-là  sur  les  autres  ;  elles  ne  sauraient  en  effet  produire 
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que  les  effets  conformes  à  leur  nature.  Un  objet  attire  le 
regard  s'il  est  configuré  de  telle  manière  et  ne  l'attire  pas 
s'il  est  configuré  de  telle  autre.  C'est  la  beauté  qui  émeut 
[dira-t-on] .  Nous  demanderons  alors  pourquoi  ce  bel  objet 
émeut  un  homme  et  cet  autre  objet  un  autre  homme,  si  k 
différence  de  figure  n'a  aucune  puissance?  Gomment  ad- 
mettre que  les  couleurs  ont  une  influence  et  une  action 
propre,  et  ne  pas  accorder  la  même  vertu  aux  figures?  Il 
est  absurde  de  reconnaître  qu'une  chose  existe  et  de  lui  re- 
fuser toute  puissance.  Tout  être,  par  cela  qu'il  est,  doit  agir 
ou  pâtir.  Les  uns  agissent  seulement,  les  autres  agissent 
et  pâtissent.  Il  y  a  dans  les  substances  des  vertus  indépen- 
dantes des  figures.  H  y  a  aussi  dans  les  êtres  d'ici-bas  beau- 
coup de  forces  qui  ne  dérivent  ni  de  la  chaleur,  ni  du  froid. 
C'est  que  ces  êtres  sont  doués  de  qualités  différentes,  qu'ils 
reçoivent  leur  forme  de  raisons  [séminales],  qu'ils  partici- 
pent à  la  puissance  de  la  Nature  :  telles  sont  les  vertus 
propres  à  la  nature  des  pierres,  et  les  effets  étonnants  pro- 
duits par  les  plantes f. 

XXXVI.  L'univers  est  plein  de  variété  ;  il  contient  toutes 
les  raisons  et  un  nombre  infini  de  puissances  diverses, 
comme,  dans  le  corps  de  l'homme,  l'œil,  les  os  elles  autres 
organes  ont  chacun  leur  puissance  propre  :  ainsi,  l'os  de  la 
main  n'a  pas  la  même  force  que  eelui  du  pied ,  et,  en  général, 
chaque  partie  a  une  puissance  différente  de  la  puissance 
que  possède  toute  autre  partie.  Mais  cette  diversité  nous 
échappe  dans  ces  objets  si  nous  ne  l'examinons  pas  atten- 
tivement. A  plus  forte  raison  nous  échappe-t-elle  dans  le 
monde  :  car  les  forces  que  nous  y  voyons  sont  les  vestiges 
de  celles  qui  existent  dans  la  région  supérieure.  U  doit 
donc  y  avoir  dans  le  monde  une  inconcevable  et  admirable 


1  On  sait  qu'il  a  été  composé  dans  l'antiquité  beaucoup  d'ou- 
vrages sur  les  vertus  des  pierres  et  des  plantes,  principalement  des 
ouvrages  apocryphes  attribués  à  Orphée  ou  à  Hermès. 
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variété  de  puissances,  surtout  dans  les  astres  qui  parcourent 
le  ciel.  L'univers  n'est  pas  un  édifice  grand  et  vaste,  mais 
inanimé  et  composé  de  choses  dont  il  soit  facile  de  compter 
les  espèces,  de  pierres,  par  exemple,  de  morceaux  de  bois 
et  d'autres  matériaux  destinés  à  l'embellir  ;  il  est  un  être 
éveillé  et  vivant  dans  toutes  ses  parties,  quoiqu'il  le  soit 
dans  chacune  d'une  manière  différente  ;  en  un  mot,  il  ren- 
ferme tout  ce  qui  peut  être.  Ainsi  est  résolue  cette  question  : 
comment  dans  un  être  vivant  et  animé  peut-il  y  avoir 
quelque  chose  d'inanimé?  En  effet,  notre  discussion  nous 
amène  à  cette  conclusion  que  dans  l'univers  [il  n'y  a  rien 
d'inanimé;  qu'au  contraire]  toutes  les  choses  qu'il  renferme 
sont  vivantes,  mais  chacune  d'une  manière  différente.  Nous 
refusons  la  vie  aux  objets  que  nous  ne  voyons  pas  s'y  mou- 
voir; ils  vivent  cependant,  mais  d'une  vie  latente.  Ceux 
dont  la  vie  est  visible  sont  composés  de  ceux  dont  la  vie  est 
invisible,  mais  qui  concourent  cependant  à  la  vie  de  cet 
animal  en  lui  fournissant  des  puissances  admirables. 
L'homme  ne  saurait  se  mouvoir  vers  tant  de  grandes 
choses,  s'il  n'y  avait  en  lui  que  des  puissances  inani- 
mées. Il  serait  donc  également  impossible  que  l'univers  fût 
vivant  si  chacune  des  choses  qu'il  contient  ne  vivait  de  sa 
vie  propre.  Cependant  les  actes  de  l'univers  ne  dérivent  pas 
d'un  choix  :  il  agit  sans  avoir  besoin  de  choisir,  parce  qu'il 
est  antérieur  à  tout  choix.  Aussi  beaucoup  de  choses  obéis- 
sent-elles à  ses  forces  K 

XXXVII.  L'univers  renferme  donc  dans  son  sein  tout  ce 
qu'il  doit  posséder.  Que  l'on  considère  le  feu,  par  exemple, 
et  toutes  les  autres  choses  que  l'on  regarde  comme  capables 
d'agir  :  si  l'on  cherche  en  quoi  consiste  leur  action,  on  ne 
pourra  le  déterminer  avec  certitude  qu'à  la  condition  de 


*  Nous  lisons  avec  M.  Creuzer,  qui  s'appuie  sur  l'autorité  d'un 
manuscrit  :  «vtoû  $wajx£<nv.  Ficin  lit  au  contraire  «Otô»  &uy«fu?w, 
et  traduit  :  «  itaque  sœpe  vires  partium  fmundus]  sequitur.  » 
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reconnaître  que  ces  choses  tiennent  de  l'univers  leur  puis- 
sance et  d'admettre  qu'il  en  est  de  même  pour  tout  ee  qui 
est  du  domaine  de  l'expérience.  Hais  nous  ne  jugeons  pas  à 
propos  d'examiner  les  objets  auxquels  nous  sommes  habi- 
tués ni  d'élever  sur  eux  des  questions  ;  nous  ne  nous 
demandons  quelle  est  la  nature  d'une  puissance  que  quand 
elle  ne  nous  est  pas  habituelle  ;  alors  sa  nouveauté  excite 
notre  étonnement  ;  cependant,  nous  ne  serions  pas  moins 
étonnés  des  objets  que  nous  voyons  souvent  si  l'on  nous 
expliquait  leur  puissance  à  un  moment  où  nous  n'y  serions 
pas  encore  accoutumés.  Il  faut  donc  admettre  que  chaque 
chose  a  une  puissance  cachée  parce  qu'elle  reçoit  une  forme 
et  une  figure  dans  l'univers,  qu'elle  participe  à  l'Ame  de  l'uni- 
vers, qu'elle  est  embrassée  par  lui  et  qu'elle  est  une  partie 
de  ce  Tout  animé  :  car  il  n'y  a  rien  dans  ce  Tout  qui  n'en 
soit  une  partie.  U  y  a  d'ailleurs  des  parties,  soit  sur  la  terre, 
soit  dans  le  ciel,  qui  agissent  avec  plus  d'efficacité  les  unes 
que  les  autres;  les  choses  célestes  ont  plus  de  puissance 
parce  qu'elles  ont  une  nature  mieux  développée.  Ces  puis- 
sances produisent  une  foule  de  choses  sans  aucun  choix, 
même  dans  les  êtres  qui  paraissent  agir  [avec  choix]  ; 
elles  s'exercent  également  dans  les  êtres  qui  n'ont  pas  la 
faculté  de  choisir.  Ces  puissances  ne  se  tournent  pas  [vers 
leur  acte],  lors  même  qu'elles  àe  communiquent  en  faisant 
passer  de  la  cause  dans  l'effet  quelque  chose  de  l'âme.  Des 
animaux  engendrent  d'autres  animaux  sans  que  cet  acte 
implique  un  choix,  sans  que  l'être  générateur  s'affaiblisse 
[en  exerçant  sa  puissance]  ni  qu'il  ait  conscience  de  lui- 
même.  Autrement,  si  l'acte  avait  un  choix  pour  cause,  U 
consisterait  dans  un  choix,  ou  bien  ce  choix  ne  serait  pas 
efficace.  Or,  si  un  animal  n'a  pas  la  faculté  de  choisir,  il  aura 
encore  moins  la  conscience  de  ses  actes. 

XXXVIII.  Les  choses  qui  proviennent  de  l'univers  sans 
que  leur  production  soit  provoquée  par  personne  ont  pour 
cause  en  général  la  vie  végétative  de  l'univers.  Quant  aux 
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choses  dont  la  production  est  provoquée  par  quelqu'un,  soit 
par  de  simples  vœux,  soit  par  des  enchantements  composés 
avec  art,  elles  doivent  être  rapportées ,  non  à  quelque  astre» 
mais  à  la  nature  même  de  ce  qui  est  produit.  4°  Pour  les 
choses  qui  sont  nécessaires  à  la  vie  ou  qui  servent  à  quelque 
autre  usage,  il  faut  les  attribuer  à  la  bonté  des  astres  ;  c'est 
un  don  qu'une  partie  plus  puissante  fait  à  une  autre  qui  est 
plus  faible.  Si  Ton  dit  que  les  astres  exercent  quelque  effet 
fâcheux  sur  la  génération  des  animaux,  c'est  alors  que  la 
substance  n'est  pas  capable  de  recevoir  ce  qui  lui  est  donné  : 
car  l'effet  n'est  pas  produit  absolument,  mais  relativement 
à  tel  sujet  et  à  telle  condition  ;  il  faut  que  ce  qui  pâtit  et 
que  ce  qui  doit  pâtir  aient  une  nature  déterminée.  2°  Les 
mélanges  exercent  aussi  une  grande  influence,  parce  que 
chaque  être  fournit  quelque  chose  d'utile  pour  la  vie.  Il  peut 
d'ailleurs  arriver  quelque  chose  de  boù  à  une  personne  sans  le 
concours  d'êtres  qui  soient  utiles  par  leur  nature.  3°  La  coor- 
dination de  l'univers  ne  donne  pas  toujours  à  chacun  ce  qu'il 
désire.  4°  D'ailleurs,  nous  ajoutons  nous-mêmes  beaucoup 
à  ce  qui  nous  est  donné.  5°  Toutes  les  choses  n'en  sont  pas 
moins  embrassées  dans  une  même  unité  ;  elles  forment  une 
admirable  harmonie;  bien  plus,  elles  dérivent  les  unes  des 
autres  quoiqu'elles  proviennent  de  contraires.  Toutes  en 
effet  sont  les  parties  d'un  seul  animal.  Si  quelqu'une  des 
choses  engendrées  est  imparfaite  parce  qu'elle  n'est  pas 
complètement  formée,  c'est  que,  la  matière  n'étant  pas 
entièrement  domptée,  la  chose  engendrée  dégénère  et 
tombe  dans  la  difformité1. 

Ainsi,  certaines  choses  sont  produites  par  les  astres, 
d'autres  découlent  de  la  nature  de  la  substance,  d'autres 
enfin  sont  ajoutées  par  les  êtres  eux-mêmes . 

XXXIX.  Comme  toutes  choses  sont  toujours  coordonnées 
dans  l'univers,  que  toutes  concourent  à  un  seul  et  même 

1  Plotin  reproduit  les  mêmes  idées  à  la  fin  du  §  39,  p.  397. 
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but,  il  n'est  pas  étonnant  que  toutes  soient  indiquées  par 
des  signes.  La  vertu  n'a  point  de  maître1;  cependant  ses 
œuvres  sont  liées  à  Tordre  universel  :  car  tout  ce  qui  est 
ici-bas  dépend  d'un  principe  supérieur  et  divin,  et  l'univers 
lui-même  y  participe.  Ainsi ,  ce  qui  arrrive  dans  l'univers  n'a 
pas  pour  cause  seulement  des  raisons  séminales  (orcppari- 
xoi  Tàyot) ,  mais  des  raisons  d'un  ordre  plus  relevé ,  fort 
supérieures  aux  précédentes  [les  idées}*.  En  effet,  les  raisons 
séminales  ne  contiennent  le  principe  de  rien  de  ce  qui  se 
produit  en  dehors  des  raisons  séminales,  ni  de  ce  qui  dérive 
de  la  matière,  ni  de  l'action  que  les  choses  engendrées  exer- 
cent les  unes  sur  les  autres.  La  Raison  de  l'univers  ressemble 
à  un  législateur  qui  établit  l'ordre  dans  une  cité*;  celui-ci, 
sachant  quelles  actions  feront  les  citoyens  et  à  quels  motifs 
ils  obéiront,  règle  là-dessus  ses  institutions,  lie  étroitement 
ses  lois  à  la  conduite  des  individus  qui  y  sont  soumis,  éta- 
blit pour  leurs  actions  des  peines  et  des  récompenses,  de 
telle  sorte  que  toutes  choses  concourent  d'elles-mêmes  à 
l'harmonie  de  l'ensemble  par  un  entraînement  invincible. 
Chacune  d'elles  est  indiquée  par  des  signes ,  sans  que  cette 
indication  soit  un  but  essentiel  de  la  nature  ;  c'est  seulement 
la  suite  de  leur  enchaînement.  Comme  toutes  ces  choses  n'en 
forment  qu'une  seule,  ne  dépendent  que  d'une  seule,  cha- 
cune d'elles  est  connue  par  une  autre,  la  cause  par  l'effet,  le 
conséquent  par  l'antécédent,  le  «composé  par  les  éléments. 
Si  les  explications  que  nous  venons  de  donner  sont  sa- 
tisfaisantes, elles  résolvent  la  question  que  nous  avons  po- 

1  «  La  vertu  n'a  point  de  maître  :  elle  s'attache  à  qui  l'honore, 
»  et  abandonne  qui  la  néglige.  On  est  responsable  de  son  choix  : 
»  Dieu  est  innocent.  >  (Platon,  République,  X,  p.  617  ;  t.  X,  p.  287 
de  la  trad.  de  M.  Cousin.)  Plotin  a  déjà  cité  ce  passage  dans  YEn- 
néade  11,  liv.  m,  §  9.  — -  *  Voy.  Enn.  II,  li?.  m,  §  18,  p.  193. 
—  s  Cette  idée  est  empruntée  aux  Stoïciens  :  «  ut  universus  jam  hic 
»  mundus  una  civitas  sit  communis  deorum  atque  hominum  existi- 
»  manda.  »  (Cicéron,  De  Legibus,  I,  7.) 
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sée.  Elles  montrent  qu'on  ne  peut  rendre  les  dieux  [les 
astres]  responsables  des  maux,  et  cela  pour  plusieurs  rai- 
sons :  i  °  les  choses  que  les  dieux  produisent  ne  résultent 
pas  d'un  libre  choix,  mais  d'une  nécessité  naturelle,  parce 
que  les  dieux  agissent,  comme'parties  de  l'univers,  sur  les 
autres  parties  de  l'univers,  et  concourent  à  la  vie  de  l'ani- 
mal universel  '  ;  2°  les  êtres  d'ici-bas  ajoutent  par  eux- 
mêmes  beaucoup  aux  choses  qui  proviennent  des  astres  *  ; 
3°  les  choses  que  les  astres  nous  donnent  ne  sont  pas  mau- 
vaises, mais  elles  s'altèrent  par  le  mélange1;  4°  la  vie  de 
l'univers  n'est  pas  réglée  en  vue  de  l'individu,  mais  en  vue 
du  tout4;  5°  la  matière  n'éprouve  pas  des  modifications 
complètement  conformes  aux  impressions  qu'elle  reçoit, 
et  ne  peut  pas  entièrement  se  soumettre  à  la  forme  qui  lui 
est  donnée8. 

XL.  Mais  comment  expliquerons-nous  les  enchantements 
de  la  Magie? — Par  la  sympathie  que  les  choses  ont  les  unes 
pour  les  autres,  l'accord  de  celles  qui  sont  semblables,  la 
lutte  de  celles  qui  sont  contraires,  la  variété  des  puissances 
des  divers  êtres  qui  concourent  à  former  un  seul  animal  : 
car  beaucoup  de  choses  sont  attirées  les  unes  vers  les 
autres  et  sont  enchantées  sans  l'intervention  d'un  magicien. 
La  Magie  véritable,  c'est  Y  Amitié  qui  règne  dans  l'univers, 
avec  la  Haine  >  son  contraire.  Le  premier  magicien,  celui  que 
les  hommes  consultent  pour  agir  au  moyen  de  ses  philtres 
et  de  ses  enchantements,  c'est  l'Amour6  :  car,  c'est  de 
l'amour  naturel  que  les  choses  ont  les  unes  pour  les  autres, 
c'est  de  la  puissance  naturelle  qu'elles  ont  de  se  faire  aimer 
les  unes  des  autres,  que  découle  l'efficacité  de  l'art  d'ins- 
pirer de  l'amour  en  employant  des  enchantements.  Par  cet 


*  Voy.  Enn.  II,  liv.  m,  S  5,  7,  8;  t.  I,  p.  172, 176-178.  —  *  Ibid., 
S  H  ;  p.  181.  —  »  Ibid.f  §  12  ;  p.  182.  -  *  Ibid.,  §  7 ,  12  ;  p.  176, 
183.  —  *  Ibid.,  g  16;  p.  190.  —  '  Voy.  le  passage  de  Platon  cité 
ci-dessus,  p.  112,  note  1. 
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art,  les  magiciens  rapprochent  les  natures  qui  ont  un 
amour  inné  les  unes  pour  les  autres;  ils  unissent  une 
âme  à  une  autre  âme  comme  on  marie  des  plantes  éloi- 
gnées ;  en  employant  des  figures  qui  ont  des  vertus  propres, 
en  prenant  eux-mêmes  certaines  attitudes,  ils  attirent  à 
eux  sans  bruit  les  puissances  des  autres  êtres  et  les  font 
conspirer  à  l'unité  d'autant  plus  facilement  qu'ils  sont  eux- 
mêmes  dans  l'unité.  Un  être  disposé  de  la  même  manière, 
mais  placé  en  dehors  du  monde,  ne  saurait  rapprocher  de 
lui  par  des  attractions  magiques  ni  enchaîner  par  son  in- 
fluence aucune  des  choses  que  le  monde  renferme  ;  au  con- 
traire, dès  qu'il  n'est  pas  étranger  au  monde,  il  peut  attirer 
vers  lui  d'autres  êtres,  sachant  comment  ils  sont  attirés 
les  uns  par  les  autres  dans  l'animal  universel.  Il  y  a  en 
effet  des  invocations,  des  chants,  des  paroles,  des  figures, 
par  exemple,  certaines  attitudes  tristes,  certains  sons  plain- 
tifs, qui  ont  un  attrait  naturel.  Leur  influence  s'étend  même 
sur  l'âme,  j'entends  l'âme  irraisonnable  :  car  ce  n'est  ni  la 
volonté,  ni  la  raison  qui  se  laisse  subjuguer  par  les  charmes 
de  la  musique.  On  ne  s'étonne  pas  de  cette  magie  de  la  mu- 
sique ;  cependant  ceux  qui  font  de  la  musique  charment  et 
inspirent  de  l'amour  sans  y  penser.  La  vertu  des  prières  ne 
repose  pas  non  plus  sur  ce  qu'elles  seraient  entendues  par 
des  êtres  qui  prennent  des  déterminations  libres  :  car  ce 
n'est  pas  au  libre  arbitre  que  s'adressent  les  invocations. 
Ainsi,  quand  un  homme  est  fasciné  par  un  serpent,  il  ne 
comprend  pas,  ne  sent  pas  l'action  exercée  sur  lui;  il  ne 
s'aperçoit  de  ce  qu'il  éprouve  que  quand  il  l'a  éprouvé1  (la 


*  Pline  dit  à  ce  sujet  dans  son  Histoire  naturelle  (XXVIII,  2)  : 
c  Non  pauci  etiam  (crednnt)  serpentes  ipsas  recaneref  et  hune  unum 
»  illis  esse  intellectum.  »  Creuzer,  dans  ses  Notes  (t.  III,  p.  295),  cite 
un  exemple  propre  à  éclaircir  ce  qne  Plotin  dit  sur  la  puissance 
magique  attribuée  aux  serpents  :  «  Apud  Âristotelem ,  qui  fertur, 
>  in  Mirabil.  Auscultationibus  (162),  Thessala  veneflea  serpentent 
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partie  dirigeante  de  l'âme  ne  peut  d'ailleurs  rien  éprouver 
de  semblable).  Par  suite,  quand  une  invocation  est  adressée 
à  un  être,  il  en  résulte  quelque  chose,  soit  pour  celui  qui 
fait  cette  invocation,  soit  pour  un  autre !. 

XLI.  Ni  le  Soleil,  ni  aucun  astre  en  général  n'entend  les 
vœux  qu'on  lui  adresse.  S'il  lesjexauce,  c'est  par  la  sym- 
pathie que  chaque  partie  de  l'univers  a  pour  les  autres, 
comme,  si  Ton  touche  une  partie  d'une  corde  tendue,  on 
ébranle  toutes  les  autres,  ou  bien  encore  comme,  si  Ton 
fait  vibrer  une  des  cordes  d'une  lyre,  toutes  les  autres 
vibrent  à  l'unisson,  parce  qu'elles  appartiennent  toutes  à 
un  même  système  d'harmonie1;  Si  la  sympathie  va  jusqu'à 
faire  répondre  une  lyre  aux  accords  d'une  autre,  à  plus  forte 
raison  doit-elle  être  la  loi  de  l'univers,  où  règne  une  seule 
harmonie,  quoique  son  ensemble  comprenne  des  contraires, 
aussi  bien  que  des  parties  semblables  et  analogues.  Les 
choses  qui  nuisent  aux  hommes  comme  la  colère  qui,  avec 
la  bile,  se  rapporte  à  l'organe  du  foie,  n'ont  pas  été  faites 
pour  nuire  aux  hommes.  C'est  comme  si  une  personne  en 
blessait  une  autre  par  mégarde  en  prenant  du  feu  à  un 
foyer  :  elle  est  sans  doute  l'auteur  de  la  blessure  parce 
qu'elle  fait  passer  du  feu  d'une  chose  dans  une  autre  ;  mais 
la  blessure  n'a  lieu  que  parce  que  le  feu  ne  peut  être  con- 
tenu par  l'être  auquel  il  est  transmis*. 


»  Tarife  artificiis  incantare  instituit;  at  bestia  recanit  (àvràîst),  et 

*  femina  nil  sentiens  vixdum  somno  abstinere  potest,  nec  multum 

*  abfuit,  ni  adstans  fllius  matrem  expergefecisset ,  quin  illa  in 

>  somnum  lethiferum  delaberetur.  » 

4  Ces  idées  de  Piotin  ont  été  reproduites  par  Jambliqae,  DeMys- 
teriîs,  V,  §  14-27,  p.  77-97.  —  *  «  Si,  deux  cordes  étant  conson- 
»  nantes  (ôpôfwvoi)  dans  une  lyre,  on  place  sur  Tune  d'elles  un 

>  roseau  court  et  léger  et  que  Ton  frappe  l'autre,  on  verra  la  corde 
»  sur  laquelle  on  a  placé  le  roseau  vibrer  avec  force.  >  (Aristide 
Quintilien,  De  la  Musique,  II,  p.  107.)  —  *  Le  texte  de  ce  passage 
est  corrompu.  Greuzer  propose  de  lire  :  olov  si  i&p  nç  ix  nvpoç 
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XLII.  Les  astres  n'ont  donc  pas  besoin  de  mémoire  pour 
se  rappeler  nos  prières,  ni  de  sens  pour  en  être  instruits  : 
ainsi  se  trouve  résolue  la  question  que  nous  avons  posée1. 
S'ils  exaucent  nos  prières,  ce  n'est  pas  par  suite  d'une  dé- 
termination libre,  comme  quelques-uns  le  croient.  Soit  que 
nous  leur  adressions  des  prières,  soit  que  nous  ne  leur  en 
adressions  pas,  ils  exercent  sur  nous  une  certaine  action 
par  cela  même  qu'ils  font  partie  de  l'univers  comme  nous. 

Il  y  a  beaucoup  de  forces  qui  s'exercen  t  involontairement, 
soit  d'elles-mêmes,  sans  aucune  sollicitation,  soit  avec  le 
concours  de  l'art:  ainsi,  dans  un  animal,  une  partie  est 
naturellement  favorable  ou  nuisible  à  une  autre;  c'est  pour 
cela  que  le  médecin  et  le  magicien  forcent,  chacun  par  leur 
art,  une  chose  d'en  faire  participer  une  autre  à  sa  puissance. 
L'univers  communique  de  même  à  ses  parties  quelque 
chose  de  sa  propre  puissance,  soit  de  lui-même,  soit  par 
suite  de  l'attraction  qu'exerce  un  individu  ;  cela  est  natu- 
rel, puisque  celui  qui  demande  ne  lui  est  pas  étranger.  Si 
un  individu  obtient  ce  qu'il  demande,  quoiqu'il  soit  per- 
vers, il  ne  faut  pas  s'en  étonner  :  les  méchants  ne  puisent- 


tw  $td&>xivac  yovv  ti  olov  pcraTsdrv  iÇ  âXXov  eiç  SXXo,  r.ai  «ro  ilvwGoç 

Je  [nouï]  ti  pn  psT*vix6v)  :  <  Quemadmodum  si  quis  ignem  ab 
»  igné  quura  rapuerit,  laeserit  alium,  vel  qui  machinatus  est 
»  [id  est,  qui  ignem  primus  accendit],  vel  illç  qui  [alterum 
»  ignem  ab  altero]  rapuerit,  facit  ut  veniat  ignis  eo  quod  ali- 
»  quid  dédit,  quasi  translatum  aliud  ex  alio  ;  verum  etiam  ignis 
>  agressus  facit  [id  est ,  agens  est] ,  si,  in  quem  transfertur  ignis, 
»  non  valet  illum  recipere.  »  Nous  avons  préféré  suivre  la  traduc- 
tion de  Ficin,  qui  offre  un  sens  plus  naturel  et  n'exige  quç  de  légers 
changements  dans  le  texte.  Nous  lisons  donc  avec  M.  Kirchhoff: 

oîov  ti  izvp  tiç  Ix  Trupoff  >aêwv  êSXa^zv  a»ov  [où]  pv)x*m<Tàp*voç  gX9ec** 
i  o  5laÇwv  Ixsîvoç  iront ,  tû  $eo*wxtvat  yovv  ti  olov  p.ix*TiBivTz  tÇ  aXkov 
tlç  SXko  •  xat  to  iUlvObç  5t ,  ti  pij   oïâç   rs    cycvcro    àéÇaaOxi   tiç  ôv 

1  Voy.  ci-dessus,  S  30,  p.  379. 
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ils  pas  aux  fleuves  comme  les  bons?  Dans  ce  cas,  celui  qui 
accorde  ne  sait  pas  qu'il  accorde  ;  il  accorde  simplement,  et 
ce  qu'il  accorde  est  conforme  à  l'ordre  de  l'univers .  Il  s'ensuit 
que,  si  un  individu  pervers  demande  et  obtient  ce  qui  est  à 
la  portée  de  tous,  il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  en  soit  puni . 

Il  ne  faut  donc  pas  admettre  que  l'univers  soit  sujet  à 
éprouver  des  passions  :  d'abord,  l'Ame  qui  le  gouverne  est 
tout  à  fait  impassible  ;  ensuite,  s'il  y  a  en  lui  des  passions, 
elles  ne  sont  éprouvées  que  par  ses  parties  ;  quant  à  lui,  ne 
pouvant  éprouver  rien  de  contraire  à  sa  nature,  il  reste  im- 
passible en  lui-même. — Éprouver  des  passions  semble  con- 
venir aux  astres  considérés  comme  parties  de  l'univers  ; 
mais,  considérés  en  eux-mêmes,  ils  sont  impassibles,  parce 
que  leurs  volontés  sont  impassibles  et  que  leurs  corps  de- 
meurent inaltérables  comme  leur  nature,  parce  qu'enfin  si, 
par  leur  âme,  ils  communiquent  quelque  chose  d'eux-mêmes 
aux  êtres  inférieurs ,  leur  âme  ne  perd  rien  et  leurs  corps 
restent  les  mêmes.  Si  quelque  chose  découle  d'eux,  ils  ne 
s'en  aperçoivent  pas;  si  quelque  chose  leur  arrive,  ils  y  res- 
tent également  insensibles. 

XLIII.  Comment  le  sage  pourra-t-il  échapper  à  Faction 
des  enchantements  et  des  philtres  employés  par  la  magie? 
— Son  âme  y  échappe  complètement  :  sa  raison  est  impas- 
sible et  ne  peut  être  amenée  à  changer  d'opinion.  Le  sage  ne 
peut  donc  pâtir  que  par  la  partie  irraisonnable  qu'il  reçoit  de 
l'univers;  c'est  cette  partie  seule  qui  pâtit.  Mais  il  ne  subira 
pas  les  amours  inspirés  par  les  philtres,  parce  que  l'amour 
suppose  le  penchant  d'une  âme  à  éprouver  ce  qu'éprouve 
une  autreâme.  Comme  les  enchantements  agissent  sur  la  par- 
tie irraisonnable  de  l'âme,  on  détruira  leur  puissance  en  les 
combattant  et  en  leur  résistant  par  d'autres  enchantements . 
On  peut  dope,  par  suite  d'enchantements,  éprouver  des 
maladies,  la  mort  même,  et  en  général  toutes  les  affections 
relatives  au  corps.  Toute  partie  de  l'univers  est  sujette  à 
éprouver  une  affection  causée  en  elle  par  une.  autre  partie 

II.  20 
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ou  par  l'univers  même  (à  l'exception  du  sage,  qui  reste  im- 
passible) ;  elle  peut  aussi,  sans  qu'il  y  ait  là  rien  de  contraire 
à  la  nature,  n'éprouver  cette  affection  qu'au  bout  de  quel- 
que temps. 

Les  démons  eux-mêmes  peuvent  pâtir  par  leur  partie 
irraisonnable.  On  a  le  droit  d'admettre  qu'ils  ont  de  la  mé- 
moire et  des  sens,  qu'ils  sont  susceptibles  par  leur  nature 
d'être  charmés,  d'être  amenés  à  certains  actes  et  d'entendre 
les  vœux  qu'on  leur  adresse.  Les  démons  soumis  à  cette  in- 
fluence sont  ceux  qui  se  rapprochent  des  hommes,  et  ils  y 
sont  d'autant  pi  us  soumis  qu'ils  s'en  rapprochent  davantage 

Tout  être  qui  a  quelque  relation  avec  un  autre  peut  être 
ensorcelé  par  lui  ;  il  est  ensorcelé  et  attiré  par  l'être  avec 
lequel  il  est  en  rapport.  Il  n'y  a  que  l'être  concentré  en  lui* 
même  [par  la  contemplation  du  monde  intelligible]  qui  ne 
puisse  être  ensorcelé1.  La  magie  exerce  son  influence  sur 
toute  action  et  sur  toute  vie  active  :  car  la  vie  active  se  porte 
vers  les  choses  qui  l'enchantent.  De  là  cette  parole  :  t  Le 
»  peuple  du  magnanime  Érechthée  est  remarquable  par  la 
»  beauté  du  visage1.  »  Mais  qu'éprouve  un  être  dans  ses  rela- 
tions avec  un  autre  ?  Il  est  entraîné*  vers  lui,  non  par  l'art  de 
la  magie,  mais  parla  séduction  qu'exerce  la  nature,  qui  har- 
monise et  unit  deux  êtres  en  les  joignant  l'un  à  l'autre,  non 
par  le  lieu,  mais  par  la  puissance  des  philtres  qu'elle  emploie. 

XLIY.  Il  n'y  a  donc  que  l'être  livré  à  la  contemplation 
qui  ne  puisse  être  ensorcelé  :  car  nul  n'est  ensorcelé  par 
lui-même.  Celui  qui  contemple  est  un  :  il  est  ce  qu'il  con- 
temple, il  est  une  raison  à  l'abri  de  toute  séduction.  Il  fait 
ce  qu'il  doit  faire,  il  accomplit  sa  vie  et  sa  fonction  propre. 
Pour  le  reste,  l'âme  n'accomplit  pas  une  fonction  qui  lui 
soit  propre,  la  raison  ne  détermine  pas  l'action  :  c'est  alors 
la  partie  irraisonnable  de  l'âme  qui  est  le  principe  de  l'ac- 

»  Voy.  la  Vie  de  Plotin,  1. 1,  p.  12.  —  î  Platon  fait  prononcer  ces 
paroles  par  Socrate  dans  le  1er  Alcibiade,  p.  132. 
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tion,  ce  dont  les  passions  qui  lui  donnent  des  règles.  L'in- 
fluence d'un  attrait  magique  se  manifeste  dans  le  penchant 
qui  nous  porte  au  mariage,  dans  le  soin  que  nous  prenons 
de  nos  enfants,  et,  en  général,  dans  tout  ce  que  l'appât  de 
la  volupté  nous  entraîne  à  faire.  Parmi  nos  actions,  il  y  en 
a  qui  sont  provoquées  par  une  puissance  irraisonnable,  soit 
parla  colère,  soit  par  la  concupiscence  ;  d'autres,  celles  qui 
se  rapportent  à  la  vie  politique,  comme  le  désir  d'obtenir 
les  magistratures,  ont  pour  mobile  l'amour  du  comman- 
dement; celles  où  nous  nous  proposons  d'éviter  quelque 
mal  ou  de  posséder  plus  que  les  autres  nous  sont  inspirées, 
les  premières,  par  la  crainte,  les  secondes,  par  la  cupidité; 
enfin,  celles  qui  se  rapportent  à  l'utile,  à  la  satisfaction 
de  nos  besoins,  montrent  avec  quelle  force  la  nature  nous 
attache  à  la  vie. 

On  dira  peut-être  que  les  actions  où  Ton  a  un  but  noble  et 
honnête  échappent  aux  influences  de  la  magie,  sans  quoi  la 
contemplation  y  serait  elle-même  soumise.  Nous  pensons 
qu'en  effet  celui  qui  accomplit  les  actions  honnêtes  comme 
nécessaires,  les  yeux  fixés  sur  le  Beau  véritable,  ne  saurait 
être  ensorcelé  :  il  connaît  la  nécessité,  et  il  ne  donne  pour 
but  à  sa  vie  rien  de  terrestre,  k  moins  qu'on  ne  dise 
qu'il  est  charmé  et  retenu  ici-bas  par  la  force  magique  de 
la  nature  humaine,  qui  l'attache  à  la  vie  des  autres  ou  à  sa 
propre  vie.  Il  semble  en  effet  raisonnable  de  ne  pas  se  sépa- 
rer du  corps  à  cause  de  l'attachement  que  nous  inspire  pour 
lui  une  espèce  de  charme  magique1.  Quant  à  l'homme  qui 
préfère  [à  la  contemplation]  l'activité  pratique  et  se  con- 
tente de  la  beauté  qu'on  y  trouve,  il  est  séduit  par  les  traces 
trompeuses  du  Beau,  puisqu'il  cherche  la  beauté  dans  les 
choses  inférieures  :  car,  toute  activité  déployée  dans  le  do- 
maine de  ce  qui  n'a  que  l'apparence  du  vrai,  toute  incli- 
nation pour  cette  espèce  de  choses  suppose  que  l'âme  est 

«  Voy.  Enn.  I,  Hv.  IX;  1. 1,  p.  140. 
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trompée  par  ce  qui  l'attire.  C'est  ainsi  que  s'exerce  la  puis- 
sance magique  de  la  nature.  En  effet,  poursuivre  ce  qui 
n'est  pas  le  bien  comme  si  c'était  le  bien ,  se  laisser  en- 
traîner par  son  apparence  et  par  des  penchants  irration- 
nels, c'est  le  propre  d'un  homme  qui  est  conduit  à  son  insu 
où  il  ne  voulait  pas  aller.  Or,  n'est-ce  pas  là  céder  vérita- 
blement à  un  charme  magique?  Celui-là  seul  échappe  donc 
à  tout  charme  magique  qui,  quoiqu'il  soit  entraîné  par  les 
facultés  inférieures  de  son  âme,  ne  regarde  comme  bien 
aucun  des  objets  qui  paraissent  être  tels  à  ces  facultés, 
n'appelle  bien  que  ce  qu'il  connaît  par  lui-même  être  tel, 
sans  être  séduit  par  aucune  apparence  trompeuse,  ne 
regarde  comme  bien  que  ce  qu'il  ne  cherche  pas,  mais  ce 
qu'il  possède  véritablement.  Alors  il  ne  saurait  être  entraîné 
nulle  part  par  aucun  charme  magique. 

XLV.  De  cette  discussion,  il  ressort  évidemment  que 
chacun  des  êtres  compris  dans  l'univers  concourt  à  la  fin 
de  l'univers  par  ses  actions  et  ses  passions  selon  sa  nature 
et  ses  dispositions,  comme  chaque  organe  dans  un  animal 
concourt  à  la  fin  du  corps  entier  en  remplissant  la  fonction 
que  lui  assignent  sa  nature  et  sa  constitution,  tient  de  là  sa 
place  et  son  rôle,  communique  en  outre  quelque  chose  aux 
autres  organes,  et  en  reçoit  lui-même  tout  ce  que  com- 
porte sa  nature  ;  tous  les  organes  sentent  chacun  en  quel- 
que sorte  ce  qui  se  passe  dans  les  autres,  et,  si  chacun 
d'eux  devenait  un  animal,  il  serait  tout  préparé  à  remplir  les 
fonctions  d'animal,  lesquelles  diffèrent  de  celles  d'organe. 

Nous  voyons  aussi  quelle  est  notre  condition  :  d'un  côté, 
nous  exerçons  une  certaine  action  sur  le  tout  ;  de  l'autre , 
non-seulement  nous  éprouvons  les  passions  qu'il  est  na- 
turel que  notre  corps  éprouve  dans  ses  relations  avec  d'au- 
tres corps,  mais  encore  nous  faisons  entrer  dans  ces  rela- 
tions l'âme  qui  nous  constitue,  liés  que  nous  sommes  aux 
choses  congénères  qui  nous  entourent  par  la  ressemblance 
que  nous  avons  naturellement  avec  elles  :  en  effet,  par 
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notre  âme  et  par  nos  dispositions,  nous  devenons,  ou  plutôt 
nous  sommes  semblables,  d'un  côté,  aux  êtres  inférieurs 
du  monde  démonique,  de  l'autre  côté,  aux  êtres  supérieurs 
du  monde  intelligible.  Nous  ne  pouvons  donc  ignorer  notre 
nature.  Nous  ne  donnons  pas,  nous  ne  recevons  pas  tous 
la  même  chose.  Comment  pourrions-nous  en  effet  com- 
muniquer aux  autres  le  bien  si  nous  ne  le  possédions  pas  ? 
le  recevoir,  si  notre  nature  n'en  était  pas  capable? 

Ainsi,  l'homme  pervers  montre  ce  qu'il  est  et  est  poussé 
par  sa  nature  vers  ce  qui  le  domine  déjà,  soit  pendant  qu'il 
est  ici-bas,  soit  lorsque,  sorti  d'ici-bas,  il  passe  dans  le  lieu 
où  l'entraînent  ses  penchants.  L'homme  vertueux,  au  con- 
traire, a  sous  tous  ces  rapports  un  sort  différent.  Chacun 
est  ainsi  poussé  par  sa  nature ,  comme  par  une  force  oc- 
culte, vers  le  lieu  où  il  doit  aller.  Il  y  a  donc  dans  cet  univers 
une  puissance  et  un  ordre  admirables,  puisque,  par  une 
voie  secrète  et  cachée ,  chacun  est  conduit  à  la  condition 
que  lui  assigne  la  justice  divine  '  et  à  laquelle  il  ne  saurait 
échapper.  L'homme  pervers  l'ignore  et  est  à  son  insu  con- 
duit au  lieu  qu'il  doit  occuper  dans  l'univers.  L'homme  sage 
le  sait,  et  se  rend  de  lui-même  à  la  place  qui  lui  est  des- 
tinée :  avant  de  sortir  de  la  vie,  il  connaît  quel  séjour  l'at- 
tend nécessairement,  et  l'espérance  d'habiter  un  jour  avec 
les  dieux  vient  remplir  sa  vie  de  bonheur*. 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  289-293.  L'expression  employée  ici  par  Plotin, 
ec^ofo>  xiXiû6<j>  xarà  âtxqv,  parait  empruntée  aux  vers  suivants  d'Eu- 
ripide : 

Zfùf  «  *fr'  flhiecyxi)  f tw«6if ,  tkt  vofe  /SporOv, 

/Soivftiy  xcAtùtfov,  x«t«  îboiv  rà  0w)f'  tfytff . 

(Trofmtnet,  vers  Wt.) 

*  Ce  passage  est  cité  et  commenté  en  ces  termes  par  le  P.  Tho- 
massin  dans  ses  Dogmata  theologica,  t.  I,  p.  81  :  «  Denique  ita 
»  définit  Plotinus  partes  universi  alias  ab  aliis,  universas  a  toto 
»  pondère,  ad  totum  spectare  et  referri.  Hînc  multa  quœ  singulis 
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Les  parties  de  chaque  petit  animai  éprouvent  des  change- 
ments et  des  affections  sympathiques  qui  sont  peu  sen- 
sibles, parce  que  ces  parties  ne  sont  pas  des  animaux  (si 
ce  n'est  pour  quelque  temps  et  chez  quelques  êtres  seule- 
ment). Mais,  dans  l'animal  universel,  où  les  parties  sont  si 
éloignées  les  unes  des  autres,  où  chacune  suit  ses  inclina- 
tions, où  il  y  a  une  multitude  d'animaux ,  les  mouvements 
et  les  changements  de  place  doivent  être  plus  considérables. 
Aussi  voyons-nous  le  soleil,  la  lune,  et  les  autres  astres 
occuper  successivement  des  lieux  divers  et  opérer  des 
révolutions  régulières.  Il  n'est  donc  pas  contraire  à  la 
raison  que  les  âmes  changent  de  lieu  comme  elles  chan- 
gent de  caractère,  et  qu'elles  aient  une  place  conforme  à 
leurs  dispositions  :  elles  contribuent  ainsi  à  l'ordre  de 
l'univers  en  y  occupant,  les  unes,  une  place  analogue  à 
celle  de  la  tète  dans  le  corps  humain,  et  les  autres,  à  celle 
des  pieds  :  car  l'univers  admet  des  degrés  différents  sous 
le  rapport  de  la  perfection.  Quand  une  âme  ne  choisit  pas 
ce  qu'il  y  a  de  meilleur,  qu'elle  ne  s'attache  pas  non  plus  à 
ce  qu'il  y  a  de  pire,  elle  passe  dans  un  autre  lieu,  qui  est 
encore  pur,  mais  qui  est  en  même  temps  proportionné  à 
ce  qu'elle  a  choisi.  Les  châtiments  ressemblent  aux  re- 

»  partibus  videntur  mala  esse,  universo  bons  sunt.  Anima  potissi- 
»  mum  nostra,  inter  superiores  naturas,  quibus  cohœret,  et  infe- 
»  riores  si  ta,  utrinque  alias  aliter  afflcitur;  et  hic  pugnae  conflicta- 
»  tionesque  non  rarae.  Omnia  tamen  divinl  judicii  vi  atque  potes- 
»  tate  dispensante,  nec  cuiquam  fas  est  hune  ordinem  omnipotentis 
»  Boni  effugere  ;  quo  mala  etiam  ipsa  raalique  homines  ordinantur 
»  et  eo  loco  figuntpr,  ubi  turpitudine  sua  et  malitia  pulchritudincm 
»  uhiversam  adeo  non  dehonestent,  ut  eam  potius  commendent  et 
»  illustrent.  Et  mali  quidem  neseii  aguntur  et  rotanlur  quo  eos 
»  Providentiœ  inelnetabilis  potestas  rapit;  at  boni  prudentes  volen- 
»  tesque  hune  ordinem  sequuntur  :  nec  mirum  si  in  alias  et  alias 
»  universi  parles  transferanlur,  virtutum  praemio  afficiendi;  quum 
*  non  tam  terrae  quam  universi  membra  sint  et  in  unum  pulchri- 
»  tudinis  juftiUfflque  et  boni  imperium  conspiret  universitas.  > 
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I  mèdes  que  le  médecin  applique  aux  organes  malades  : 
*  le  médecin  met  sur  les  uns  certaines  substances,  fait  à 
i!  d'autres  des  incisions  ou  change  leur  état,  pour  rétablir 
i  la  santé  du  système,  en  donnant  à  chaque  organe  la  dispo- 
il sition  qu'il  doit  avoir  ;  de  même,  la  santé  de  l'univers  exige 
tj  que  l'un  soit  changé,  que  l'autre  soit  éloigné  du  lieu  où  il 
i  languit  et  mis  à  une  place  où  il  ne  soit  plus  malade. 
t 

t 
i 
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LIVRE  CINQUIÈME. 


QUESTIONS  SUR  L'AME1. 


TROISIEME  PARTIE. 


I.  Comme  nous  avons  différé  de  rechercher  s'il  est  pos- 
sible de  voir  sans  un  milieu  S  tel  que  l'air  ou  ce  qu'on 
appelle  le  corps  diaphane*,  nous  allons  maintenant  exa- 
miner cette  question . 

Nous  avons  déjà  dit  que  l'âme  ne  peut  voir  et  sentir 
en  général  que  par  l'intermédiaire  d'un  corps4  :  car,  lors- 
qu'elle est  complètement  séparée  du  corps,  elle  vit  dans  le 
monde  intelligible.  Gomme  sentir  consiste  à  percevoir,  non 
les  choses  intelligibles,  mais  seulement  les  choses  sen- 
sibles, il  faut  que  l'âme,  étant  en  quelque  sorte  en 
contact  avec  les  choses  sensibles ,  ait  avec  elles  un  rap- 
port de  connaissance  ou  d'affection  au  moyen  d'inter- 
médiaires qui  possèdent  une  nature  analogue  ;  c'est  pour- 
quoi la  connaissance  des  corps  s'acquiert  au  moyen  d'or- 
ganes corporels8.  Par  ces  organes,  qui  sont  liés  ensemble 

*  Ce  livre  est  la  continuation  du  précédent.  Il  a  pour  objet  de  ré- 
soudre cette  question  :  Comment  s'exercent  la  vue  et  l'ouïe  ?  Pour 
les  autres  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur  ce 
livre  à  la  fin  du  volume.  —  *  Voy.  ci-dessus,  liv.  iv,  S  23,  p.  367. 

—  *  C'est  la  théorie  d'Aristote.  Voy.  son  traité  De  l'Ame,  II,  7. 

—  *  Voy.  ci-dessus,  liv.  iv,  %  23,  p.  303.  —  •  Voy.  ci-dessus,  p.  365. 
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ou  continus  de  manière  à  former  une  espèce  d'unité, 
l'âme  approche  des  choses  sensibles,  en  sorte  qu'il  s'éta- 
blit entre  elle  et  ces  choses  une  communauté  d'affection 
(époiraGeca).  Qu'il  doive  y  avoir  contact  entre  l'organe  et 
l'objet  connu,  c'est  évident  pour  les  objets  tangibles»  mais 
c'est  douteux  pour  les  objets  visibles.  Le  contact  est-il  aussi 
nécessaire  pour  l'ouïe,  c'est  une  question  que  nous  discu- 
terons plus  tard  [§  5].  Pour  le  moment,  nous  allons  exa- 
miner si,  pour  voir,  il  est  nécessaire  qu'il  y  ait  un  milieu 
entre  l'œil  et  la  couleur. 

S'il  y  a  un  milieu,  c'est  par  accident  ;  il  ne  contribue  en 
rien  à  la  vision * .  Puisque  les  corps  opaques ,  les  corps  terreux , 
par  exemple,  empêchent  de  voir,  et  que  nous  voyons  d'au- 
tant mieux  que  le  milieu  est  plus  subtil,  on  pourra  dire 
que  les  milieux  contribuent  à  là  vision,  ou  que  du  moins, 
s'ils  n'y  contribuent  pas,  ils  ne  sont  pas  un  obstacle;  mais 
on  pourra  dire  également  [en  se  fondant  sur  le  même  fait] 
qu'ils  sont  un  obstacle. 

Examinons  si  [comme  on  le  prétend]  le  milieu  reçoit  le 
premier  et  transmet  Y  affection  et  en  quelque  sorte  Y  em- 
preinte. A  l'appui  de  cette  opinion,  on  dira  que,  si  quel- 
qu'un se  tient  devant  nous  en  dirigeant  ses  regards  vers  la 
couleur,  il  la  voit  aussi  ;  or  la  couleur  ne  parviendrait  pas 
jusqu'à  nous  si  le  milieu  n'éprouvait  pas  une  affection  *. 
—  fl  ne  semble  pas  nécessaire  que  l'affection  soit  éprouvée 


*  Plotin  combat  ici  la  théorie  d'Aristote  :  «  Démocrite  n'a  donc 
>  pas  raison  de  penser  que  si  le  milieu  devenait  vide,  on  verrait 
»  parfaitement  bien  même  une  fourmi  dans  le  ciel.  Gela  est  tout  à 
»  fait  impossible.  La  vision  ne  se  produit  que  quand  l'organe 
»  sensible  éprouve  quelque  affection.  Or  il  ne  se  peut  pas  qu'il 
»  soit  affecté  directement  par  la  couleur  même  qui  est  vue;  reste 
»  donc  qu'il  le  soit  par  le  milieu.  Ainsi  le  milieu  est  indispen- 
»  sable;  et,  si  le  vide  existait,  non-seulement  on  ne  verrait  pas 
»  bien,  mais  on  ne  verrait  pas  du  tout.  >  (De  l'Ame,  11,  7;  trad. 
de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire,  p.  213.)  —  >  Pour  cette  phrase, 
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par  le  milieu,  puisqu'elle  est  déjà  éprouvée  par  l'œil, 
dont  la  fonction  consiste  précisément  à  être  affecté  par  la 
couleur;  ou  du  moins,  si  le  milieu  est  affecté,  c'est  d'une 
autre  manière  que  l'œil.  En  effet,  le  roseau  interposé  entre 
la  main  et  le  poisson  nommé  torpille  n'éprouve  pas  la  même 
affection  que  la  main  ;  cependant,  la  main  ne  serait  pas 
affectée,  si  le  roseau  ne  se  trouvait  interposé  entre  elle  et  le 
poisson l.  Le  fait  d'ailleurs  donne  lieu  à  examen  :  car  si  le 
pêcheur  était  dans  le  filet,  il  ressentirait  encore  de  la  tor- 
peur. Cette  question  paraît  se  rapporter  aux  affections 
sympathiques  [av^aOdai) .  Si  tel  être  peut  en  vertu  de  sa 
nature  être  affecté  sympathiquement  par  tel  autre  être,  il 
ne  s'en  suit  pas  que  le  milieu,  s'il  est  différent,  partage 
l'affection  ;  tout  au  moins,  il  n'est  pas  affecté  de  la  même 
manière.  En  ce  cas,  l'organe  destiné  à  éprouver  l'affection 
l'éprouve  bien  mieux  quand  il  n'y  a  pas  de  milieu,  lors 
même  que  le  milieu  est  lui-même  susceptible  d'éprouver 
quelque  affection. 

II.  Si  [comme  l'enseigne  Platon]  la  vision  suppose 
Y  union  de  la  lumière  de  l'œil  avec  la  lumière  interpo- 
sée jusqu'à  V objet  sensible*,  le  milieu  interposé  est  la 


dont  le  texte  parait  corrompu,  nous  lisons  avec  M.  EJrchhoff  ; 

VYiptlov  5s  tÔ,  te  xa2  epirpotrOiv  riç  rçpwv  eorai  itpbç  ro  xpfijxoc  pXimntj 
xàxetvov  àpâv,   nûQovç  Iv  rû  jxeragù  po  ycvoutvov  odt'  Av  tlç  i$ft3ç  tovto 

àyixvoïTo.  Voy.  la  même  idée  ci-après,  p.  415,  lignes  14-17. 

*  C'est  une  idée  empruntée  à  Platon,  Ménon,  p.  80.  Chalcidius, 
dans  son  Commentaire  sur  le  Timée  (p.  881),  a  reproduit,  en  la  dé- 
veloppant, cette  phrase  de  Plotfn  :  «  Sentire  porro  mentem  putant, 
»  perinde  ut  eam  pepulerit  spiritus,  qui  id,  quod  ipso  patitur  ex 
»  visibilium  specierum  concretione,  mentis  intimis  tradit  Porreetus 
»  siquidem  et  veluti  patefactus,  candlda  esse  denuntiat  qu»  riden- 
»  tur  ;  confusus  porro  et  confœcatlor,  atra  et  tenebrosa  significat  ; 
»  similisque  ejus  passio  est  eorum  qui  marin!  piseis  contagione 
»  torpent,  siquidem  per  linum  et  arundlnem  perque  manus  ser- 
»  pat  virus  illud  pcnetretque  intimum  sensum.  >  —  *  PtotiB  dé- 
finit ici  la  «rwavyeca  platonicienne  :  «  Lorsque  la  lumière  du  Jour 
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I         lumière,  et  ce  milieu  est  nécessaire  dans  cette  hypothèse. 

I  Si  [comme  l'enseigne  Àristote]  la  substance  colorée  produit 
une  modification  (T/wrt)  dans  le  milieu,  qui  empêche  que 
cette  modification  ne  parvienne  immédiatement  à  l'œil, 
même  quand  il  n'y  a  pas  de  milieu  T  Car,  dans  ce  cas,  le 
milieu  interposé  est  nécessairement  modifié  avant  l'œil. 
Ceux  qui  enseignent  [comme  le  font  les  Platoniciens]  que  la 
vision  s'opère  par  une  effusion  de  la  lumière  de  l'œil  n'ont 
aucune  raison  de  supposer  un  milieu,  à  moins  qu'ils  ne 
craignent  que  le  rayon  visuel  ne  s'égare  ;  mais  ce  rayon  est 
lumineux,  et  la  lumière  se  propage  en  ligne  droite.  Ceux 
qui  [comme  les  Stoïciens]  expliquent  la  vision  par  la  résis- 
tance qu'éprouve  le  rayon  visuel  (ewrrouriç)  ont  besoin  d'un 
milieu1.  Les  partisans  des  imagée  (efctata),  soutenant 


»  rencontre  le  courant  du  feu  visuel,  alors  le  semblable  s'applique 

*  ainsi  sur  son  semblable  et  s'unit  si  intimement  à  lui  qu'en  s'iden- 
»  tifiant  ils  forment  un  corps  unique,  suivant  la  direction  des  yeux, 
»  où  la  lumière  qui  arrive  de  l'intérieur  rencontre  celle  qui  vient 
»  des  objets  extérieurs.  Ce  corps  de  lumière  éprouvant  donc  les 
»  mêmes  affection»  dans  toutes  ses  parties  à  cause  de  leur  simili-* 
»  tude,  s'il  touche  quelques  objets,  ou  si  quelques  objets  le 

*  touchent,  il  en  transmet  les  mouvements  dans  tout  le  corps  jus- 
»  qu'à  l'âme,  et  produit  ainsi  cette  sensation  que  nous  nom- 
»  mons  la  vue.  >  (Platon,  Timée,  p.  45  ;  trad.  de  M.  H,  Martin, 
p.  123.) 

i  Voici  comment  Diogène  Laëroe  (VII ,  §  157)  formule  la  théorie 
des  Stoïciens  i  «  Pour  voir,  il  faut  que  le  milieu  interposé  entre  la 
»  vue  et  l'objet  lumineux  éprouve  une  tension  en  forme  de  cône, 

>  comme  le  disent  Chrysippe  dans  le  second  livre  de  sa  Physique 

>  et  Apollodore.  Ce  cône  d'air  a  sa  pointe  sur  l'œil  et  sa  base  sur 

>  l'objet:  il  annonce  l'objet  à  l'œil  par  sa  tension  comme  un  bâton 
»  [transmettrait  à  la  main  la  résistance  qu'il  rencontrerait].  »  Le 
mot  sWTocffCff,  résistance,  employé  par  Plotin ,  se  trouve  aussi  dans 
Plutarque  (De  Pladtis  philosopharum,  IV,  13)  :  €  D'autres  pensent 
»  que  nous  voyons  par  une  effusion  des  rayons  visuels  qui ,  par 
»  suite  de  la  résistance  que  leur  fait  éprouver  l'objet,  reviennent  à 
»  l'œil.  » 
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[comme  le  font  les  Atomistes1]  qu'elles  se  meuvent  dans 
le  vide,  supposent  qu'il  y  a  un  espace  libre  afin  que  les 
images  ne  soient  pas  arrêtées;  par  conséquent,  comme 
elles  seront  d'autant  moins  arrêtées  qu'il  n'y  aura  pas  de 
milieu,  cette  opinion  n'est  pas  contraire  à  notre  hypothèse. 
Quant  à  ceux  qui  pensent  que  la  vision  s'opère  par  sym- 
pathie*, ils  diront  que  l'on  voit  moins  bien  quand  il  y  a  un 
milieu,  parce  que  ce  milieu  empêche,  entrave  et  affaiblit  la 
sympathie.  Dans  ce  eas,  en  effet,  le  milieu  eût-il  la  même 
nature  et  fût-il  affecté  de  la  même  manière,  il  affaiblit  néces- 
sairement la  sympathie.  H  se  passe  alors  la  même  chose  que 
pour  un  corps  qui  est  profondément  brûlé  par  le  feu  qu'on 
en  approche  :  les  parties  intérieures  sont  moins  affectées, 
parce  qu'elles  sont  protégées  par  les  parties  extérieures. 
Mais,  si  les  parties  d'un  seul  et  même  animal  éprouvent  des 
affections  sympathiques,  seront-elles  moins  affectées  parce 
qu'il  y  a  un  milieu?  Oui,  sans  doute.  L'affection  sera 
affaiblie,  selon  la  nature  du  milieu,  parce  que  ce  milieu 
empêche  toute  affection  excessive,  à  moins  que  ce  qui  est 
transmis  [par  une  partie  à  une  autre]  ne  soit  tel  que  le  milieu 
ne  puisse  en  être  affecté.  Mais,  si  l'univers  est  sympathique 
à  lui-même  parce  qu'il  constitue  un  animal  un,  et  si  nous 
sommes  affectés  parce  que  nous  sommes  contenus  dans  cet 
animal  un  et  que  nous  en  formons  des  parties,  pourquoi  ne 
serait-il  pas  nécessaire  qu'il  y  ait  continuité  pour  que  nous 
sentions  un  objet  éloigné?  Il  est  nécessaire  qu'il  y  ait  con- 
tinuité et  qu'il  existe  un  milieu,  parce  que  l'animal  un  doit 
être  continu;  seulement,  le  continu  [le  milieu]  n'est  affecté 
que  par  accident  ;  sinon,  il  faudrait  admettre  que  tout  peut 
être  affecté  par  tout.  Mais,  si  tel  être  est  affecté  par  tel 


*  «  Epicurus  affluere  semper  ex  omnibus  corporibus  simulacra 
»  quaeclam  corporum  ipsorum,  eaque  sese  in  oculos  inferre,  atque 
»  ita  fieri  sensura  videndi  putat.  »  (Aulu-Gelle,  Nuits  attiques,  V,  16.) 
—  '  C'est  l'opinion  de  Plotin  lui-même. 
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autre  d'une  manière,  si  celui-ci  est  affecté  par  celui-là  d'une 
autre  manière,  il  n'y  a  pas  toujours  besoin  d'un  milieu.  Si 
Ton  prétend  qu'il  est  besoin  d'un  milieu  pour  la  vision,  il 
faut  en  dire  la  cause  :  car  ce  qui  traverse  l'air  ne  l'affecte 
pas  toujours  et  se  borne  souvent  à  le  diviser.  Ainsi,  quand 
une  pierre  tombe,  la  seule  chose  qui  arrive  à  l'air,  c'est  de 
ne  pas  soutenir  la  pierre  :  car,  puisqu'il  est  dans  la  nature 
de  la  pierre  de  tomber,  il  n'est  pas  raisonnable  de  dire 
qu'elle  tombe  par  la  réaction  qu'exerce  l'air  ambiant  ;  si- 
non, il  faudrait  dire  que  c'est  la  réaction  de  l'air  ambiant 
qui  fait  monter  le  feu,  ce  qui  est  absurde,  parce  que  le  feu, 
par  la  rapidité  de  son  mouvement,  prévient  cette  réaction. 
Si  Ton  dit  que  la  réaction  est  accélérée  par  la  rapidité  même 
du  mouvement,  cela  arrive  par  accident  et  n'a  pas  de  rap- 
port avec  l'impulsion  de  bas  en  haut  :  car  les  arbres  crois- 
sent par  le  haut  sans  recevoir  d'impulsion.  Nous-mêmes, 
en  marchant,  nous  divisons  l'air,  sans  que  la  réaction  de 
l'air  nous  pousse  :  l'air  qui  est  derrière  nous  se  borne  à 
remplir  le  vide  que  nous  avons  fait.  Si  donc  l'air  se  laisse 
diviser  par  les  corps  sans  en  être  affecté,  qui  empêche  qu'il 
laisse  arriver  les  images  à  l'œil  sans  être  divisé? 

Si  ces  images  ne  nous  arrivent  pas  par  une  espèce  d'é- 
coulement (pcfi) ,  pourquoi  l'air  serait-il  affecté  et  pourquoi 
ne  serions-nous  affectés  nous-mêmes  que  par  suite  de  l'af- 
fection que  l'air  aurait  éprouvée?  Si  nous  ne  sentions  que 
parce  que  l'air  serait  affecté  avant  nous,  nous  rapporterions 
la  sensation  de  la  vue,  non  à  l'objet  visible,  mais  à  l'air 
placé  près  de  nous,  comme  cela  a  lieu  pour  la  chaleur. 
Dans  ce  eas,  ce  n'est  pas  le  feu  éloigné,  c'est  l'air  placé 
près  de  nous  qui,  étant  échauffé ,  nous  échauffe  nous- 
mêmes  :  car  la  sensation  de  la  chaleur  suppose  contact,  ce 
qui  n'a  pas  lieu  pour  la  vue.  Si  l'on  voit,  ce  n'est  pas  parce 
que  l'objet  sensible  est  placé  sur  l'œil  [mais  parce  que  le 
milieu  est  éclairé]  ;  or  il  est  nécessaire  que  le  milieu  soit 
éclairé  parce  que  l'air  est  ténébreux  par  lui-même.  L'air 
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n'aurait  pas  besoin  de  lumière  s'il  n'était  pas  ténébreux  : 
car  [pour  que  la  vision  ait  lieu],  il  faut  que  les  ténèbres,  qui 
font  obstacle  à  la  vision,  soient  vaincues  par  la  lumière. 
C'est  peut-être  pour  cette  raison  qu'un  objet  placé  très- 
près  de  l'œil  n'est  pas  vu  :  car  il  apporte  avec  lui  l'ombre  de 
l'air  et  la  sienne  propre. 

III.  Une  forte  preuve  que  les  formes  des  objets  sensibles 
ne  sont  pas  vues  parce  que  l'air,  étant  affecté,  les  transmet- 
trait en  quelque  sorte  de  proche  en  proche,  c'est  que  dans 
l'obscurité  on  voit  le  feu,  les  astres  et  leurs  figures.  Per- 
sonne ne  saurait  prétendre  que,  dans  ce  cas,  les  formes 
des  objets,  étant  imprimées  à  l'air  obscur,  sont  transmises 
jusqu'à  l'œil;  sinon,  il  n'y  aurait  pas  d'obscurité,  puisque 
le  feu  éclairerait  en  transmettant  sa  forme.  En  effet,  dans 
une  obscurité  profonde  où  l'on  ne  voit  point  la  clarté  des 
astres,  on  aperçoit  le  feu  des  signaux  et  des  phares.  Si  quel- 
qu'un, se  mettant  en  opposition  avec  le  témoignage  de  la 
sensation,  prétend  que  dans  ce  cas  même  le  feu  pénètre 
l'air,  nous  lui  répondrons  que  la  vue  devrait  alors  distinguer 
les  plus  petits  objets  qui  sont  dans  l'air  au  lieu  de  se  bor- 
ner à  apercevoir  le  feu.  Si  donc  on  voit  ce  qui  est  au  delà 
d'un  milieu  obscur,  on  le  voit  bien  mieux  quand  il  n'y  a  pas 
de  milieu. — Hais,  nous  objectera- fr-on  peut-être,  lorsqu'il 
n'y  a  pas  de  milieu,  on  ne  voit  point  —  C'est,  non  parce 
qu'il  n'y  a  pas  de  milieu,  mais  parce  que  la  sympathie  de 
l'animal  [universel]  est  alors  détruite,  puisqu'elle  suppose 
que  les  parties  de  cet  animal  ne  forment  qu'un  seul  être. 
Il  semble  en  effet  que  la  sensation  a  pour  condition  géné- 
rale que  l'animal  universel  soit  sympathique  à  lui-même; 
sans  cela,  comment  une  chose  participerait-elle  à  la  puis- 
sance d'une  autre  chose  dont  elle  serait  très-éloignée? 

Yoici  encore  une  autre  question  [relative  au  même  sujet] 
qui  nous  paraît  digne  d'examen  :  S'il  existait  un  autre 
monde  et  un  autre  animal  qui  n'eût  aucun  rapport  avec 
notre  monde,  si  de  plus  il  y  avait  à  la  surface  du  ciel  un 
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œil  qui  regardât,  apercevrait-il  cet  autre  monde  à  une  dis- 
tance modérée  ou  bien  n'aurait-il  aucun  rapport  avec  lui  ? 
Mai»  nous  traiterons  cette  question  plus  loin  [§  8].  Mainte- 
nant, nous  allons  donner  une  nouvelle  preuve  que  la  vision 
n'a  pas  lieu  parce  que  le  milieu  est  affecté. 

Si  l'air  était  affecté,  il  éprouverait  une  affection  maté- 
rielle! semblable  à  la  figure  imprimée  sur  la  cire.  Dans  ce 
cas,  une  certaine  partie  de  l'objet  serait  figurée  dans  une 
certaine  partie  de  l'air  ;  par  conséquent,  la  partie  de  l'air 
qui  est  voisine  de  l'œil  recevrait  une  partie  de  l'objet  vi- 
sible d'une  grandeur  égale  à  celle  de  la  pupille.  Or,  on 
voit  l'objet  visible  tout  entier;  tous  ceux  qui  sont  dans 
l'air  l'aperçoivent  également,  soit  qu'ils  le  considèrent  de 
face,  soit  qu'ils  le  regardent  de  côté,  soit  même  qu'ils  se 
trouvent  placés  les  uns  derrière  les  autres,  pourvu  qu'ils 
ne  se  fassent  pas  obstacle  les  uns  aux  autres.  Ceci  prouve 
que  chaque  partie  de  l'air  contient  l'objet  visible  tout  en- 
tier: or  cela  ne  peut  s'expliquer  par  une  affection  corpo- 
relle, mais  par  des  lois  plus  relevées,  propres  à  l'âme  et  à 
l'animal  qui  est  partout  sympathique  à  lui-même. 

IV.  Dans  quel  rapport  la  lumière  qui  émane  de  l'œil  se 
trouve-t-elle  avec  la  lumière  qui  est  con ligué  à  l'œil  et 
s'étend  jusqu'à  l'objet  [§  2]?—  Elle  n'a  pas  besoin  de  l'air 
comme  milieu,  à  moins  qu'on  ne  dise  qu'il  n'y  a  pas  de  lu- 
mière sans  air;  alors  l'air  est  un  milieu  par  accident.  Quant 
à  la  lumière  elle-même,  c'est  un  milieu  qui  n'est  pas  affecté  : 
car  il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  y  ait  ici  une  affection,  mais 
seulement  un  milieu  ;  par  conséquent,  si  la  lumière  n'est 
pas  un  corps,  il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  y  ait  un  corps 
[pour  servir  de  milieu] .  On  dira  peut-être  que  la  vue  n'a  pas 
besoin  d'une  lumière  étrangère  ni  d'un  milieu  pourvoir  sim- 
plement, mais  qu'elle  en  a  besoin  pour  voir  de  loin.  Nous 
examinerons  plus  tard  [§  6]  s'il  peut  y  avoir  ou  non  de  la 
lumière  sans  air.  Considérons  maintenant  le  premier  point. 

Si  l'on  suppose  que  la  lumière  qui  est  contiguë  à  l'œil 
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devienne  animée,  que  l'âme  s'y  répande  en  quelque  sorte,  s'y 
unisse  comme  elle  s'unit  à  la  lumière  intérieure,  il  n'est  pas 
besoin  d'une  lumière  intermédiaire  pour  percevoir  l'objet 
visible.  La  vue  ressemble  au  tact  :  elle  opère  dans  la  lumière 
en  se  transportant  en  quelque  sorte  à  l'objet,  sans  que  le 
milieu  éprouve  d'affection1.  Examinons  si  c'est  parce  qu'il 
y  a  un  intervalle,  ou  parce  qu'il  y  a  un  corps  dans  l'inter- 
valle, que  la  vue  doit  se  transporter  à  l'objet.  Si  c'est  parce 
qu'il  y  a  un  corps  dans  l'intervalle,  en  enlevant  cet  obstacle, 
la  vision  doit  avoir  lieu.  Si  c'est  simplement  parce  qu'il  y  a 
un  intervalle,  il  faut  supposer  que  la  nature  de  l'objet  visible 
est  inerte  et  tout  à  fait  inactive.  Mais  cela  est  impossible  : 
non-seulement  le  tact  annonce  et  touche  l'objet  voisin,  mais 
encore,  par  l'affection  qu'il  éprouve,  il  fait  connaître  les 
différences  de  l'objet  tangible,  et  le  perçoit  même  de  loin, 
si  rien  ne  s'y  oppose  :  car  nous  percevons  le  feu  en  même 
temps  que  l'air  qui  nous  entoure  et  avant  que  cet  air  ait  été 
échauffé.  Un  corps  solide  s'échauffe  plus  que  l'air,  par  con- 
séquent il  reçoit  de  la  chaleur  à  travers  l'air  plutôt  que  par 
l'intermédiaire  de  l'air.  Si  donc  l'objet  visible  a  la  puissance 
d'agir,  et  l'organe  celle  de  pâtir,  pourquoi  la  vue  aurait-elle 
besoin  d'un  autre  milieu  [que  la  lumière],  afin  d'exercer  sa 
puissance?  Ce  serait  avoir  besoin  d'un  obstacle.  Quand  la 
lumière  du  soleil  nous  arrive,  elle  n'éclaire  pas  l'air  avant 
de  nous  éclairer  nous-mêmes,  elle  l'éclairé  en  même  temps 
que  nous;  avant  même  qu'elle  approche  de  l'œil,  tandis 
qu'elle  est  encore  ailleurs,  il  nous  arrive  de  voir,  comme  si 

*  Voy.  encore  ci-après,  p.  426.  Saint  Augustin  dit  à  ce  sujet  :  «  1s 

>  [visus]se  foras  porrigit  et  per  oculos  emicat  longius  quaquaver- 

>  sum  potest  lustrare  quod  cernimus.  Undeflt  ut  ibipotius  videat, 
»  ubi  est  id  quod  videt,  non  unde  erumpit  ut  videat...  Ergo  non 

>  dubitasibi  eos  [oculos]  pati  ubi  non  sunt  :  namt  ubi  vident,  ibisen- 
»  tiunt  (ipsum  enim  videre,  sentire  est  ;  sentire  autem,  pati)  ;  quare, 
»  ubi  sentiunt,  ibi  patiuntur;  alibi  autem  patiuntur  quam  suntpbi 
»  igitur  patiuntur,  ubi  non  sunt.  »  {De  QuantiUUe  anima,  23.) 
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l'air  n'était  pas  affecté  ;  c'est  sans  doute  parce  que  le  milieu 
n'a  pas  éprouvé  de  modification  et  que  la  lumière  n'est  pas 
encore  venue  s'unir  à  notre  vue.  Dans  cette  hypothèse  [qui 
admet  que  l'air  reçoit  et  transmet  une  affection]  il  est  dif- 
ficile d'expliquer  pourquoi  pendant  la  nuit  nous  voyons  les 
astres  et  en  général  toute  espèce  de  feu. 

Si  l'on  suppose  que  l'âme  reste  en  elle-même,  mais  qu'elle 
se  serve  de  la  lumière  [émanée  de  l'œil] ,  comme  d'un 
bâton,  pour  atteindre  l'objet,  visible,  il  faudra,  en  ce  cas, 
que  la  perception  très -vive  ait  pour  cause  la  résistance 
éprouvée  par  la  lumière  dans  sa  tension  S  et  que  la  cou- 
leur sensible,  en  tant  qu'elle  est  couleur,  ait  elle-même  la 
propriété  de  réfléchir  la  lumière  :  de  cette  manière,  le 
contact  s'opérera  par  un  milieu.  Mais  la  lumière  s'est  au- 
paravant approchée  de  l'objet  sans  qu'il  y  eût  un  milieu  ; 
de  cette  manière,  le  contact  opéré  ensuite  par  un  milieu 
produirait  la  connaissance  par  une  espèce  de  mémoire  et 
de  raisonnement.  Or  il  n'en  est  pas  ainsi. 

Si  l'on  suppose  enfin  que  la  lumière  contiguë  à  l'objet 
visible  soit  affectée  et  transmette  ensuite  cette  affection  de 
proche  en  proche  jusqu'à  la  vue,  cette  hypothèse  est  au 
fond  la  même  que  celle  qui  prétend  que  le  milieu  doit  être 
modifié  préalablement  par  l'objet  visible,  hypothèse  que 
nous  avons  déjà  discutée  plus  haut. 

V.  Faut-il  admettre  que,  pour  l'ouïe,  l'air  est  d'abord 
mis  en  mouvement,  puis  que,  ce  mouvement  se  transmet- 
tant de  proche  en  proche  et  sans  altération  depuis  l'air  qui 
produit  le  son  jusqu'à  l'oreille,  le  son  arrive  ainsi  jusqu'au 
sens  ?  Ou  bien  le  milieu  est-il  affecté  ici  par  accident,  et 
seulement  parce  qu'il  est  interposé,  de  telle  sorte  que,  si  le 
milieu  était  anéanti,  une  fois  que  le  son  serait  produit  par 
le  choc  de  deux  corps,  nous  le  sentirions  aussitôt? — Il  faut 
que  l'air  soit  d'abord  mis  en  mouvement,  mais  le  milieu  qui 

*  Voy.  ci-dessus,  p.  411,  note  1. 

Il  27 
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est  interposé  [entre  l'air  mis  d'abord  en  mouvement  et  To- 
reille]  remplit  un  autre  rôle.  L'air  parait  être  ici  la  condition 
souveraine  de  la  production  du  son  :  car,  dans  l'origine,  le 
choc  de  deux  corps  ne  produirait  pas  de  son,  si  l'air,  com- 
primé et  frappé  par  leur  rencontre  rapide,  ne  transmettait 
de  proche  en  proche  le  mouvement  jusqu'à  l'oreille  '.  Mais, 
si  la  production  du  son  dépend  des  impulsions  imprimées 
à  l'air,  il  reste  à  expliquer  les  différences  des  voix  et  des 
sons  :  car,  autre  est  le  son  que  rend  l'airain  quand  il  est 
frappé  par  l'airain,  autre  le  son  qu'il  rend  quand  il  est 
frappé  par  un  autre  métal,  etc.  Cependant  l'air  est  un  ainsi 
que  l'impulsion  qu'il  reçoit  [pour  produire  le  son] ,  et  les 
différences  que  nous  considérons  ne  consistent  pas  simple- 
ment en  plus  et  en  moins.  Si  l'on  rapporte  à  l'air  la  produc- 
tion de  la  voix  et  du  son*,  parce  que  l'impulsion  imprimée 
à  l'air  est  sonore,  nous  ferons  observer  que  l'air  n'est  pas  la 

*  Piotin  discute  ici  la  théorie  d'Aristote  :  «  Le  son  en  acte  se  pro- 
»  doit  toujours  par  un  corps  en  rapport  avec  quelque  autre  corps, 
»  et  dans  quelque  milieu;  c'est  une  percussion  qui  le  cause...  On 

*  entend  le  son  dans  l'air,  on  l'entend  aussi  dans  l'eau,  mais  moins 
»  distinctement.  L'air  n'est  pas  la  condition  souveraine  du  son,  non 
%  plus  que  l'eau  ;  mais  il  faut  que  ce  soient  des  corps  solides  qui  se 
»  choquent  entre  eux,  et  encore  qui  choquent  l'air.  Ce  choc  contre 
»  l'air  a  lieu  lorsque  l'air  frappé  demeure  et  ne  se  disperse  pas. 
»  Ainsi ,  c'est  quand  on  le  frappe  vite  et  fort  qu'il  rend  un  son  : 
»  car  il  faut  accélérer  le  mouvement  du  corps  qui  déchire  la  tranche 
»  de  l'air,  comme  si  l'on  frappait  un  tas  de  poussière  ou  une  nuée 
»  de  sable  emportée  rapidement...  Un  corps  sonore  n'est  pas  aulre 

*  chose  que  ce  qui  meut  l'air,  un  sans  discontinuité  jusqu'à  l'ouïe; 
»  et  l'ouïe  est  congénère  de  l'air.  C'est  parce  que  le  son  est  dans 
»  l'air,  qu'après  avoir  mû  le  dehors  il  meut  aussi  le  dedans.  >  (De 
VAmex  II,  8  ;  p.  217,  220  de  la  tfad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire.) 
—  *  Voici  ce  qu'Axistote  dit  sur  la  différence  de  la  voix  et  du  son  : 
c  La  voix  est  un  son  produit  par  un  être  animé...  Le  coup  que  l'air 
»  aspiré-  par  l'âme  qui  est  dans  ces  parties  donne  contre  ce  qu'on 
»  appelle  l'artère,  c'est  la  voix.  Mais  tout  son  produit  par  l'animai 
»  n'est  pas  voix  ;  par  exemple,  on  peut  produire  aussi  un  son  avec 
>  la  voix  comme  le  font  ceux  qui  toussent.  »  (Ibid.,p.  283,  226.) 
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cause  du  son  en  tant  qu'air:  car  il  ne  résonne  qu'autant  qu'il 
ressemble  à  un  corps  solide»  demeurant  en  place  /avant  de  se 
dilater,  comme  quelque  chose  de  solide1*  Il  suffit  donc  ici  des 
objets  qui  se  choquent»  et  ce  choc  ou  cette  impulsion  forme 
le  son  qui  parvient  au  sens  de  l'ouïe.  On  en  a  une  preuve 
dans  les  sons  qui  se  produisent  à  l'intérieur  des  animaux, 
sans  air,  quand  une  partie  est  frappée  par  une  autre  :  tel 
est  le  son  que  rendent  certaines  articulations,  quand  on  les 
fléchit,  ou  certains  os,  quand  on  les  choque  l'un  contre  Tau* 
tre  ou  qu'on  les  brise  ;  dans  ce  cas,  l'air  n'intervient  pas. 

Telles  sont  les  considérations  auxquelles  l'ouïe  donne  lieu , 
et  qui  ressemblent  à  celles  auxquelles  nous  nous  sommes 
livrés  au  sujet  de  la  vue.  Il  faut  donc  dire*  pour  l'ouïe,  que 
sa  perception  consiste,  comme  celle  de  la  vue,  en  une  af- 
fection ressentie  sympa thiquement  dans  ranimai  universel. 

VI.  U  nous  reste  à  examiner  s'il  y  aurait  de  la  lumière 
sans  air,  dans  le  cas  où  le  soleil  illuminerait  la  surface  des 
corps  et  que  le  vide  existerait  dans  l'intervalle  qui  est 
actuellement  éclairé  par  accident  en  vertu  de  la  place  qu'il 
occupe  [entre  le  soleil  et  las  corps] .  —  Certes,  si  les  autres 
choses  étaient  affectées  parce  que  l'air  serait  affecté  lui- 
même,  si  la  lumière  avait  pour  substance  l'air  dont  die 
serait  une  affection,  cette  affection  ne  saurait  exister  sans 
le  sujet  qui  réprouverait.  Mais  [selon  nous],  la  lumière  n'est 
pas  essentiellement  propre  à  l'air  en  tant  qu'air  :  car  tous 
les  corps  ignés  et  brillants,  entre  autres  les  pierres  pré- 
cieuses, ont  une  couleur  lumineuse.  —  Ce  qui  passé  d'up 
corps  brillant  dans  un  autre  corps  existerait-il  sans  cet  autre 
corps? — Si  la  lumière  n*est  qu'une  simple  qualité  d'une 
chose,  comme  toute  qualité  suppose  un  sujet,  U  faut  cher- 
cher la  lumière  dans  le  corps  dans  lequel  elle  réside.  Si  c'est 


*  «  L'air  en  lui-même  n'a  pas  de  son,  parce  qu'il  est  trop  aisément 
»  divisible;  mais,  quand  on  l'empêche  de  se  disperser,  le  mouve- 
*  ment  qu'il  reçoit  alors  devient  du  son.  »  (Ibid.,  p.  280.) 
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au  contraire  un  acte  produit  par  une  autre  chose,  pour- 
quoi, s'il  n'y  a  pas  de  corps  auprès  de  l'objet  lumineux, 
s'il  n'y  a  que  le  vide,  la  lumière  n'existerait-elle  pas  et  ne 
s'étendrait-eile  pas  aussi  au-dessus  [comme  au-dessous, 
en  rayonnant  en  tout  sens]?  Puisqu'elle  s'étend,  pourquoi 
ne  se  répandrait-elle  pas  sans  être  arrêtée?  Si  sa  nature  est 
de  tomber,  elle  s'abaissera  d'elle-même  :  car  ni  l'air  ni  aucun 
corps  éclairé  ne  la  fera  sortir  du  corps  éclairant  et  ne  la 
forcera  de  s'avancer,  puisqu'elle  n'est  pas  un  accident  qui 
suppose  un  sujet,  ni  une  affection  qui  suppose  un  objet 
affecté.  Sans  cela,  la  lumière  demeurerait  [dans  le  corps 
éclairé]  quand  l'objet  dont  elle  émane  viendrait  à  s'éloigner; 
mais  elle  s'éloigne  avec  lui  ;  elle  s'étend  donc.  Où  s'étend- 
elle?  Il  suffit  que  le  lieu  existe  [pour  qu'elle  s'étende]  ;  sinon, 
le  corps  du  soleil  perdrait  son  acte,  c'est-à-dire  la  lumière 
qu'il  répand.  S'il  en  est  ainsi,  la  lumière  n'est  pas  la  qua- 
lité d'un  sujet;  c'est  l'acte  qui  émane  d'un  sujet,  mais  ne 
passe  pas  dans  un  autre  sujet1;  seulement,  si  un  autre 
sujet  est  présent,  il  éprouvera  une  affection.  Comme  la  vie, 
qui  constitue  un  acte  de  l'âme,  affecte  le  corps  s'il  est  pré- 
sent, et  n'eu  constitue  pas  moins  un  acte  si  le  corps  est 
absent,  de  même,  la  lumière  constitue  un  acte  soumis  aux 
mêmes  conditions.  Ce  n'est  pas  le  ténébreux  de  l'air  qui 
engendre  la  lumière,  ni  le  ténébreux  mêlé  à  la  terre  qui 
produit  une  lumière  impure  ;  sinon,  on  pourrait  produire 
le  doux  en  mêlant  une  chose  à  l'amer.  Si  donc  on  dit  que 
la  lumière  est  une  modification  (rpoirt)  de  l'air,  il  fout 
ajouter  que  l'air  doit  être  modifié  lui-même  par  cette  mo- 
dification, et  que  le  ténébreux  de  l'air  n'est  plus  ténébreux 
après  avoir  subi  ce  changement.  Quant  à  l'air,  il  reste  ce 
qu'il  était,  comme  s'il  n'avait  pas  été  affecté.  L'affection 
n'appartient  qu'à  ce  qui  est  affecté.  La  couleur  n'appartient 

1  Creuzer  pense  que  la  théorie  développée  ici  par  Plotin  a  de 
l'analogie  avec  l'hypothèse  des  ondulations. 
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donc  pas  à  l'air,  mais  subsiste  en  elle-même;  Pair  est  seu- 
lement présent.  En  voici  assez  sur  ce  sujet 

VII.  Quand  l'objet  dont  la  lumière  émane  vient  à  s'éloi- 
gner, la  lumière  périt-elle  ou  remonte-t-elle  à  sa  source? 
Cette  question  se  rattache  en  effet  aux  précédentes. 

Si  la  lumière  se  trouve  dans  le  corps  éclairé  de  telle  sorte 
qu'elle  lui  soit  devenue  propre,  elle  périt  avec  lui.  Mais,  si 
elle  est  un  acte  immanent  (sans  cela,  elle  entourerait  l'objet 
dont  elle  émane,  elle  y  resterait  intérieurement,  elle  s'y 
accumulerait) ,  elle  ne  saurait  s'évanouir  tant  que  l'objet 
dont  elle  émane  continue  lui-même  de  subsister.  Si  cet 
objet  passe  d'un  lieu  à  un  autre,  la  lumière  y  passe  aussi, 
non  parce  qu'elle  reflue  sur  elle-même  ou  change  de  lieu, 
mais  parce  que  l'acte  de  l'objet  lumineux  existe  et  est  pré- 
sent dès  que  rien  ne  s'y  oppose.  Si  la  distance  du  soleil  à  la 
terre  était  beaucoup  plus  considérable  qu'elle  ne  l'est 
actuellement,  la  lumière  du  soleil  s'étendrait  cependant 
jusqu'à  nous,  pourvu  qu'il  n'y  eût  point  d'obstacle  dans  cet 
espace.  D'un  côté,  il  y  a  dans  le  corps  lumineux  un  acte, 
une  espèce  de  vie  surabondante,  un  principe  et  une  source 
d'activité  ;  de  l'autre,  il  y  a  au  delà  des  limites  du  corps  lu- 
mineux un  second  acte  qui  est  l'image  de  l'acte  propre  à  ce 
corps  et  ne  s'en  sépare  pas.  Tout  être  a  un  acte  qui  est  son 
image,  de  telle  sorte  que,  dès  que  l'être  existe,  son  acte 
existe  aussi,  et  que  tant  que  l'être  subsiste,  son  acte  rayonne 
plus  ou  moins  loin.  H  est  des  actes  faibles  et  obscurs, 
d'autres  cachés,  d'autres  puissants  qui  rayonnent  au  loin. 
Quand  un  acte  rayonne  au  loin,  il  faut  admettre  qu'il  est 
là  où  il  agit,  où  il  exerce  et  manifeste  sa  puissance.  Aussi 
voit-on  la  lumière  jaillir  des  yeux  des  animaux  qui  les  ont 
naturellement  brillants 1  ;  de  même,  quand  les  animaux  qui 
ont  un  feu  concentré  à  l'intérieur  viennent  à  ouvrir  leurs 
paupières,  ils  dardent  des  rayons  de  lumière  dans  les  té- 

*  Voy.  Aristote,  De  Generatione  animalium,  V,  1. 
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nèbres,  tandis  que,  dès  qu'ils  ferment  leurs  yeux,  il  n'y  a 
plus  de  lumière  au  dehors.  La  lumière  ne  périt  pas  alors; 
seulement,  elle  ne  se  produit  plus  au  dehors.  Rentre-t-eile 
dans  l'animal?  Elle  cesse  seulement  d'être  au  dehors  :  car  te 
feu  visuel  ne  va  pas  au  dehors»  mais  au  dedans.  La  lumière 
même  est-elle  donc  au  dedans?  Celle-ci  du  moins  est  au 
dedans;  mais  [l'œil  étant  fermé],  la  paupière  lui  fait  ob- 
stacle, en  sorte  qu'elle  n'agit  plus  au  dehors. 

Ainsi,  la  lumière  qui  émane  des  corps  est  Vacte  du  corps 
lumineux  qui  agit  cm  dehors.  La  lumière  qui  se  trouve 
dans  les  corps  qui  ont  originairement  une  telle  nature 
est  V essence  formelle  du  corps  originairement  lumineux. 
Quand  un  pareil  corps  a  été  mêlé  à  la  matière,  il  produit  la 
couleur.  L'acte  seul  ne  suffit  pas  pour  donner  la  couleur; 
il  ne  produit  que  la  coloration^  parce  qu'il  est  la  propriété 
d'un  sujet,  qu'il  en  dépend,  de  teHe  sorte  que  rien  ne 
peut  être  éloigné  de  ce  sujet  sans  l'être  également  de 
son  acte.  La  lumière  est  tout  à  fait  incorporelle,  quoi- 
qu'elle soit  l'acte  d'un  corps.  On  ne  saurait  donc  dire  pro- 
prement de  la  lumière  qu'elle  s'éloigne  ou  qu'elle  est 
présente;  les  choses  se  passent  d'une  autre  manière  : 
la  lumière  est  V essence  du  corps  luminew  en  tant 
qu'elle  est  son  acte.  L'image  produite  dans  un  miroir 
est  donc  un  acte  de  l'objet  visible ,  lequel  agit  sur  ce 
qui  peut  pâtir,  sans  laisser  rien  écouler  de  sa  substance. 
Si  l'objet  est  présent ,  l'image  parait  dans  le  miroir  : 
elle  est  en  quelque  sorte  l'image  de  la  couleur  qui  a 
telle  figure.  Si  l'objet  s'éloigne,  le  corps  diaphane  n'a  plus 
ce  qu'il  avait  quand  l'objet  visible  agissait  sur  le  miroir. 

Il  en  est  de  même  pour  la  première  âme  :  son  acte  demeure 
dans  le  corps  tant  que  cette  âme  y  demeure  elle-même  '. 

S'il  s'agit  d'une  force  qui  ne  sj>it  pas  Pacte  de  fa  première 


*  L'acte  de  la  première  âme  (c'est-à-dire  de  l'âme  raisonnable)  est 
l'âme  irraisonnable.  VQy.  les  Éclaircissements  du  tome  1,  p,  862-966. 
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âme,  mais  qui  procède  seulement  de  cet  acte,  telle  que  la 
vie  que  nous  disons  propre  au  corps,  cette  force  sera«<t-elle 
dans  les  mêmes  conditions  que  la  lumière  mêlée  aux 
corps  7  —  Nous  disons  que  la  lumière  est  dans  les  corps 
colorés,  en  tant  que  ce  qui  produit  la  couleur  est  mêlé  aux 
corps.  Quant  à  la  vie  propre  au  corps,  nous  pensons  que  le 
corps  la  possède  tant  que  la  première  âme  est  présente  :  car 
rien  ne  peut  être  inanimé.  Quand  le  corps  périt,  et  qu'iln'est 
plus  assisté  par  la  première  âme  qui  lui  communiquait  la  vie, 
ni  par  l'acte  de  cette  âme,  comment  la  vie  demeurerait-elle 
dans  le  corps t — Quoi I  cette  vie  a-telle  périt — Non  :  cette 
vie  elle-même  n'a  pas  péri  (car  elle  n'est  que  l'image  d'une 
irradiation)  ;  il  faut  dire  seulement  qu'elle  n'est  plus  là1. 

VIII.  S'il  y  avait  un  corps  hors  de  notre  monde,  et  qu'un 
œil  le  considérât  d'ici,  sans  obstacle,  il  est  douteux  qu'il 
pût  le  voir,  paroe  qu'il  ne  serait  pas  en  communauté  d'af- 
fection avec  lui  :  car  la  communauté  d'affection  a  pour 
cause  la  nature  de  l'animal  un  [l'unité  du  monde].  Puisque 
la  communauté  d'affection  [la  sympathie]  suppose  que  les 
choses  sensibles  et  les  sens  appartiennent  à  l'animal  un,  le 
corps  placé  hors  du  monde  ne  serait  pas  senti,  à  moins 
qu'il  ne  fût  une  partie  du  monde.  S'il  en  était  une  partie, 
il  pourrait  être  senti.  S'il  n'en  était  pas  une  partie,  mais 
que  par  sa  couleur  et  ses  autres  qualités  il  fût  conforme  à 
l'organe  qui  doit  le  percevoir  [serait-il  senti]?  Non,  il  ne 
serait  pas  senti,  si  toutefois  cette  hypothèse  [d'un  corps 
placé  hors  du  monde]  est  admissible.  Hais  peut-être 
refiiserait-on  d'admettre  cette  hypothèse  en  prétendant 
qu'il  est  absurde  que  l'œil  ne  voie  pas  la  couleur  placée  de- 
vant lui  et  que  les  autres  sens  ne  perçoivent  pas  les  qua- 
lités qui  sont  en  leur  présence.  Voici  pourquoi  cela  parait 
absurde  :  c'est  que  nous  sommes  actifs  et  passifs  parce 
que  nous  sommes  dans  l'animal  un  et  que  nous  en  consti- 

1  Voy.  ci-dessus,  p.  877*379. 
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tuons  des  parties.  Y  a-t-il  encore  quelque  chose  à  consi- 
dérer? Si  ce  que  nous  ayons  dit  suffit,  notre  démonstra- 
tion est  terminée;  sinon,  il  faut  donner  encore  d'autres 
preuves  à  l'appui  de  ce  que  nous  avançons. 

Tout  animal  est  sympathique  à  lui-même.  Si  ce  que  nous 
avons  nommé  forme  un  seul  animal,  notre  démonstration 
suffit,  et  toutes  choses  éprouveront  des  affections  communes 
en  tant  qu'elles  constituent  des  parties  de  l'animal  un .  Si  Ton 
avance  qu'un  corps  extérieur  au  monde  pourrait  être  senti 
à  cause  de  sa  ressemblance,  nous  dirons  que  la  perception 
appartient  à  l'animal,  parce  que  c'est  l'animal  qui  possède 
la  ressemblance  :  car  son  organe  est  semblable  [à  la  chose 
perçue];'  ainsi,  la  sensation  sera  la  perception  que  l'âme 
aura  au  moyen  d'organes  semblables  aux  choses  perçues. 
Si  donc  l'animal  sent,  non-seulement  ce  qui  est  en  lui, 
mais  encore  des  choses  semblables  à  ce  qui  est  en  lui, 
il  percevra  ces  choses  en  tant  qu'il  est  animal,  et  ces 
choses  seront  perçues ,  non  en  tant  qu'elles  lui  appar- 
tiennent, mais  en  tant  qu'elles  ressemblent  à  ce  qui  lui 
appartient.  Il  semble  plutôt  que  les  choses  perçues  doivent 
être  perçues  en  tant  qu'elles  sont  semblables  parce  que  l'âme 
se  les  est  rendues  semblables  et  familières.  Si  donc  l'âme 
qui  se  rend  ces  choses  semblables  est  tout  autre  qu'elles,  les 
choses  qu'on  suppose  lui  devenir  semblables  lui  resteront 
tout  à  fait  étrangères.  L'absurdité  de  la  conséquence  montre 
qu'il  y  a  une  contradiction  dans  l'hypothèse  :  car  on  affirme 
à  la  fois  que  l'âme  existe  et  n'existe  pas,  que  les  choses 
sont  conformes  et  différentes,  semblables  et  dissemblables. 
Par  conséquent,  puisque  l'hypothèse  implique  contradic- 
tion, elle  n'est  pas  admissible  :  car  elle  suppose  que  l'âme 
existe  dans  ce  monde,  par  suite  que  le  monde  est  et  n'est 
pas  universel,  est  et  n'est  pas  autre,  est  et  n'est  pas  par- 
fait. Il  faut  donc  abandonner  l'hypothèse  que  nous  discu- 
tons :  car  on  ne  saurait  en  tirer  une  conséquence  raison- 
nable puisqu'elle  implique  contradiction. 


LIVRE  SIXIÈME. 


DES  SENS  ET  DE  LA   MÉMOIRE*. 


I.  Si  nous  admettons  que  les  sensations  ne  sont  pas  des 
images  imprimées  à  l'âme  et  semblables  à  V  empreinte 
d'un  cachet  (ruTrûraç,  w<ppay«7eis)*,  nous  dirons  aussi» 
pour  être  conséquents  avec  nous-mêmes,  que  les  souvenirs 
ne  sont  pas  des  notions  ni  des  sensations  conservées  dans 
Fâme  par  la  permanence  de  Vempreinte,  puisque,  selon 
nous,  l'âme  n'a  point  reçu  d'empreinte  dans  l'origine. 
Ainsi,  les  deux  questions  n'en  font  qu'une  :  ou  il  faut  ad- 
mettre que  la  sensation  consiste  dans  une  image  imprimée 
à  Fâme,  et  le  souvenir  dans  sa  conservation  ;  ou,  si  l'on 
rejette  l'une  de  ces  deux  assertions,  il  faut  également  re- 
jeter l'autre.  Puisque  nous  les  regardons,  toutes  deux 
comme  fausses,  nous  avons  à  chercher  comment  s'opèrent 
les  deux  faits  :  car  nous  affirmons  que  la  sensation  n'est 
pas  l'impression  d'une  image,  ni  le  souvenir  la  permanence 
de  cette  image. 

Si  nous  examinons  d'abord  le  sens  le  plus  pénétrant9,  en 
transportant  par  induction  les  mêmes  lois  aux  autres  sens, 
nous  trouverons  la  solution  de  la  question. 

< 

*  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur 
ee  livre  à  la  fin  du  volume.  —  1  Cette  argumentation  est  princi- 
palement dirigée  contre  les  Stoïciens.  Voy.  ci-dessus,  p.  122, 
note  2,  et  p.  317,  note  4.  —  »  Cette  idée  parait  empruntée  à  Aris- 
tote  :  «  Comme  la  vue  est  le  principal  de  nos  sens,  l'imagination 
»  a  reçu  son  nom  de  limage  que  la  lumière  nous  révèle,  parce 
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1.  De  la  Sensation. 

En  général,  quand  nous  sentons  par  la  vue,  nous  aper- 
cevons l'objet  visible  et  nous  Fatteignons  par  la  vue  dans 
l'endroit  où  il  est  placé  devant  nos  yeux,  comme  si  la  per- 
ception saperait  dans  cet  endroit  même  et  que  l'âme  vît 
hors  d'elle1.  Ce  fait  a  lieu,  je  pense,  sans  qu'aucune  image 
se  soit  produite  ni  se  produise  hors  de  l'âme,  sans  que 
celle-ci  reçoive  aucune  empreinte  semblable  à  celle  qu'un 
cachet  donne  à  la  cire.  En  effet,  Fâme  n'aurait  pas  besoin 
de  regarder  hors  d'elle  si  elle  possédait  déjà  en  elle-même 
l'image  de  l'objet  visible,  si  elle  voyait  par  cela  seul  qu'elle 
possède  Vimage  (toto$).  On  calcule  à  quel  intervalle  est 
placé  l'objet,  à  quelle  distanoe  il  est  aperçu  :  c'est  que  Fâme 
n'a  pas  en  elle-même  l'image  de  l'objet  ;  sinon,  comme  cet 
objet  ne  serait  pas  éloigné  d'elle ,  l'âme  ne  le  verrait  pas 
placé  à  une  grande  distance.  De  plus,  elle  ne  pourrait  par 
l'image  qu'elle  recevrait  juger  de  la  grandeur  de  l'objet,  dé* 
terminer  même  s'il  a  une  grandeur  :  que  cet  objet  soit  le 
ciel,  par  exemple  ;  évidemment,  l'image  que  l'âme  en  aurait 
ne  saurait  être  aussi  grande1.  Enfin,  et  c'est  la  plus  forte 
objection  qu'on  puisse  faire  à  cette  doctrine,  si  nous  perce- 
vions seulement  les  images  des  objets  que  nous  voyons,  au 
lieu  de  voir  ces  objets  mêmes,  nous  ne  verrions  que  leurs 
traces  et  leurs  ombres  (k&xXfjuxra,  <nuaï).  Alors,  les  réalités 
seraient  autres  que  les  choses  que  nous  voyons.  Enfin,  si 


»  qu'il  n'est  pas  possible  de  voir  sans  lumière.  »  (De  VAme,  III,  3.) 
On  trouve  dans  saint  Augustin  une  pensée  qui  se  rapproche  plus 
de  celle  de  Plotin  :  «  Potissimum  testimonio  utamur  oculorum.  Is 
»  enim  sensus  corporis  maxime  excellit,  et  estvisioni  mentis  pro 
»  sui  generis  diversitate  vicinior.  »  (De  Trinitate,  XI,  1.) 

1  Voy.  le  passage  de  saint  Augustin  cité  ci-dessus,  p.  416, 
note  L  —  *  Voy.  le  passage  de  saint  Augustin  cité  ci-après,  p.  447, 
note  3, 
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Ton  dit  avec  raison  que  nous  ne  pouvons  discerner  un  ob- 
jet placé  sur  notre  pupille,  tandis  que  nous  le  voyons  s'il 
est  éloigné,  cette  assertion  s'applique  à  l'âme  avec  plus  de 
vérité  encore.  Si  nous  plaçons  eikelle  l'image  de  l'objet  vi- 
sible, elle  ne  verra  pas  l'objet  qui  lui  donne  cette  image.  U 
faut  en  effet  qu'il  y  ait  deux  choses,  l'objet  qui  est  vu  et 
le  sujet  qui  voit:  par  conséquent,  le  sujet  qui  voit  l'objet  vi- 
sible doit  en  être  distinct  et  le  voir  placé  ailleurs  qu'en  lui-* 
même1.  Ainsi,  l'acte  de  la  vision  a  pour  condition,  non  que 
l'image  de  l'objet  soit  placée  dans  l'âme,  mais  plutôt  qu'elle 
n'y  soit  pas  placée. 

IL  Si  la  sensation  ne  s'opère  pas  ainsi,  comment  a-t-elle 
lieu  ?  L'âme  peut-elle  juger  les  choses  qu'elle  ne  possède 
pas? — Sans  doute  :  c'est  le  propre  de  la  puissance,  non  d'é- 
prouver, de  pâtir,  mais  de  déployer  sa  force,  de  remplir  la 
fonction  à  laquelle  elle  est  destinée.  Pour  que  l'âme  discerne 
l'objet  visible  ou  l'objet  sonore,  il  faut  qu'ils  ne  soient  point 
des  images  ni  des  passions,  mais  des  actes  relatifs  aux  ob- 
jets qui  sont  naturellement  de  leur  domaine*.  Cependant, 
en  ne  voulant  pas  croire  que  chaque  faculté  puisse  connaî- 
tre son  objet  sans  en  recevoir  une  impulsion  (7^777),  nous 
la  ferions  pâtir,  nous  ne  lui  ferions  pas  connaître  l'objet  placé 
devant  elle  :  car  c'est  elle  qui  doit  dominer  l'objet  au  Heu 
d'être  dominée  par  lui. 

Il  en  est  pour  l'ouïe  de  même  que  pour  la  vue.  V empreinte 

fl  «  Quum  Igitur  aliquod  corpus  videmus,  h»c  tria,  quod  facilli- 
»  mum est,  consideranda  suntetdignoscenda:  primo,  ipsaresquam 
»  videmus,  sive  lapideiA,  sive  aliquam  flammam ,  sive  quid  aliud 
»  quod  vîderi  oculis  potest,  quod  utique  jam  esse  poterat  et  an- 
9  tequam  videretur  ;  deinde  visio ,  quœ  non  erat  priusquam  rem 
*  illam  objectam  sensai  sentiremus;  tertio,  quod  in  ea  re  quœ  vide- 
»  tur,  quamdiu  videtur,  sensum  detinet  oculorum ,  id  est  animi 
»  irUmHo.  In  tris  igitur  tribus,  non  solum  est  manifesta  distinctio, 
»  sed  etiam  discrète  natura,  etc.  »  (S.  Augustin,  De  Trinitate,  XI,  2.) 
—  *  Voy.  ci-dessus,  p.  129  et  p.  319. 
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est  dans  Pair:  les  sons  consistent  dans  une  suite  de  vibra- 
tions distinctes,  semblables  à  des  lettres  tracées  par  celui 
qui  parle.  L'âme,  en  vertu  de  sa  puissance  et  de  son  essence, 
lit  les  caractères  figurés  dans  Pair  quand  ils  se  présentent  à 
la  faculté  qui  doit  les  percevoir1. 

Enfin,  pour  le  goût  et  l'odorat,  il  faut  également  distin- 
guer la  passion  et  la  connaissance  de  lapassion,  connais- 
sance qui  est  la  sensation,  le  jugement  de  la  passion,  et 
qui  en  diffère  complètement  '. 

Quant  à  la  connaissance  des  choses  intelligibles ,  elle 
admet  encore  moins  une  passion,  une  empreinte ■  :  car 
c'est  en  elle-même  que  l'âme  trouve  les  choses  intelligibles, 
c'est  hors  d'elle-même  qu'elle  contemple  les  choses  sensi- 
bles. Aussi  les  notions  des  premières  sont-elles  des  actes 
d'une  nature  supérieure  aux  autres  :  ce  sont  les  actes  mêmes 
de  l'âme,  les  actes  produits  par  elle  \ 

Quant  à  savoir  si  l'âme  se  voit  elle-même  comme  double, 
se  contemplant  comme  un  autre  objet  en  quelque  sorte, 


1  Plotin  semble  faire  ici  allusion  au  passage  suivant  d'Aristote  : 
«  Le  phénomène  [des  sensations]  existe  de  la  façon  qu'existe  le  son 
»  qui,  après  que  le  coup  a  été  frappé,  n'est  pas  encore  parvenu  à 

>  l'ouïe.  D'un  autre  côté,  les  altérations  qu'éprouve  l'articulation 
»  des  lettres  dans  le  langage  le  montrent  bien  aussi  ;  on  dirait 
»  qu'elles  ont  à  traverser  un  milieu  :  car  lès  assistants  semblent 
»  n'avoir  pas  bien  entendu  ce  qui  a  étéîdit,  parce  que  l'air,  dans  le 
3»  mouvement  qu'il  a  reçu ,  a  eu  le  temps  de  se  déformer.  »  (De  la 
Sensation,  6;  p.  79  delà  trad.  de  M.  Bartbélemy-Satn't-Hilaire.) 

—  2  Voy.  ci-dessus,  p.  123,  316.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.   124. 

—  *  «  Nemini  dubium  est  sicut  interiorem  hominem  intelligentia, 
»  sic  exteriorem  sensu  corporis  prœditum...  Et  illo  ipso  ordine 
»  conditions  nostrœ  quo  mortales  atque  carnales  effecti  sumus,  fa» 
»  cilius  et  quasi  familiarius  visibilia  quam  intelligibilia  retractamus  : 
»  quum  ista  sint  exterius,  illa  inierius,  et  ista  sensu  corporis  sen- 

>  tiamus,  illa  mente  intellîgamus,  nosque  ipsi  animi  non  sensibiles 
»  simus,  id  est,  corpora,  sed  intelligibles,  quoniam  vita  sumus; 
»  tamen  tanta  facta  est  in  corporibus  consuetudo,  et  ita  in  hœc 
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tandis  qu'elle  voit  l'intelligence  comme  une  de  telle  sorte 
que  les  deux  choses  ne  fassent  qu'une,  c'est  une  question 
que  nous  traiterons  ailleurs1. 

t.  De  la  Mémoire. 

III.  Il  nous  reste  maintenant  à  parler  de  la  mémoire. 

Commençons  par  dire  que  nous  attribuons  à  l'âme  une 
puissance  qui  n'est  pas  étonnante,  ou  qui  est  étonnante  si 
l'on  veut,  mais  qui  n'est  pas  incroyable  :  elle  consiste  en 
ce  que  l'âme,  sans  rien  recevoir,  perçoit  cependant  les 
choses  qu'elle  n'a  pas1.  C'est  que  l'âme  est  par  sa  nature  la 
ration  de  toute*  choses  (Xèyoç  7ravr&>v) ,  la  raison  dernière 
des  choses  intelligibles,  la  raison  première  des  choses  sen- 
sibles8. Aussi  a-t-elle  des  relations  avec  toutes  les  deux  ;  elle 
est  améliorée  et  vivifiée  parles  choses  intelligibles  ;  mais  elle 
est  trompée  par  la  ressemblance  qu'ont  les  choses  sensibles 
avec  les  choses  intelligibles,  et  elle  descend  ici-bas  comme 
entraînée  par  le  charme  qui  la  séduit4.  Elle  connaît  donc 
également  les  choses  intelligibles  et  les  choses  sensibles 
parce  qu'elle  occupe  une  position  intermédiaire  entre  elles. 
On  dit  qu'elle  pense  les  choses  intelligibles  quand  elle  se  les 
rappelle  en  s'y  appliquant1.  EUè  les  connaît  parce  qu'elle  est 

»  miro  modo  relabens  foras  se  nostra  projetât  intentio ,  ut  quum 

>  ab  ineerto  corporum  ablata  fuerit  ut  in  spiritum  multo  certiore  ac 
»  stabiliore  cognitione  figatur,  réfugiât  ad  ista,  etc.  >  (S.  Augustin, 
De  Trinitate,  XI,  1.) 

1  Voy.  Enn.  V,  liy.  m,  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  324,  note  2. 
—  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
S  xxiv,  t,  I,  p.  lxvi.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  289.  —  •  Le  P.  Tho- 
massin  cite  ce  passage  et  le  commente  en  ces  termes  :  «  Plotinus 
»  banc  animas  stationem  mediam  describit  inter  œterna  et  tem- 
»  poralia,  intelligibilia  et  sensibilia,  illis  adhœrescentem,  ad  hœc 
*  usque  se  porrigentem  ;  ita  ut  intelligibilia  vel  in  ipsis  vel  in 

>  se  ipsa  intelligere  et  conspicere  possit  ;  et  ipsa  enim  inteiligibi- 
»  lium  naturarum  uitima  est,  seque  conspieiendo  potest  nonnullam 
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ces  choses  d'une  certaine  manière  ;  die  les  connaît,  non 
parce  qu'elle  le*  place  en  elle-même,  mais  parce  qu'elle  les 
possède  en  quelque  sorte,  qu'elle  en  a  Vintmtion  ;  parée 
que,  étant  ces  choses  d'une  manière  obscure,  elle  se  réveille, 
passe  de  l'obscurité  à  la  clarté,  de  la  puissance  à  Y  acte. 
Elle  se  comporte  de  la  même  façon  pour  les  choses  sen- 
sibles :  en  les  rapprochant  de  ce  qu'elle  a  en  elle-même, 
elle  les  rend  lumineuses,  elle  en  &  Y  intuition  \  parce  qu'elle 
possède  une  puissance  prête  [à  les  percevoir  et]  k  les  enfan- 
ter pour  ainsi  dire1.  Quand  l'ftme  a  appliqué  toute  la  force 
de  son  attention  à  un  des  objets  qui  s'offrent  fa  elle,  elle  en 
reste  longtemps  affectée  comme  si  cet  objet  était  présent,  et 

»  intelliglbilis  veritatls  portiohem  petcfpere.  Nihil  accomodatfus 
»  dici  poterat  ad  reminiscentiam  refellehdam,  et  tanten  vel  hic  P!o- 
»  tinus  eamdem  putide  ingerit  >  (Dogmata  tkeologica,  1 1,  p.  145.) 
Ici  le  P.  Thomassio  reproche  avec  raison  à  Plotin  de  conserver,  sang 
doute  par  complaisance  pour  Platon,  la  doctrine  de  la  réminiscence, 
qui  est  complètement  inutile  dans  son  propre  système.  Ce  reproche, 
qu'il  lui  adresse  encore  ailleurs  (Voy.  ci-dessus  p.  289,  note  2),  est 
d'autant  plus  fondé  que  Plotin  lui-même  a  démontré  cf-dessns 
(p.  837)  que  la  mémoire  ne  s'applique  qu'aux  choses  qui  passent, 
et  qu'il  suffit  à  l'âme  de  réfléchir  aux  intelligibles  pour  les  concevoir. 
*  Voy.  ci-  dessus,  p.  234,  note  8.  On  trouve  aussi  dans  saint  Au- 
gustin cette  distinction  de  l'intuition  sensible  et  de  l'intuition  intel- 
lectuelle :  «  Visiones  enim  duœ  sunt,  una  sentientis,  altéra  cogitan- 
»  tis...  Potius  credendum  est  mentis  intellectualfs  ita  condkam  esse 
»  naturam,  ut  rébus  intelligibilibus,  disponente  Condttore,  gub~ 
»  juncta  sic  ista  videatin  quadam  luceincorporea,  quemadmodnra 
>  oculus  carnis  videt  quae  in  bac  corporea  luce  circumadjacent, 
»  cujus  lucis  capax  eique  congruensest  creatus.  »  (De  TrinUate,  XI, 
9  ;  XII,  15.)  —  *  Le  P.  Thomassin  cite  ce  passage  et  le  commente 
en  ces  termes  :  «  Ita  Plotinus  sine  ulia  novi  accidentis  accessione 
»  vel  discessione,  atque  adeo  sine  ulla  mutatione,  rerum  omnium 
»  cogitationem  fleri  in  anima  expianat  :  ex  eo  uno  quod  anima 
»  omnia  quodammodo  ait,  superiora  obscnrius,  inferiora  lucldius  ; 
»  ideoque  cognoscat  omnia  per  sni  ipsius  vel  quasi  setninom  in 
»  se  latentium  excitationem.  »  (Dogmata  tkeologica,  t.  I,  p,  271. 
Voy.  encore  ibid.>  p.  322.) 
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plus  elle  l'a  considéré  avec  attention,  plus  longtemps  elle  le 
voit1.  C'est  pour  cela  que  les  enfants  ont  plu 6  de  mémoire  :  ils 
n'abandonnent  pas  rite  un  objet,  ils  y  attachent  longtemps 
leurs  regards  :  au  lieu  de  se  laisser  distraire  par  une  foule 
d'objets,  ils  accordent  leur  attention  uniquement  à  quel- 
ques~uns  d'entre  eux.  Ceux  au  contraire  dont  la  pensée 
et  les  facultés  s'occupent  de  beaucoup  de  choses  les  parcou- 
rent en  quelque  sorte  et  ne  s'y  arrêtent  pas. 

Si  la  mémoire  consistait  à  conserver  des  image**,  leur 
nombre  ne  l'affaiblirait  pas;  si  elle  les  gardait  renfermées  en 
elle-même,  elle  n'aurait  pas  besoin  de  réfléchir  pour  se  les 
rappeler,  elle  ne  pourrait  non  plus  se  les  rappeler  tout  à  coup 
après  les  avoir  oubliées*.  L'exercice  ne  fait  autre  chose  qu'ac- 
croître l'énergie  et  la  force  de  la  mémoire4,  comme  l'exercice 
que  nous  donnons  à  nos  pieds  ou  à  nos  mains  n'a  d'autre 
but  que  de  nous  mettre  en  état  de  faire  plus  facilement 
certaines  choses  qui  ne  sont  ni  dans  nos  pieds  ni  dans  nos 
mains,  mais  auxquelles  ces  membres  deviennent  plus  aptes 
par  l'habitude.  Pourquoi  d'ailleurs  ne  se  souvient-on  pas 
d'une  chose  quand  on  ne  l'a  entendue  qu'une  ou  deux  fois  t 
Pourquoi,  lorsqu'on  l'a  souvent  entendue ,  se  la  rappelle-t-on 


*  €  H  y  a  des  gens  qui,  en  une  seule  impression  qui  les  émeut, 
»  contractent  ane  habitude  plus  complète  que  d'autres  par  suite 
»  d'émotions  nombreuses.  Il  y  a  aussi  des  choses  dont  nous  nous 
»  souvenons  beaucoup  mieux,  pour  les  aroir  vues  une  seule  fois, 
»  que  nous  ne  nous  souvenons  de  certaines  autres  pour  les  avoir 
»  miUe  fois  vues.  »  (Aristote,  De  la  Mémoire  et  de  la  Réminiscence,  2  ; 
p.  124  de  la  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire.)  Voy.  saint 
Augustin,  De  Trinitate,  XI,  4.  —  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de 
la  théorie  des  intelligibles,  g  xxv,  1. 1,  p.  lxvii.  Voy.  encore  ci- 
dessus,  p.  317.  —  »  «  Detracta  spede  corporis  quœ  corporaliter 
»  senUebatur,  remanet  in  memoria  similitudo  ejus,  quo  rursus 
»  voluntas  convertat  aeiem,  ut  inde  formetur  intrinsecus,  sicut  ex 
>  corpore  objecto  sensibili  sensus  extrinsecus  formabalur,  etc.  » 
(S.  Augustin,  De  Trinitate,  XI,  3.)  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  825, 
note  1. 
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longtemps,  bien  qu'on  ne  l'ait  pas  d'abord  retenue?  Ce  n'est 
pas  parce  qu'on  n'aurait  d'abord  retenu  que  quelques  parties 
de  l'image  :  car  alors  on  se  rappellerait  ces  parties.  Au  con- 
traire, le  souvenir  se  produit  tout  d'un  coup  à  la  suite  de  la 
dernière  audition  ou  de  la  dernière  réflexion.  Ce  fait  montre 
assez  qu'on  ne  fait  qu'éveiller  dans  l'âme  la  faculté  de  la  mé- 
moire, que  lui  donner  une  nouvelle  énergie,  soit  pour  toutes 
choses  en  général,  soit  pour  une  en  particulier1.  La  mémoire 
d'ailleurs  ne  nous  rend  pas  seulement  les  choses  auxquelles 
nous  avons  réfléchi;  elle  nous  suggère  encore  une  foule 
d'autres  souvenirs  par  l'habitude  qu'elle  a  de  se  servir  de 
certains  indices  dont  il  suffit  de  retrouver  un  seul  pour  se 
rappeler  le  reste  facilement  *  :  comment  peut-on  expliquer 
ce  fait  autrement  qu'en  admettant  que  la  faculté  de  la  mé- 
moire s'est  fortifiée  ?  La  conservation  d'images  dans  l'âme 
indiquerait  plutôt  de  la  faiblesse  que  de  la  force  :  car,  pour 
recevoir  plusieurs  empreintes,  il  faut  se  prêter  facilement 
à  toute  forme.  Toute  empreinte  étant  une  passion,  il  s'en* 
suivrait  que  la  mémoire  serait  proportionnée  à  la  passivité. 
Or,  c'est  évidemment  le  contraire  qui  a  lieu.  Jamais  un 
exercice,  quel  qu'il  soit,  ne  rend  l'être  qui  s'y  livre  plus 


*  «  Meraoriara  a  sensu  voluntas  avertit,  quum  in  aliud  intenta 
»  non  ei  sinit  inhœrere  prasentia:  Quod  animadvertere  facile  est, 
»  quum  sœpe  coram  loquentem  nobis  aliquem  aliud  cogitando  non 
»  audisse  nobis  videmur.  Falsum  est  autem:  audivimus  enim,  sed 
»  non  meminimus ,  subinde  per  aurium  sensnm  labentibus  vocibus 
»  alienato  nutu  voluntatis  per  quem  soient  infigi  mémorise.  »  (S.  Au- 
gustin, De  Trinitate,  XI,  8.)  —  *  C'est  l'association  des  idées.  Plo- 
tin  résume  ici  la  théorie  d'Aristote  sur  ce  point  :  «  Ce  qui  fait  que 
»  quelquefois  on  arrive  à  se  souvenir  au  moyen  des  choses  en 
»  apparence  les  plus  étrangères,  c'est  que  l'esprit  passe  ràpide- 
»  ment  d'une  chose  à  une  autre  :  par  exemple,  de  l'idée  du  lait  il 
>  passe  à  celle  du  blanc  ,  du  blanc  à  l'air,  et  de  l'air  à  l'humidité  ; 
»  et  au  moyen  de  cette  dernière  notion,  il  se  rappelle  l'automne, 
»  saison  qui  était  précisément  ce  qu'on  cherchait.  »  (De  la  Mé- 
moire et  de  la  Réminiscence,  2;  p.  127  de  la  trad.  fr,) 
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propre  à  pâtir.  D'ailleurs,  dans  les  sensations,  ce  n'est  pas 
l'organe  débile  et  impuissant  par  lui-même  qui  perçoit  ;  ce 
n'est  pas  l'œil  qui  voit,  par  exemple,  c'est  la  puissance  ac- 
tive de  l'âme.  C'est  pour  cela  que  les  vieillards  ont  à  la  fois 
des  sensations  et  des  souvenirs  plus  faibles.  La  sensation 
et  la  mémoire  impliquent  donc  quelque  énergie. 

Puisque  la  sensation  n'est  pas  l'impression  d'une  image 
dans  l'âme,  comment  la  mémoire  pourrait-elle  être  le  dépôt 
de  choses  qu'elle  n'a  pas  reçues  T  —  Hais,  si  elle  est  une  fa- 
culté (dùvatuç),  une  disposition  (7rapaax€W7!),  pourquoi  ne 
nous  rappelons-nous  pas  sur-le-champ  ce  que  nous 
avons  appris  et  nous  faut-il  quelque  temps  pour  nous  en 
souvenir  ?  —  C'est  que  nous  avons  besoin  de  nous  rendre 
maître  de  notre  faculté  et  de  l'appliquer  à  son  objet.  Il  en 
est  de  même  pour  nos  autres  facultés  :  il  faut  que  nous 
les  préparions  à  remplir  leurs  fonctions;  tantôt  elles 
agissent  sur-le-champ,  tantôt  elles  ont  besoin  de  recueillir 
leurs  forces.  Souvent  les  mêmes  hommes  n'ont  pas  à 
la  fois  de  la  mémoire  et  de  la  pénétration,  parce  que  ce 
n'est  pas  la  même  faculté  qui  est  en  jeu  dans  ces  deux 
cas.  Ainsi,  l'athlète  n'est  pas  le  même  que  le  coureur.  Des 
dispositions  différentes  dominent  dans  chacun.  D'ailleurs 
rien  n'empêche  que  l'homme  qui  a  l'âme  forte  et  tenace 
ne  relise  en  quelque  sorte  ce  que  retient  sa  mémoire,  et 
que  celui  qui  laisse  échapper  beaucoup  de  choses  ne  soit 
disposé  par  sa  faiblesse  à  éprouver  et  à  conserver  des  affec- 
tions passives.  D'ailleurs,  la  propriété  qu'a  l'âme  de  n'être 
pas  étendue  prouve  qu'elle  est  une  puissance. 

En  général,  tous  les  faits  qui  se  passent  dans  l'âme  s'y 
produisent  d'une  manière  fort  différente  de  celle  qu'ima- 
ginent les  hommes  qui  ne  les  ont  jamais  examinés,  et  fort 
différente  aussi  de  celle  dont  s'opèrent  les  phénomènes 

*  Sur  le  sens  de  ce  mot,  Voy.  Porphyre,  Traité  des  Facultés  de 
l'âme,  dans  le  tome  I,  p.  xci. 

il.  28 
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sensibles  qui  induisent  en  erreur  par  leur  analogie1.  De  là 
vient  que  les  hommes  dont  nous  parlons  croient  que  les 
sensations  et  les  souvenirs  ressemblent  à  des  caractères 
inscrits  sur  des  tablettes  ou  des  feuilles  de  papier.  Or, 
qu'ils  regardent  l'âme  corqrae  matérielle  ou  immatérielle, 
ils  ignorent  certainement  les  conséquences  absurdes  qui 
ressortent  d'une  telle  opinion. 


1  S.  Augustin  dit  de  même  qu'en  assimilant  les  faits  intellectuels 
à  des  phénomènes  sensibles,  on  est  nécessairement  conduit  à  re- 
garder l'Ame  comme  corporelle  :  «  Errât  autem  mens,  quum  se 
»  islis  [corporum]  imaginibus  tanto  amore  conjungit,  ut  etiam  se 
»  esse  aiiquid  huyusmodi  existimet,  etc.  >  (De  Trinitate,  X,  6.) 


LIVRE  SEPTIÈME. 


DE  L'IMMORTALITÉ  DE  L'AME*. 


I.  Sommes-nous  immortels  ou  mourons-nous  tout  en- 
tiers? ou  bien,  des  deux  parties  qui  nous  composent,  Tune 
est-elle  condamnée  à  se  dissoudre  et  à  périr,  et  l'autre,  qui 
constitue  notre  personne  môme,  subsiste-t-elle  perpétuelle- 
ment? Voilà  le6  questions  que  nous  avons  à  résoudre  iei 
par  l'étude  de  notre  nature. 

L'homme  n'est  pas  un  être  simple  :  il  y  a  en  lui  une  âme 
et  un  corps,  qui  est  uni  à  cette  âme,  soit  comme  instrument, 
soit  de  quelque  autre  manière9.  Voici  comment  il  faut  dis- 
tinguer l'âme  du  corps  et  déterminer  la  nature  et  l'essence 
de  chacun  d'eux. 

La  nature  du  corps  étant  d'être  composé,  la  raison  fait 
comprendre  qu'il  ne  peut  durer  perpétuellement,  et  les 
sens  nous  le  montrent  dissous  ,  détruit ,  en  proie  à  la 
corruption,  parce  que  les  éléments  qui  le  composent  re- 
tournent se  joindre  aux  éléments  de  même  nature,  s'al- 
tèrent, se  transforment,  se  détruisent  les  uns  les  autres, 
surtout  quand  cette  masse  est  abandonnée  de  l'âme,  qui 
seule  en  tient  les  parties  unies  ensemble.  Un  corps,  fût-il 
pris  seul,  n'est  pas  un  ;  il  peut  se  décomposer  en  forme  et 

*  Pour  les  Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  sur 
ce  livre  à  la  fin  du  volume.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  306. 
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en  matière,  principes  nécessaires  à  la  constitution  de  tous 
les  corps,  même  de  ceux  qui  sont  simples l.  D'ailleurs,  étant 
étendus,  les  corps  peuvent  être  coupés,  divisés  en  parties 
infiniment  petites  et  périr  de  cette  manière1.  Donc,  si  notre 
corps  est  une  partie  de  nous-mêmes8,  nous  ne  sommes 
pas  immortels  tout  entiers;  s'il  n'est  que  Y  instrument  de 
notre  âme,  comme  il  ne  lui  est  donné  que  pour  un  temps, 
il  est  encore  périssable  de  sa  nature . 

Quant  à  Ydme,  qui  est  la  partie  principale  de  l'homme 
et  qui  constitue  Vhomme  même4,  elle  doit  être  avec  le 
corps  dans  le  rapport  de  la  forme  avec  la  matière,  ou  d'un 
artisan  avec  son  instrument*.  Dans  les  deux  cas,  l'âme 
est  l'homme  même. 

II.  Quelle  est  donc  la  nature  de  l'âme?  Si  elle  est  un 
corps,  elle  est  décomposable,  puisque  tout  corps  est  com- 
posé. Si  elle  n'est  pas  un  corps,  si  elle  a  une  autre  nature, 
il  faut  examiner  cette  nature,  soit  de  la  même  manière 
que  nous  avons  examiné  le  corps,  soit  d'une  autre  façon. 

J  i 

I.  L'AMM  W'iBT  PAS  COUPOMULB. 

[4°  Ni  une  molécule  matérielle,  ni  une  agrégation  de 
molécules  matérielles  ne  sauraient  posséder  la  vie  et  Fin* 
telligence.]' 

Considérons  d'abord  de  quoi  se  composerait  ce  corps 
qu'on  nomme  âme.  Comme  toute  âme  possède  nécessaire- 
ment la  vie,  et  que  le  corps  qu'on  regarde  comme  étant  l'âme 
doit  contenir  au  moins  deux  molécules,  sinon  un  plus  grand 
nombre,  il  faut  ou  qu'une  seule  d'entre  elles  possède  la  vie, 
ou  que  toutes  la  possèdent  ou  qu'aucune  ne  la  possède. 
Si  une  molécule  seule  possède  la  vie,  seule  aussi  elle  sera 


•  Voy.  1. 1,  p.  201-203.  -  *  Voy.  t.  I,  p.  244.  —  »  Voy.  U  I,  p.  47. 
—  *  Voy .  1. 1,  p.  44, 47.  -->•  Voy .  ci-dessus,  p.  304-306.  —  •  Pour  plus 
de  clarté,  nous  ajoutons  entre  []  le  sommaire  de  chaque  preuve. 
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Fâme1.  De  quelle  nature  sera  donc  cette  molécule  qu'on 
suppose  posséder  la  vie  par  elle-même  ?  Sera-t-elle  d'eau» 
d'air,  de  terre,  ou  de  feu1?  Hais  ce  sont  là  des  éléments 
inanimés  par  eux-mêmes,  et  qui,  lors  même  qu'ils  sont 
animés,  n'ont  qu'une  vie  empruntée.  Il  n'y  a  cependant 
pas  d'autre  espèce  de  corps.  Ceux  même  qui  ont  admis 
d'autres  éléments  [que  l'eau,  l'air,  la  terre  et  le  feu]  les 
ont  cependant  regardés  comme  des  corps,  et  non  comme 
des  âmes;  ils  ne  leur  ont  pas  attribué  la  vie9.  —  Dira-t-on 
que  la  vie  résulte  de  la  réunion  de  molécules  dont  aucune 
cependant  ne  possède  la  vie  par  elle-même?  Ce  serait  faire 
une  hypothèse  absurde. — Dira-t-on  enfin  que  chaque  mo- 
lécule possède  la  vie?  Alors,  une  seule  suffit. 

Ce  qu'il  y  a  de  plus  contraire  à  la  raison,  c'est  d'avancer 
qu'une  agrégation  de  molécules  produit  la  vie ,  que  des 
éléments  sans  intelligence  engendrent  l'intelligence.  —  Il 
faut,  dira-t-on,  que,  pour  produire  la  vie,  ces  éléments 
soient  mêlés  d'une  certaine  manière  (où^  taoroûv  xpadévra). 
—  Alors,  il  doit  y  avoir  un  principe  qui  produise  Tordre  et 
soit  la  cause  de  la  mixtion  (xp<*xiç)  \  et  ce  principe  seul 
mérite  d'être  regardé  comme  l'âme.  H  n'existerait  pas  de 

*  Ce  passage  est  cité  par  le  P.  Thomassin,  Dogmata  theologica, 
t.  I,  p.  197.  —  *  Ce  que  Plotin  dit  dans  le  §  2  parait  s'appliquer 
aux  philosophes  de  l'école  d'Ionie  :  «  Selon  Anaximène ,  Archélaûs, 
»  Diogène,  l'âme  est  (Tavr,  àiptânç;  selon  Hippon,  d'eau,  «ï 
»  vSaroc  ;  selon  Heraclite,  d'une  nature  lumineuse,  p»ro<t&îf .  » 
(Stobée,  Eclogœ  physicœ,  p.  797,  éd.  Heeren.)  Voy.  aussi  Aristote, 
De  VAme,  I,  2.  —  *  Plotin  parait  faire  ici  allusion  aux  principes 
mathématiques  des  Pythagoriciens.  —  *  Le  mot  xp&aiç  signifie 
mixtion  (t.  I,  p.  243),  tempérament.  Il  est  possible  que  Plotin  ait 
ici  en  vue  non-seulement  les  philosophes  ioniens,  mais  encore 
Hippocrate  et  Galien,  selon  lesquels  Idme  est  tel  tempérament  du 
corps,  Ttitâfc  xp&eiç  r©0  o-w/xaroç  (Némésîus,  De  la  Nature  de 
l'homme,  ch.  h).  Voy.  sur  ce  sujet  le  discours  du  médecin  Éryxi- 
maque  dans  le  Banquet  de  Platon.  Voy.  encore  ci-après,  dans 
l'Appendice,  les  fragments  de  Jamblique  :  De  l'Ame,  §  2. 
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corps  simples,  &  plus  forte  raison  de  corps  composés,  s'il 
n'y  avait  une  âme  dans  l'univers  :  car  c'est  la  raison  [se* 
minele]  qui,  en  s'ajoutant  à  la  matière,  produit  le  corps1. 
Or,  d'où  procède  la  raison,  si  ce  n'est  d'une  àme? 

III.  [2°  Une  agrégation  d'atomes  ne  pourrait  former  un 
tout  qui  fût  un  et  sympathique  à  lui-même.] 

Soutiendra-t*-on  qu'il  n'en  est  pas  ainsi,  que  des  atomes 
ou  des  indivisibles  constituent  l'âme  par  leur  union  'T 
Pour  réfuter  cette  erreur,  il  faut  examiner  en  quoi  con- 
sistent la  sympathie  (ou  la  communauté  d'affection, 
ifjLùumtOEbt)  '  et  la  juxtaposition  (™p*0£<nç)  \  D'un  côté, 
une  agrégation  de  molécules  corporelles  qui  sont  inca- 
pables d'être  unies  et  qui  ne  sentent  pas  ne  peut  former 
un  tout  qui  soit  un  et  sympathique;  or  l'âme  est  sympa- 
thique à  elle-même.  D'un  autre  côté,  comment  avec  des 
atomes  [qui  seraient  juxtaposés]  constituer  un  corps,  une 
étendue? 

[3°  Tout  corps  est  composé  d'une  matière  et  d'une  forme, 
tandis  tjue  l'âme  est  une  substance  simple.] 

*  fty.  Enn.  II,  liv.  vu,  $  3  ;  t.  I,  p,  249.  -*  •  Ici  PlotiD  tombât 

la  doctrine  de  Leucippe,  de  Déinocrite  et  d'Êpicure  :  «  Selon 
»  Leucippe,  l'âme  est  de  feu  (*x  irvpôç);  selon  Démocrite,  c'est 
»  un  mélange  igné  (mp&hç  frû^t^a)  des  principes  qui  ne  peu- 
»  vent  être  connus  que  par  la  raison  [c'est-à-dire  des  atomes),  qui 
»  ont  une  forme  ronde  et  une  nature  ignée  :  d'où  résulte  que 
%  i'àme  est  un  corps.  Épicure  a  dit  que  l'âme  est  un  mélange 
»  de  quatre  choses,   d'un  certain  feu,  d'un  certain  air,   d'un 

»  Certain   esprit   (lx    tfoioô   irupufou?,  Ik  iroio3    âc/Dwflovf,  tx   frototf 

»  *v*vfiern*oO),  et  d'une  quatrième  chose  sans  nom  (*x  rtrâproM 
»  rtvoç  àx0ETovopa<7toC),  qui  était  pour  lui  la  puissance  sensitive  : 
»  l'esprit  engendre  en  nous  le  mouvement;  l'air,  le  repos;  le  feu, 
»  la  chaleur  sensible  du  corps;  et  la  quatrième  chose  sans  nom,  la 
»  sensation,  puisque  la  sensation  n'existe  dans  aucun  des  élé- 
»  ments.  »  (Stobée,  Eclogœ  phyticœ,  p.  797,  éd.  Héeren.)  —  »  Pour 
Plotin,  comme  pour  les  Stoïciens,  la  communauté  d'affection  entre 
les  parties  diverses  d'un  même  corps  est  le  caractère  distincUf  de 
l'être  vivant.  Voy.  1. 1,  p.  173.  —  •  Voy.  1. 1,  p.  243, 
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Si  Ton  prend  un  corps  simple,  on  ne  prétendra  pas  sans 
doute  que  sa  matière  possède  la  vie  par  elle-même  (car  la 
matière  n'a  pas  de  qualité  ')  ;  c'est  donc  sa  forme  qui  lui 
donne  la  vie.  Si  la  forme  est  une  essence,  l'âme  ne  sera  pas 
à  la  fois  la  matière  et  la  forme;  elle  sera  seulement  ou  la 
matière  ou  la  forme.  Elle  ne  sera  donc  pas  le  corps,  puis- 
que le  corps  n'est  pas  constitué  par  la  matière  seule, 
comme  nous  le  démontrerons  encore  par  l'analyse  [si  l'on 
nie  cette  vérité]. 

[4°  L'âme  n'est  pas  une  simple  manière  d'être  de  la  ma* 
tière,  parce  que  la  matière  ne  saurait  se  donner  elle-même 
une  forme.] 

Dira-t-on  que  cette  forme  n'eBt  pas  une  essence,  mais  une 
simple  manière  d'être  de  la  matière  (TraSnpu*  rf*  uXrç  •)  t 
D'où  sont  venues  alors  à  h  matière  cette  manière  d'être  et  la 
vie  qui  ranime?  Ce  n'est  certes  pas  la  matière  qui  se  donne 
elle-même  une  forme  et  une  âme.  Il  faut  donc  que  ce  qui 
donne  la  vie  à  la  matière  ou  à  un  corps  quelconque  soit  un 
principe  étranger  et  supérieur  à  la  nature  corporelle. 

[5*  Aucun  corps  ne  subsisterait  sans  la  puissance  de 
l'Ame  universelle.] 

D'ailleurs,  aucun  corps  ne  subsisterait  sans  la  puissance 
de  l'Ame  [universelle]  \  En  effet,  tout  corps  est  dans  un  écou- 
lement et  un  mouvement  perpétuel4,  et  le  monde  périrait 
bientôt  s'il  ne  contenait  que  des  corps,  donnât-on  à  l'un 
d'eux  le  nom  d'Ame  :  car  cette  Ame,  étant  composée  de  la 
même  matière  que  les  autres  corps,  éprouverait  le  même 
sort  qu'eux  ;  ou  plutôt,  il  n'y  aurait  pas  même  de  corps, 


*  Voy.  t  I,  p.  205.  —  *  Voy.  ci-après,  §  8,  p.  460.  —  »  Cette 
démonstration  est  empruntée  à  Ammonius  et  à  Numénius.  Voy.  1. 1, 
p.  xcrv,  c.  —  *  «  Heraclite  dit  que  tout  passe,  que  rien  ne  sub- 
»  siste,  et,  comparant  au  cours  d'un  fleuve  les  choses  de  ce  monde  : 
»  Jamais,  dit  il,  vous  ne  pourrez  entrer  deux  fois  dans  le  même 
»  fleuve.  »  (Platon,  Cratyle;  t.  XI,  p.  64  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 
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tout  resterait  à  l'état  d'une  matière  informe,  puisqu'il  n'y 
aurait  pas  de  principe  pour  la  façonner.  Que  dis-je?  il  n'exis- 
terait même  pas  de  matière,  et  l'univers  s'abîmerait  dans  le 
néant,  si  le  soin  d'en  tenir  les  parties  unies  ensemble  était 
confié  à  un  corps  qui  n'aurait  de  l'Ame  que  le  nom,  à  de 
Y  air  par  exemple,  à  un  souffle  sans  cohésion  S  lequel  n'est 
point  un  par  lui-même.  Tous  les  corps  étant  divisibles,  si 
l'univers  dépendait  d'un  corps,  ne  serait-il  pas  privé  d'in- 
telligence et  abandonné  au  hasard?  Gomment,  en  effet,  y 
aurait-il  de  l'ordre  dans  un  souffle  qui  a  lui-même  besoin 
que  l'Ame  lui  donne  de  l'ordre?  Comment  y  aurait-il  dans 
ce  souffle  une  raison,  une  intelligence?  Dès  que  l'Ame 
existe,  tous  les  éléments  servent  à  constituer  le  corps  du 
monde  et  celui  de  chaque  animal ,  parce  que  toutes  les 
forces  diverses  concourent  ensemble  à  la  fin  du  Tout; 
ôtez  l'Ame,  il  n'y  a  plus  d'ordre,  il  n'existe  même  plus  rien  '. 


1  c  Animum  autem  alii  [dixerunt]  animam,  ut  fere  nostri  ;  ipsum 
»  déclarât  nomen  :  nam  et  agere  animam  et  efflare  dicimus,  et 
»  animosos,  et  bene  animâtes,  et  ex  animi  sententia  ;  ipse  autem 
»  animas  ab  anima  dictus  est.  »  (Cicéron,  Tusculanes,  I,  9.) 
—  '  Saint  Augustin  a  reproduit  le  fond  de  cette  argumentation  :  «  Si, 
»  quod  vere  dicitur,  factum  est  corpus,  aliquo  faciente  factum  est, 
»  nec  eo  inferiore  :  neque  enîm  esset  potens  ad  dandum  ei  quod 
»  faceret,  quidquid  illud  est,  quod  est  id  quod  faciebat.  Sed  ne 
»  pari  quidem  :  oportet  enim  facientem  melius  aliquid  adhibere  ad 
»  faciendum,  quam  est  id  quod  facit.  Nam  de  gignente  non  absurde 
»  dicitur  hoc  eum  esse  quod  est  illud  quod  ab  eo  gignitur.  Univer- 
»  sum  igitur  corpus  ab  aliqua  vi  et  natura  potentiore  atque  me- 
»  liore  factum  est,  non  utique  corporea  :  nam  si  corpus  a  corpore 
»  factum  est,  non  potuit  universum  fleri;  verissimum  est  enim  quod 
»  in  exordio  ratiocinationis  hujus  posuimus,  nullam  rem  a  se  posse 
»  fleri.  Hœc  autem  vis  et  natura  inçorporea  effectoix  corporis  uni* 
»  versi  prœsente  potentia  tenet  universum:  non  enim  fecit  atque 
»  discessit,  eCfectumque  deseruit.  Ea  quippe  substanUa  quae  corpus 
»  non  est,  neque,  ut  ita  dicam,  localiter  movetur,  ut  ab  ea  substanlia 
»  quœ  locum  obtinet  separari  queat,  et  illa  effectoria  vis  vacare 
>  non  potest,  quin  id  quod  ab  ea  factum  est  tueatur,  et  specie 


LIVRB  SEPTIÈME.  441 

IV.  [<>•  Si  l'âme  est  autre  chose  que  la  simple  matière, 
elle  doit  constituer  une  forme  substantielle.] 

Ceux  qui  admettent  que  l'âme  est  un  corps  sont,  par 
la  force  même  de  la  vérité,  contraints  de  reconnaître 
qu'avant  les  corps  et  au-dessus  d'eux  il  existe  une  forme 
propre  à  rame  :  car  ils  admettent  l'existence  d'un  esprit 
intelligent,  d'un  feu  intellectuel  (îrveûpc  ewoûv,  nvp  voepov) *. 
D'aprës  eux,  il  semble  qu'il  ne  peut  y  avoir  dans  l'ordre 
des  êtres  une  nature  supérieure  sans  esprit  ni  feu,  et  que 
Fâme  ait  besoin  en  quelque  sorte  d'un  lieu  où  elle  soit 
édifiée;  ce  sont  au  contraire  les  corps  seuls  qui  ont  besoin 
d'être  édiliés  sur  quelque  chose,  et  dans  le  fait,  ils  sont  édifiés 
sur  les  puissances  de  rame  (èv  ^v^  dwd(u<Ti  lipwr6at) *.  Si 
Ton  croit  que  l'âme  et  la  vie  ne  sont  qu'un  esprit  (m/eû^xa), 
pourquoi  ajouter  d'un  certain  caractère  (rô  ttc*  e^ov)8, 
mot  banal  auquel  on  a  recours  quand  on  est  forcé  d'ad- 
mettre une  nature  active  supérieure  à  celle  des  corps?  Si 
tout  esprit  n'est  pas  une  âme,  puisqu'il  y  a  des  milliers 
d'esprits  qui  sont  inanimés,  si  celui-là  seul  est  une  âme 
dans  lequel  on  trouve  un  certain  caractère,  ce  certain 


»  carere  non  sinat,  qua  est  in  quantumcunque  est.  Quod  enim  per 
»  se  non  est ,  si  destituatur  ab  eo  per  quod  est,  profecto  non  erit  : 
>  et  non  possumus  dicere  id  aecepisse  corpus  quum  facturai  est  ut 
»  seipso  jam  contentum  esse  posset,  etiamsi  a  Condilore  deserere- 
»  tur.  »  (De  Irrvmortalitate  anvmœ,  8.) 

1  Plotin  combat  ici  les  Stoïciens  qui  professaient  la  même  doctrine 
qu'Heraclite  sur  la  nature  de  l'âme  :  «  Selon  les  Stoïciens,  l'âme  est 
»  un  espritintelligent  et  chaud,  irvrfpa  vos^ôv,  0ippôv(Stobée,  Eclo- 
»  gœ  physicœ,  p.  797,  éd.  Heeren).  »  Gicéron  dit  aussi,  dans  son 
traité  De  Natura  deorum  (III,  14)  :  «  Omnia  vestri,  Balbe,  soient  ad 
»  igneam  tnmreferre,  Heraclitum,  ut  opinor,  sequentes.  »  —  *  Voy. 
t.  I,  p.  360,  note  3.  —  *  Plotin  dit  ailleurs  que,  pour  les  Stoïciens, 
tous  les  êtres,  Dieu  même,  ne  sont  que  la  matière  modifiée,  vin 
7rwff  e^ouera  (t.  1, p.  195-196).  L'expression  tô  *&>*■  s^ov  Peut  saP~ 
pliquer  aussi  à  d'autres  doctrines,  notamment  à  celle  de  Dicéarque 
et  d'Aristoxène  (Voy.  ci-après,  p.  461,  note  1). 
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caractère  etcette  manière  d'être  {<rxémç)  seront  une  chose 
réelle  ou  ne  seront  rien.  S'ils  ne  sont  rien,  il  n'y  aura  de 
réel  que  V esprit,  et  cette  manière  d'être  dont  on  parle 
n'est  qu'un  mot;  par  conséquent,  dans  ce  système,  rien 
n'existe  véritablement  que  la  matière  :  Dieu,  l'âme  et 
toutes  les  autres  choses  ne  sont  qu'un  mot;  le  corps  seul 
subsiste  réellement.  Si,  au  contraire,  cette  manière  d'être 
est  quelque  chose  de  réel,  si  elle  est  autre  chose  que  le 
substratum  ou  la  matière,  si  elle  réside  dans  la  matière  sans 
être  matérielle  ni  composée  de  matière,  ce  sera  alors  une 
nature  autre  que  le  corps,  une  raison1. 

[7°  Le  corps  exerce  une  action  uniforme,  tandis  que  l'âme 
exerce  une  action  très-diverse.] 

L'impossibilité  qu'il  y  a  que  l'âme  soit  un  corps  se 
démontre  encore  par  les  considérations  suivantes.  Un 
corps  est  chaud  ou  froid,  dur  ou  mou,  liquide  ou  solide, 
noir  ou  blanc,  enfin  possède  des  qualités  qui  diffèrent  se- 
lon sa  nature.  S'il  est  seulement  chaud  ou  froid,  léger  ou 
lourd,  blanc  ou  noir,  il  communique  son  unique  qualité  à 
ce  qui  l'approche  :  car  le  feu  ne  saurait  refroidir,  ni  la  glace 
échauffer.  Cependant,  l'âme  produit  non-seulement  des 
effets  différents  dans  des  animaux  différents,  mais  encore 
des  effets  contraires  dans  le  même  être  :  elle  rend  certaines 
choses  solides,  denses,  noires,  légères,  et  certaines  autres 
liquides,  rares,  blanches,  pesantes.  Elle  ne  devrait  pro- 
duire qu'un  seul  effet  selon  la  différente  qualité  du  corps 
et  selon  sa  couleur;  cependant,  elle  exerce  une  action  très- 
diverse. 

Y.  [8°  Le  corps  n'a  qu'une  seule  manière  de  se  mou- 
voir, tandis  que  l'âme  a  des  mouvements  différents.] 

Si  l'âme  est  un  corps ,  comment  se  fait-il  qu'elle  ait 
des  mouvements  différents  au  lieu  d'un  seul,  puisqu'un 
corps  n'a  qu'une  seule  manière  de  se  mouvoir?  Explique- 

1  Sur  le  sens  donné  ici  à  ce  mot,  Voy.  1. 1,  p.  240,  note  2. 
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ra-Uon  ces  mouvements  par  des  déterminations  volon- 
taires et  par  des  raisons  [séminales]?  Fort  bien.  Mais  ni  la 
détermination  volontaire,  ni  ces  raisons,  qui  diffèrent  entre 
elles,  ne  peuvent  appartenir  à  un  corps  un  et  simple;  un 
tel  corps  ne  participe  à  telle  ou  telle  raison  que  par  le  prin- 
cipe qui  Ta  rendu  chaud  ou  froid. 

[9°  L'âme,  étant  toujours  identique,  ne  peut,  comme  le 
fait  le  corps,  perdre  des  parties  ni  s'en  adjoindre.] 

D'où  le  corps  pourrait-il  tenir  la  faculté  de  faire  croître 
les  organes  dans  un  temps  déterminé  et  dans  des  propor- 
tions iixes?  Sa  fonction  est  de  croître,  non  de  faire  croître» 
à  moins  qu'on  ne  comprenne  dans  sa  masse  matérielle  le 
principe  de  la  croissance.  Si  l'âme  qui  fait  croître  le  corps 
était  elle-même  un  corps,  elle  devrait,  en  s'unissant  à  des 
molécules  de  même  nature  qu'elle,  prendre  une  croissance 
proportionnée  à  celle  des  organes.  Dans  ce  cas,  les  molé- 
cules qui  viendront  s'ajouter  à  Fâme  seront  animées  ou 
inanimées  :  si  elles  sont  animées,  comment  le  seront-elles 
devenues,  de  qui  ont-elles  reçu  ce  caractère?  Si  elles  ne  le 
sont  pas,  comment  le  deviendront-elles,  comment  pourra 
s'établir  l'accord  entre  elles  et  la  première  âme?  Comment 
ne  formeront-elles  avec  elle  qu'une  seule  unité  et  s'accor- 
deront-elles avec  elle?  Ne  constitueront-elles  pas  une  âme 
qui  restera  étrangère  à  la  première,  qui  n'en  possédera 
pas  les  connaissances?  Cette  agrégation  de  molécules  qu'on 
nomme  ainsi  âme  ressemblera  à  l'agrégation  de  molécules 
qui  forme  notre  corps.  Elle  perdra  des  parties,  elle  s'en 
adjoindra  de  nouvelles  ;  elle  ne  sera  pas  identique1.  Mais 

1  Saint  Augustin  démontre  d'une  manière  analogue  que  l'âme  ne 
peut  s'accroître  ni  diminuer  matériellement  :  «  Recte  dicltur  anima 
>  discendo  quasi  crescere,  et  contra  minui  dediscendo,  sed  trans- 
»  lato  nerbo,  ut  supra  ostendimus.  Tamen  illud  cavendum  est  ne 
»  quasi  spatium  loci  majus  occupare  videatur,  dum  dicitur  cres- 
»  cere;  sed  majorem  quamdam  vim  peritior  quam  imperltior  ha- 
»  bere  ad  agendum,  etc.  »  (De  Quantitate  anima,  19.) 
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alors  comment  nous  souvenir,  comment  connaître  nos  fa- 
cultés propres,  si  nous  n'avons  pas  une  âme  identique? 
.  [40°  L'âme,  étant  une  et  simple,  est  tout  entière  partout 
et  a  des  parties  dont  chacune  est  identique  au  tout  ;  il  n'en 
est  pas  de  même  du  corps.] 

Si  l'âme  est  un  corps,  tout  corps  étant  divisible  de  sa 
nature,  elle  aura  des  parties  qui  ne  seront  pas  identiques 
au  tout.  Si  donc  l'âme  a  une  grandeur  déterminée  dont  elle 
ne  puisse  rien  perdre  sans  cesser  d'être  une  âme,  en  perdant 
de  ses  parties,  elle  changera  de  nature,  comme  cela  arrive 
à  toute  quantité1.  Si  un  corps,  en  perdant  de  sa  grandeur, 
reste  identique  cependant  sous  le  rapport  de  la  qualité»  il 
n'en  devient  pas  moins  autre  qu'il  n'était  sous  le  rapport 
de  la  quantité,  et  il  ne  reste  identique  que  sous  le  rapport 
de  la  qualité,  qui  diffère  de  la  quantité.  Que  répondront 
ceux  qui  prétendent  que  l'âme  est  un  corps  T  Diront-ils 
que,  dans  le  même  corps,  chaque  partie  possède  la  même 
qualité  que  l'âme  totale  et  qu'il  en  est  de  même  de  la  partie 
d'une  partie?  Alors  la  quantité  n'est  plus  essentielle  à  la 
nature  de  l'âme  ;  cependant  on  supposait  d'abord  que  l'âme 
avait  besoin  de  posséder  une  grandeur  déterminée.  De 
plus,  l'âme  est  tout  entière  partout;  or,  il  est  impossible 
qu'un  corps  soit  tout  entier  en  plusieurs  lieux  à  la  fois, 
qu'il  ait  des  parties  identiques  au  tout1.  Refuse-t-on  le  nom 


1  Ce  passage  est  cité  par  le  P.  Thomassin  dans  ses  Dogmata  theo- 
logica,  1. 1,  p.  197.  —  s  Saint  Augustin  a  reproduit  cet  argument 
dans  plusieurs  de  ses  écrits.  Voici  comment  il  s'exprime  à  ce  sujet 
dans  sa  Lettre  clxvi  (De  Origine  animez  hominis,  §  2)  ;  «  Si  corpus 

>  non  est,  nisi  quod  per  loci  spatium  aliqua  longitudine,  latitudine, 
»  altitudine  ita  sistitur  yei  moyetur,  ut  majore  sui  parte  majorem 

>  locum  occupet  et  breviore  breviorem,  minusque  sit  in  parte  quam 

>  in  toto,  non  est  corpus  anima.  Per  totum  quippe  corpus,  quod 

>  animât,  non  locaii  diffasione,  sed  quadam  vitali  intentione  por- 

>  rigitur.  Nam  per  omnes  ejus  particulas  tota  simul  adest,  nec 
»  minor  in  minoribus  et  in  majoribus  major,  sed  alicubiintentius, 
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d'âme  à  chaque  partie  T  on  compose  alors  l'âme  de  parties 
inanimées.  Enfin,  si  l'âme  est  une  grandeur  déterminée, 
elle  ne  peut  ni  augmenter  ni  diminuer  sans  cesser  d'être 
une  âme;  il  arrive  cependant  que  d'une  seule  conception 
et  d'une  seule  semence  naissent  deux  êtres  ou  même  un 
plus  grand  nombre,  comme  on  le  voit  dans  certains  ani- 
maux chez  lesquels  la  semence  se  divise1  :  en  ce  cas, 
chaque  partie  est  identique  au  tout.  Ce  fait  ne  démontre-t- 
il  pas,  pour  peu  qu'on  l'étudié  avec  attention,  que  le  prin- 
cipe où  la  partie  est  identique  au  tout  est  essentiellement 
supérieur  à  la  quantité,  n'a  nécessairement  aucune  espèce 
de  quantité.  C'est  à  cette  condition  seule  que  l'âme  peut 
demeurer  identique  quand  le  corps  perd  de  sa  quantité, 
parce  qu'elle  n'a  besoin  d'aucune  masse,  d'aucune  quan- 
tité, que  son  essence  est  d'une  tout  autre  nature.  L'âme 
et  les  raisons  [séminales]  n'ont  donc  pas  d'étendue. 

VI.  [44°  Le  corps  ne  saurait  posséder  ni  la  sensation, 
ni  la  pensée,  ni  la  vertu.] 

Si  l'âme  était  un  corps,  elle  ne  posséderait  ni  la  sensa- 
tion, ni  la  pensée,  ni  la  science,  ni  la  vertu,  ni  aucune 
des  perfections  qui  l'embellissent1.  En  voici  la  démons- 
tration. 

[Impossibilité  pour  le  corps  de  sentir.] 

Le  sujet  qui  perçoit  un  objet  sensible  doit  être  lui-même 
un,  et  saisir  cet  objet  dans  sa  totalité  par  une  seule  et  même 
puissance.  C'est  ce  qui  arrive  quand  nous  percevons  par  plu- 
sieurs organes  plusieurs  qualités  d'un  seul  objet,  ou  que, 
par  un  seul  organe,  nous  embrassons  dans  son  ensemble 
un  objet  complexe,  un  visage  par  exemple  :  il  n'y  a  pas  un 
principe  qui  voie  le  nez,  un  autre  qui  voie  les  yeux  ;  c'est 


»  alicubi  remissius,  et  in  omnibus  tota,  et  in  singulis  tota  est.  » 
Yoy.  encore  ci-dessus,  p.  255,  note  2. 

*  Foy.  Enn.  V,  liv.   vu,  $  3.  —  *  Ce  passage  est  cité  parle 
P.  Thomassin ,  dans  ses  Dogmata  theologica,  1. 1,  p.  197. 
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le  même  principe  (rairov)  qui  embrasse  tout  à  la  fois.  Sans 
doute,  une  impression  sensible  nous  vientpar  les  yeux,  une 
autre  par  les  oreilles  ;  mais  il  faut  qu'elles  aboutissent  toutes 
deux  à  un  principe  un  (h  tc)  .  Comment,  en  effet,  prononcer 
sur  la  différence  des  impressions  sensibles,  si  elles  ne  con- 
vergent toutes  ensemble  vers  le  même  principe?  Ce  principe 
est  comme  un  centre,  et  les  sensations  particulières  comme 
des  lignes  qui  de  la  circonférence  se  dirigeraient  vers  ce 
centre.  Ce  principe  central  est  essentiellement  un.  S'il  était 
divisible  et  que  les  impressions  sensibles  se  rendissent  à  deux 
points  éloignés  l'un  de  l'autre  comme  le  sont  les  extrémités 
d'une  même  ligne,  ou  elles  concourraient  encore  vers  un 
seul  et  même  point,  vers  le  milieu  par  exemple,  ou  bien  une 
partie  sentirait  une  chose,  une  autre  partie  une  autre  chose  ; 
ce  serait  absolument  comme  si,  placés  tous  deux  en  pré- 
sence d'un  même  objet,  d'un  visage,  par  exemple,  je  sentais 
telle  chose  et  que  vous  sentissiez  telle  autre  '.  U  faut  donc 

*  Cette  démonstration  est  empruntée  à  Àristote  :  «  Chacun  des 
»  sens  s'applique  à  son  sujet  sensible,  et  chaque  sens  est  dans 
»  l'organe  en  tant  que  cet  organe  est  spécial...  Mais  puisque  nous 
»  jugeons  le  blanc  et  le  doux,  et  chacune  des  choses  sensibles,  par 
»  rapport  à  toutes  les  autres,  comment  sentons-nous  aussi  que  les 
»  choses  diffèrent  ?  Nécessairement,  c'est  par  un  sens,  puisque  ce 
»  sont  des  choses  sensibles.  Cela  nous  fait  bien  voir  encore  que  la 
»  chair  n'est  pas  l'organe  extrême  de  la  sensation  :  car  alors  il  fau» 
»  drait  nécessairement  que  ce  qui  juge  jugeât  en  touchant  l'objet 
»  lui-même.  Mais  des  sens  séparés  ne  peuvent  pas  davantage  juger 
»  que  le  doux  est  autre  que  le  blanc.  Loin  de  là,  il  faut  que  ces  deux 
»  qualités  apparaissent  en  toute  évidence  à  un  seul  et  unique  sens. 
»  Ce  serait  absolument  comme  lorsque  je  sens  telle  chose  et  que  vous 
»  sentez  telle  autre;  il  est  alors  tout  à  fait  clair  que  ces  choses 
»  sont  différentes  Tune  de  l'autre.  Mais  il  faut  ici  que  ce  soit  un  être 
»  unique  qui  dise  qu'il  y  a  différence ,  et  qui  dise  que  le  doux  est 
»  différent  du  blanc.  Et  c'est  parce  que  le  même  être  le  dit  que,  de 
»  même  qu'il  le  dit,  il  le  pense  et  le  sent.  »  {De  l'Ame,  III,  2;  p.  269 
de  la  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire.)  Sur  l'unité  du  principe 
sentant,  Voy.  encore  ci-dessus,  p.  269-270. 
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I  admettre  que  les  sensations  viennent  aboutir  à  un  même 
principe,  comme  les  faits  le  démontrent  :  ainsi,  les  images 
visibles  se  resserrent  dans  la  pupille  ;  sans  cela  comment 
verrions-nous  par  elle  les  plus  grands  objets1?  Donc,  à  plus 
forte  raison,  les  sensations  qui  viennent  aboutir  au  prin- 
cipe dirigeant  (rd  fyepovovv) s  doivent  ressembler  à  des  in- 
tuitions indivisibles  et  être  perçues  par  un  principe  indivi- 
sible. Si  celui-ci  était  étendu ,  il  pourrait  se  diviser  comme 
l'objet  sensible  :  chacune  de  ses  parties  percevrait  ainsi  une 
des  parties  de  l'objet  sensible ,  et  rien  en  nous  ne  saisirait 
l'objet  dans  sa  totalité.  Il  faut  donc  que  le  sujet  qui  perçoit 
soit  tout  entier  un  ;  sinon,  comment  se  diviserait-il  ?  On  ne 
saurait  le  faire  en  quelque  sorte  coïncider  avec  l'objet  sen- 
sible (comme  deux  figures  égales  posées  Tune  sur  l'autre), 
parce  que  le  principe  dirigeant  n'a  pas  une  étendue  égale 
à  celle  de  l'objet  sensible'.  Comment  donc  opérera -t-on  la 
division  ?  Veut-on  qu'il  y  ait  dans  le  sujet  qui  sent  autant 

*  c  Quum  autem  oculi  médium,  quae  pupilla  dicitur,  nihil  aliud 

*  ail  quam  quoddam  punetum  oculi,  in  quo  tamen  tanta  vis  est 

>  ut  eo  dimidium  coelum,  cnjus  ineffabile  spatium  est,  ex  aliquo 
»  emineotl  loco  cerni  collustrarique  possit,  non  abhorret  a  vero 

>  animum  carere  omni  corporea  magnitudine,  quae  tribus  illis  dif- 

>  ferentiis  consummatur,  quamvis  corporum  magnitudines  quasli- 

>  bet  imaginari  queat.  >  (S.  Augustin ,  De  Quantitate  animœ,  14.) 
—  *  Voy.  ci-dessus,  p.  258.  —  '  Saint  Augustin  se  sert  du  même 
argument  pour  prouver  que  l'âme  n'a  point  d'étendue  :  «  Gur  ergo, 
»  quum  tamparyo  spalio  sit  anima  quam  corpus  est  ejus,  tara  ma- 

>  gnae  in  ea  possunt  exprimi  imagines,  ut  et  urbes,  et  latitudo  ter- 
»  rarum ,  et  quaeque  alia  ingentia  apud  se  possit  imaginari  ?  Volo 

>  enim  cogites  pauto  diiigentius  quanta  et  quam  multa  memoria 

>  nostra  conUneat,  quœ  utique  anima  continentur.  Quis  ergo  fun- 
»  dus  est,  quis  sinus,  quœ  immensitas  quœ  possit  hœc  capere, 
»  quum  eam  tantam  quantum  corpus  est  superior  ratio  docuisse 

*  videatur,  etc.?  »  [De  Quantitate  animœ,  5.)  Voy.  aussi  le 
traité  De  l'Ame  et  de  son  origine  (IV,  27),  traité  que  saint  Augus- 
tin a  composé  pour  réfuter  un  certain  Vincentius  Victor,  qui  soute- 
nait, comme  le  faisaient  les  Stoïciens,  que  l'âme  est  un  corps. 
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de  parties  qu'il  y  en  a  dans  l'objet  sensible  ?  Chaque  partie 
de  rame  sentira-t-elle  à  son  tour  par  ses  propres  parties, 
ou  bien  les  parties  des  parties  ne  sentiront-elles  pas  T  Cela 
n'est  pas  admissible.  Si,  d'un  autre  côté,  chaque  partie  sent 
l'objet  tout  entier,  toute  grandeur  étant  divisible  à  l'infini, 
il  en  résulte  que,  pour  un  même  objet,  il  y  aura  une  infinité 
de  sensations  dans  chaque  partie  de  l'âme,  et  à  plus  forte 
raison,  une  infinité  d'images  dans  le  principe  qui  nous 
dirige.  [Or,  il  n'en  est  rien.] 

En  outre,  si  le  principe  qui  sent  était  corporel,  il  ne 
pourrait  sentir  qu'autant  que  les  objets  extérieurs  pro- 
duiraient dans  le  sang  ou  dans  l'air  une  empreinte  sem- 
blable à  celle  qu'un  cachet  fait  sur  la  cire1 .  S'ils  imprimaient 
leur  image  dans  des  substances  humides,  comme  on  le  sup- 
pose sans  doute,  ces  empreintes  se  confondraient  comme 
des  images  dans  l'eau,  et  il  n'y  aurait  pas  de  mémoire.  Si 
ces  empreintes  persistaient,  Ou  bien  elles  feraient  obstacle 
à  celles  qui  viendraient  ensuite,  et  il  n'y  aurait  plus  de 
sensation  ;  ou  bien  elles  seraient  effacées  par  les  nou- 
velles, et  il  n'y  aurait  plus  de  souvenir.  Si  donc  l'âme 
est  capable  de  se  rappeler  les  sensations  antérieures,  d'en 
avoir  de  nouvelles,  auxquelles  les  précédentes  ne  fassent 
pas  obstacle,  c'est  qu'elle  n'est  pas  corporelle. 

VIL  On  peut  faire  les  mêmes  réflexions  au  sujet  de  la 
douleur  et  du  sentiment  qu'on  en  a.  Quand  on  dit  qu'un 
homme  a  mal  au  doigt,  on  reconnaît  sans  doute  que  le 
siège  de  la  douleur  est  dans  le  doigt,  et  que  le  sentiment  de 
la  douleur  est  éprouvé  par  le  principe  dirigeant.  Ainsi, 
quand  une  partie  de  Y  esprit  souffre ,  cette  souffrance  est 
sentie  par  le  principe  dirigeant  et  partagée  par  l'âme  tout 
entière  *.  Comment  expliquer  cette  sympathie  T  par  la  trans- 


1  Voy.  ci-dessus,  p.  424,  note  2.  —  *  Toute  l'argumentation  de 
Plotin  roule  sur  la  définition  que  les  Stoïciens  donnaient  des  sens: 
«  Les  sens  sont  des  esprits  tendus  du  principe  dirigeant  aux 
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misnm  de  proche  en  proche  (hadatsi) ,  dira-t-on:  l'im- 
pression sensible  est  éprouvée  d'abord  par  la  partie  de 
V esprit  animal  qui  est  dans  le  doigt,  puis  transmise  à  la 
partie  voisine  et  ainsi  de  suite  jusqu'à  ce  qu'elle  parvienne 
au  principe  dirigeant.  Nécessairement ,  si  la  douleur  est 
sentie  par  la  première  partie  qui  l'éprouve,  elle  le  sera  aussi 
parla  seconde  à  laquelle  elle  sera  transmise,  puis  par  la 
troisième,  et  ainsi  de  suite  x  en  sorte  qu'une  seule  douleur 
causera  un  nombre  infini  de  sensations  ;  enfin ,  le  principe 
dirigeant  percevra  toutes  ces  sensations  et  de  plus  sa 
propre  sensation  après  toutes  les  autres.  A  dire  vrai ,  cha- 
cune de  ces  sensations  ne  fera  pas  connaître  la  souffrance 
du  doigt,  mais  la  souffrance  d'une  des  parties  intermé- 
diaires :  la  seconde  sensation,  par  exemple,  fera  connaître 
la  souffrance  de  la  main;  la  troisième,  celle  du  bras,  et 
ainsi  de  suite;  il  y  aura  donc  une  infinité  de  sensations. 
Quant  au  principe  dirigeant,  il  ne  sentira  pas  la  douleur  du 
doigt,  mais  sa  propre  douleur;  il  ne  connaîtra  que  celle-là, 
et  il. ne  s'inquiétera  pas  du  reste,  parce  qu'il  ignorera  la 
douleur  éprouvée  par  le  doigt.  Donc,  il  n'est  pas  possible 
que  la  sensation  ait  lieu  par  transmission  de  proche  en 
proche,  ni  qu'une  partie  du  corps  connaisse  la  souffrance 
éprouvée  par  une  autre  partie  :  car  le  corps  a  de  l'étendue, 
et,  dans  toute  étendue,  les  parties  sont  étrangères  les  unes 
aux  autres *.  Par  conséquent,  le  principe  qui  sent  doit  être 


»  différents  organes,  îrvtvfAara  àwô  ToCifytpovixoû  ini  r*  fyyetva 
rtTaprac.  »  (Phitarque,  De  Placitis  philosophorum,  III,  8.)  C'est 
à  celte  définition  que  se  rattache  l'idée  de  la  transmission  deproche 
en  proche,  fttâ&xreç,  dont  il  a  été  déjà  question  ci-dessus,  p.  258. 
4  La  conclusion  de  Plotin  est  juste  l'opposé  de  celle  de  Cléanthe  : 
c  Cléanthe  disait  :  L'incorporel  ne  partage  pas  les  affections  du  corps 
»  (ovdcv  àffuparov  o-ufATraa^t c  rû  ffcuparc),  et  réciproquement.  Le  corps 
»  seul  partage  les  affections  du  corps.  Or,  l'Ame  partage  les  affections 
>  du  corps  lorsqu'il  est  malade  pu  blessé  ;  de  même,  le  corps  par- 
»  tage  les  affections  de  l'Ame  :  car  il  rougit  lorsqu'elle  éprouve  de 

il.  29 
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partout  identique  à  lui-même  •  ;  or,  de  tous  les  êtres,  le 
corps  ist  la  substance  à  laquelle  cette  identité  peut  le  moins 
convenir. 
VIII.  [Impossibilité  pour  le  corps  de  penser.] 
[A*]  L'âme  ne  saurait  non  plus  penser  si  elle  était  un 
corps,  de  quelque  sorte  que  ce  fût.  En  voici  la  démons- 
tration. 

Pour  l'âme,  sentir  9  c'est  percevoir  les  objet*  sensible* 
en  se  servant  du  corps9;  penser  ne  peut  donc  également 
consister  à  percevoir  au  moyen  du  corps  *  ;  sinon»  sentir 
et  penser  ne  seraient  qu'une  seule  et  même  chose.  Ainsi, 
penser  doit  consister  â  percevoir  sans  le  secours  du  corps  '  ; 
donc,  à  plus  forte  raison,  le  principe  pensant  doit  n'être 

»  la  honte  et  il  pâlit  lorsqu'elle  éprouve  de  la  crainte  ;  l'âme  est 
»  donc  un  corps.  »  (Némésius,  De  la  Nature  de  l'homme,  ch.  n; 
p.  35  de  la  trad.  de  M.  Thibault.) 

*  Voici  comment  saint  Augustin  résume  cette  argumentation  : 
€  In  omnibus  [particulis  corporis]  et  in  singulis  tota  [anima]  est. 
»  Neque  enim  aliter,  quod  in  corpore  etiam  non  toto  sentit,  ta- 
»  men  tota  sentit.  Nain,  quum  exiguo  pnneto  in  carne  Tira  aiiquid 
»  tangilur,  quamvis  locus  ille  non  solum  corporis  totius  non 
»  sit,  sed  yix  in  corpore  videatur,  animam  tamen  tolam  non  ia- 
»  tet  ;  neque  id  quod  sentitur  per  corporis  cuncta  discurrit,  sed 
>  ibi  tantum  sentitur  ubi  fit.  Unde  ergo  ad  totam  mox  pervenit 
»  quod  non  in  toto  fit,  nisi  quia  et  ibi  tota  est  ubi  fit,  neque  ut 
»  tota  ibi  sit ,  cetera  deserit  ?  etc.  >  (S.  Augustin ,  Lettre  cuvi, 
De  Origine  animœ  hominis,  §  2.)  Voy.  encore  ci-dessus ,  p.  257, 
note  2.  —  *On  ne  trouve  dans  les  traductions  de  Ficin  et  de  Taylor 
que  la  partie  du  S  8  qui  est  désignée  ici  par  la  lettre  At  Voy.  les 
Éclaircissements  sur  ce  livre  à  la  fin  du  volume.  -»-  »  rô  «fodavco-ded 

Voy.  ci-dessus,  p.  384.  —  *™  Stà  v&fixxoç  xaraUptovtcv.  C'était  Tés- 
pression  employée  par  Zenon.  Pour  les  Stoïciens,  l'acte  principal 
de  l'intelligence  était  la  vision  compréhensive,  ?»*•«**»  «rrac- 
Xnicnvh:  Voy.  M.  Ravaisson,  Du  Stoïcisme  (Mém.  de  l'Acad.  des 
Inscriptions  et  Belles-Lettres,  t.  XXI,  p.  92,  34.)  —  •  tô  votfv  l<m 
tô  «vcv  «rw^aro;  àvrt),aixoâvco-6ai.  C'est  une  définition  empruntée  à 
Aristote.  Voy.  notre  tome  I,  p.  344. 
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pas  corporel.  Puisque  c'est  la  sensation  qui  saisit  les  objets 
sensibles,  ce  doit  être  de  même  la  pensée  (ou  Y  intellect  ion, 
vÔYiviç)  qui  saisit  les  objets  intelligibles.  Si  on  le  nie,  on  ad- 
mettra du  moins  que  nous  pensons  certains  intelligibles, 
que  nous  percevons  des  objets  sans  étendue.  Comment  une 
substance  étendue  penserait-elle  ce  qui  n'a  nulle  étendue  ? 
une  substance  divisible,  l'indivisible  ?  Sera-ce  par  une  par- 
tie indivisible  T  Dans  ce  cas ,  le  sujet  pensant  ne  sera  pas 
corporel  :  car  il  n'est  pas  besoin  que  le  sujet  soit  tout  en- 
tier en  contact  avec  l'objet  ;  il  suffit  qu'il  l'atteigne  par  une 
de  ses  parties *.  Si  donc  on  nous  accorde  comme  reconnue 
cette  vérité,  que  les  pensées  les  plus  élevées  ont  des  objets 
tout  à  fait  incorporels,  il  faut ,  pour  les  connaître ,  que  le 
principe  pensant  soit  ou  devienne  lui-même  indépendant 
du  corps*.  Dira-t-on  que  la  pensée  a  pour  objet  les  formes 


*  Plotin  se  sert  ici  contre  les  Stoïciens  de  l'argumentation  même 
d'Aristote  contre  Platon  :  «  Si  l'intelligence  était  une  grandeur, 
»  comment  penserait-elle  ?  Penserait-elle  tout  entière  ou  par  une 
»  de  ses  parties  ?  Et  ses  parties  auraientrelles  de  la  grandeur  ou 
»  seraient-elles  réduites  à  un  point  >  si  toutefois  on  peut  donner  le 

*  nom  de  partie  à  an  point  ?  Si  elles  sont  réduites  à  être  des  points, 
»  comme  les  points  sont  infinis,  il  est  évident  que  l'intelligence  ne 
»  pourra  jamais  les  parcourir;  et  si  elles  ont  de  la  grandeur,  i'in- 
»  telligence  pensera  la  même  chose  fort  souvent ,  ou  plutôt  un 

*  nombre  infini  de  fois.  Mais,  pour  penser,  il  semble  qu'il  sufflsq  de 
»  toucher  une  seule  fois.  S'il  suffit  à  l'intelligence,  pour  comprendre 
»  les  choses,  de  les  toucher  par  l'une  de  ses  parties,  4  quoi  bon 
»  alors  la  faire  mouvoir  en  cercle,  ou  même  lui  donner  absolument 
»  aucune  grandeur  ?  »  (De  l'Ame,  1,3;  p.  129  de  Ja  trad.  de  M.  Bar- 
thélemy-Saint-Hilaire.)  —  '  Voy.  le  passage  d'Aristote  cité  dans 
le  tome  I,  p.  346,  et  le  fragment  d'Ammonius  traduit  dans  le  tome  I. 
p.xcvi.Saint  Augustin  oppose  le  même  argumenta  Vinccntius  Victor: 
«  Per  hoc  non  babet  [anima]  ubi  eapiat  imaginem  Deir  manente  in  se 
>  ista  imagine  corporis;  nisi  quemadmodum  nummus,  ptdixi,  aliter 
»  ex  inferiore,  aliter  ex  parte  superiore  formetur.  Ad  ista  te  ab- 
»  surda,  quando  de  anima  cogitas,  carnalîs  cogitatio  corporum, 
»  velis  nolisne,  compellit.  Sed  Défis,  ut  etiam  ipse  rectissime  con- 
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inhérentes  à  la  matière?  Alors,  on  est  encore  obligé  <T 
vouer  que  ces  formes  ne  peuvent  être  pensées  que  quand 
elles  sont  séparées  de  la  matière  par  l'intelligence1.  Ce 
n'est  pas  avec  cette  masse  charnelle,  ni  en  général  avec  la 
matière  que  l'homme  opère  l'abstraction  du  triangle,  du 
cercle,  de  la  ligne,  du  point.  L'âme  doit  donc,  pour  y 
arriver,  se  séparer  elle-même  du  corps ,  par  conséquent 
n'être  pas  un  corps1. 
[Impossibilité  pour  le  corps  de  posséder  la  vertu.] 
La  Beauté,  la  Justice  n'ont  pas  non  plus  d'étendue,  je 
pense  ;  il  doit  en  être  de  même  de  leur  conception.  Ces  choses 
ne  peuvent  être  saisies  et  gardées  que  par  la  partie  indivi- 
sible de  l'âme.  Si  celle-ci  était  corporelle,  où  existeraient 
les  vertus,  la  prudence,  la  justice,  le  courage?  [B1]  Ces 
vertus  ne  seraient  plus  qu'une  certaine  disposition  de 
Y  esprit  ou  du  sang':  le  courage  et  la  tempérance,  par 


>  fiteris,  non  est  corpus  :  quoraodo  igitur  capiat  ejns  imaginem 
»  corpus  ?  »  (De  Anima  et  ejus  origine,  IV,  14,) 

1  Voy.  le  passage  d'Aristote  cité  dans  le  tome  I,  p.  345.  —  *  Voy. 
saint  Augustin  (De  Trinitate,  X,  10)  :  «  Sed  quoniam  de  natura 
»  mentis  agi tur,  removeamus  a  cogitatione  nostra  omnes  notifias 
»  quœ  capiuntur  extrinsecus  per  sensus  corporis,  etc.  >  Voy.  en- 
core ci-après,  p.  461,  note  1.  —  '  Tout  le  morceau  qui  est  désigné 
par  la  lettre  B,  et  qui  commence  à  cette  phrase  :  c  Ces  vertus  ne  sc- 
»  raient  plus  qu'une  certaine  disposition  de  V esprit  et  du  sang;  » 
Jusqu'au  morceau  sur  Yentéléchie,  désigné  par  la  lettre  C,  est 
tiré  d'Eusèbe  (Préparation  évangélique,  XV,  22)  et  se  rattaehe 
parfaitement  àr  ce  qui  précède.  Quant  au  morceau  sur  Yenté- 
léchie désigné  par  la  lettre  C,  il  est  tiré  d'un  autre  passage 
d'Eusèbe  (ibid.,  XV,  10).  C'est  à  la  dernière  ligne  de  ce  mor- 
ceau qu'appartiennent  les  mots  cwÇo/xivov  *«$'  ô?ov  «v  avrow 
piraXapgav??,  que  Creuzcr  veut  à  tort  placer  à  la  fin  du  §  14. 
Voy,,  à  la  fin  du  volume,  les  Éclaircissements  sur  ce  livre. 
—  *  irvsOf*à  xi  i  aliii.  te  :  «  D'autres,  comme  Gritias,  ont  soutenu  que 
»  l'âme  est  du  sang,  supposant  que  le  propre  de  l'âme  est  de  sen- 

>  tir,  et  que  nous  n'avons  la  sensation  que  par  la  nature  du 
»  sang.  »  (Aristote,  De  l'Ame,  I,  2,  p.  116  de  la  trad.)  Empédocle 
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exemple,  seraient  l'une  une  certaine  irritabilité,  l'autre  un 
heureux  tempérament  de  Y  esprit;  la  beauté  consisterait 
dans  l'agréable  forme  des  contours1,  qui  fait  nommer  élé- 
gantes et  belles  les  personnes  chez  lesquelles,  on  la  voit. 
Dans  cette  hypothèse,  on  conçoit  que  Y  esprit  puisse  avoir 
dans  ses  formes  de  la  vigueur  et  de  la  beauté.  Mais  quel 
besoin  a-t-il  de  la  tempérance  T  II  semble  au  contraire  qu'il 
doive1  chercher  à  être  agréablement  affecté  par  les  choses 
qu'il  touche  et  qu'il  embrasse,  à  jouir  d'une  chaleur  modé- 
rée, d'une  douce  fraîcheur,  à  n'être  en  contact  qu'avec  des 
objets  doux,  tendres,  et  polis.  Que  lui  importe  d'accorder 
à  chacun  ce  qui  lui  est  dû  ? 

Les  notions  de  la  vertu,  et  les  autres  choses  intelligibles 
que  l'âme  pense  sont-elles  éternelles,  ou  bien  la  vertu,  par 
exemple,  naît-elle  et  périra-t-elle  T  Mais,  s'il  en  est  ainsi, 
par  quel  être  et  comment  serait-elle  formée?  La  même 
question  reste  toujours  à  résoudre.  Les  choses  intelligibles 
doivent  donc  être  éternelles,  immuables,  comme  les  no- 
tions géométriques,  par  conséquent  n'être  pas  corporelles. 
Enfin,  le  sujet  en  qui  elles  subsistent  doit  être  de  la  même 
nature  qu'elles,  par  conséquent  n'être  pas  non  plus  un 
corps  :  car  la  nature  du  corps  n'est  pas  de  rester  immuable, 
mais  d'être  dans  un  écoulement  perpétuel. 

[4  3°  Les  corps  n'agissent  que  par  des  puissances  incor- 
porelles.] 

Il  est  des  hommes  qui,  voyant  le  corps  produire  certains 
effets,  échauffer  ou  refroidir,  pousser  ou  arrêter,  établissent 
l'âme  dans  le  corps,  pour  l'édifier  en  quelque  sorte  en  un 
lieu  où  elle  agisse  *.  C'est  qu'ils  ignorent,  d'abord,  que  les 


professait  la  même  opinion:  «  Empedocles  animum  esse  censet 
»  cordi  suffusum  sanguinem.  »  (Cicéron,  Tusculailes,  1 ,  9.) 

1  tvfLopfia.  rtç  4v  tvjtoiç.  C'est  une  allusion  à  la  définition 
que, les  Stoïciens  donnaient  de  la  beauté.  Voy.  t.  1>  p.  99,  note  1. 
—  *olov  iv Bpa<rvnpioi  tôttoi  tôfûovrsff  «Oxrjv.  <r Selon  les  Stoïciens,  dit 
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corps  ne  produisent  ces  effets  que  par  des  puissances  in- 
corporelles, ensuite,  que  ce  ne  sont  pas  là  les  puissances 
que  nous  attribuons  à  l'âme,  mais  la  pensée ,  la  sensation, 
le  raisonnement,  le  désir,  le  pouvoir  d'agir  avec  convenance 
et  sagesse,  toutes  choses  qui  ne  peuvent  appartenir  à  une 
substance  corporelle.  11  en  résulte  que  les  hommes  dont 
nous  parlons  attribuent  aux  corps  toutes  les  facultés  des 
essences  incorporelles  et  ne  laissent  rien  a  celles-ci. 

Que  les  corps  ne  produisent  leur  action  que  par  des  fa* 
cultes  incorporelles ,  en  voici  la  preuve.  La  quantité  et  la 
qualité  sont  deux  choses  différentes  :  tout  corps  a  une 
quantité,  mais  n'a  pas  toujours  une  qualité  S  comme  c'est 
le  cas  de  la  matière  '.  Si  vous  l'admettez ,  vous  êtes  forcés 
d'admettre  aussi  que  la  qualité,  étant  une  chose  différente 
de  la  quantité,  est  par  conséquent  différente  du  corps. 
Comment,  n'étant  pas  une  quantité,  la  qualité  pourrait-elle 
être  un  corps,  puisque  tout  corps  a  une  quantité  T  D'ail* 
leurs,  comme  nous  l'avons  déjà  dit  plus  haut  [§  5],  tout 
corps ,  toute  masse  s'altère  par  la  division  ;  cependant, 
quand  on  coupe  un  corps  en  morceaux,  chaque  partie  con- 
serve la  qualité  tout  entière  sans  qu'elle  subisse  d'altéra- 
tion :  chaque  molécule  du  miel,  par  exemple,  possède  à  un 
aussi  haut  degré  la  qualité  de  la  douceur  que  toutes  les 
molécules  prises  ensemble  ;  de  là  résulte  que  la  douceur 
n'est  pas  corporelle,  et  il  en  est  de  même  des  autres  qualités. 


»  M.  Ravaisson,  le  principe  actif,  la  force  ne  saurait  subsister  sans 
»  matière  ;  il  lui  faut  un  sujet  où  elle  réside,  dans  lequel  elle  agisse 
»  et  se  meuve.  *  (Essai  sur  la  Métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  188.) 
Quant  au  mot  îfyverôai,  on  l'a  déjà  yu  ci-dessus,  p.  441. 
1  II  y  a  dans  le  texte  iroerov  :  il  faut  évidemment  lire  irocov.  —  *  Selon 
,  Plotin,  la  matière  n'a  ni  qualité,  ni  quantité  (t.  I,  p.  205-206). 

Mais,  pour  mieux  combattre  les  Stoïciens,  Plotin  se  place  dans  l'hy- 
pothèse qui  sert  de  base  à  leur  système.  Or,  selon  ces  philosophes, 
la  matière  est  un  corps  sans  quotité,  «*ocov  tôp*,  mais  possédant 
la  grandeur,  t©  piyttoç.  Voy.  1. 1,  p.  195-196. 
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Ensuite  ,  si  les  puissances  actives  étaient  corporelles ,  elles 
devraient  avoir  une  masse  matérielle  proportionnée  à  leur 
force  ou  à  leur  faiblesse  :  or,  il  y  a  de  grosses  masses  qui 
ont  peu  de  force,  de  petites  masses  qui  en  ont  beaucoup  '  ; 
cela  montre  assez  que  la  puissance  ne  dépend  pas  de  l'éten- 
due, qu'elle  doit  être  attribuée  à  une  substance  sans  éten- 
due. Enfin,  vous  dites  que  la  matière  est  la  même  chose 
que  le  corps ,  qu'elle  ne  produit  les  différents  êtres  qu'en 
recevant  différentes  qualités*  ;  comment  ne  voyez-vous  pas 
que  les  qualités  ajoutées  ainsi  à  la  matière  sont  des  raisons 
premières  et  immatérielles  *  i  N'objectez  pas  que  quand 
Y  esprit  et  le  sang  les  abandonnent,  les  animaux  cessent  de 
vivre  :  car,  si  ces  choses  sont  nécessaires  à  la  vie,  il  y  en  a 
beaucoup  d'autres  qui  le  sont  également,  l'âme  fût-elle  pré- 
sente4. D'ailleurs,  ni  Y  esprit,  ni  le  sang  ne  sont  répandus 
dans  toutes  les  parties  du  corps. 

*  On  trouve  la  même  idée  dans  saint  Augustin  :  «  Ut  enim  mem- 
»  brornm  magnitudo  Ideo  nihil  affert  arguraenti  cur  animam  adju- 
»  vet,  quod  multi  exilioribus  brevioribusque  membris  prudentiores 
»  Rtveniuntur  quibusdam  magna  mole  corporis  prœditis,  etc.  » 
(D$  Quantitate  anima  t 17.)  —  *  Selon  les  Stoïciens,  auxquels  Plo- 
tin  s'adresse  ici,  il  y  a  dans  tout  être  deux  principes,  l'un  passif, 
la  matière,  qui  forme  la  substance,  l'autre  actif,  la  qualité,  qui  fait 
de  la  matière  telle  ou  telle  chose  déterminée  (t.  I,  p.  cm,  note 
2>  De  là  vient  qu'ils  disaient  que  tous  les  être»,  Dieu  même,  ne 
sont  que  là  matière  modifiée,  tft«  ira*  rgovro  (t.  I,  p.  195-196). 
—  *  Pour  les  Stoïciens  la  qualité  est  un  corp*,  comme  la  matière 
elle-même.  — -  *  La  même  démonstration  se  trouve  dans  un  pas- 
sage de  Némésius  qui  peut  servir  de  commentaire  à  celui-ci  :  «Quant 
»  à  ceux  qui  pensent  que  l'âme  est  Y  esprit  ou  le  sang,  il  ne  faut  pas 
9  leur  répondre  comme  certaines  personnes  qui  pensent  avoir 
»  trouvé  une  excellente  objection,  en  disant  :  Donc,  lorsqu'une  por* 
»  tion  du  sang  s'est  écoulée,  une  portion  de  l'âme  s'est  écoulée  aussi. 
»  C'est  là  un  argument  futile  :  car,  pour  les  substances  composées 
»  départies  semblables,  la  portion  qui  reste  est  comme  le  tout;  l'eau, 
»  en  grande  ou  en  petite  quantité,  est  toujours  de  l'eau.  De  même,  le 
»  sang  qui  reste ,  quelle  que  soit  sa  quantité ,  constitue  encore 
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[1 3°  L'âme  pénètre  le  corps  tout  entier,  tandis  qu'un 
corps  tout  entier  ne  peut  pénétrer  un  autre  corps  tout 
entier.] 

Ensuite,  si  l'âme  est  corporelle  et  qu'elle  pénètre  tout  le 
corps,  elle  formera  avec  lui  un  mixte1  semblable  aux  autres 
corps  [qui  sont  constitués  par  la  mixtion  de  la  matière 
et  de  te  qualité*]. 

Or,  comme  nul  des  corps  qui  entrent  dans  une  mixtion 
n'est  en  acte8,  l'âme,  au  lieu  d'être  en  acte  dans  les  corps, 
n'y  serait  plus  qu'en  puissance  ;  par  conséquent,  elle  ces- 
serait d'être  âme,  comme  le  doux  cesse  d'être  doux  quand 
il  est  mêlé  à  l'amer;  ilous  n'aurions  donc  plus  d'âme. 
Si,  quand  un  corps  forme  un  mixte  avec  un  autre  corps, 
il  le  pénètre  totalement,  de  telle  sorte  que  chaque  mo- 
lécule renferme  des  parties,  égales  des  deux  corps  et  que 
chaque  corps  soit  répandu  dans  tout  l'espace  occupé  par  la 
masse  de  l'autre  sans  qu'il  y  ait  augmentation  de  volume,  il 
ne  restera  rien  qui  ne  soit  divisé4.  En  effet,  la  mixtion  ne 
s'opère  pas  seulement  entre  les  grosses  parties  (ce  ne  se- 
rait alors  qu'une  simple  juxtaposition);  il  faut  qu'un  corps 
pénètre  l'autre  tout  entier,  fût-il  plus  petit  (sans  doute  il 
est  impossible  que  le  plus  petit  soit  l'égal  du  grand  ;  ce- 
pendant, il  doit,  en  le  pénétrant,  le  diviser  tout  entier) .  Si 

»  l'àrae,  si  Tàme  n'est  antre  chose  que  le  sang.  Il  vaut  mieux  dire 
»  ceci  :  Si  l'âme  est  ce  dont  la  perte  entraine  la  mort  de  l'animal, 
»  assurément  la  pituite  et  les  deux  sortes  de  bile  constituent  aussi 
»  l'Ame  :  car  la  perte  de  ces  choses  entraîne  la  mort  de  l'animal.  » 
(Némésius,  De  la  Notoire  de  l'homme,  ch.  h  ;  p.  32  de  la  trad.  de 
M.  Thibault.) 

1  Cette  argumentation  de  Plotin  contre  la  doctrine  des  Stoïciens 
sur  la  mixtion  de  l'âme  et  du  corps  est  empruntée  à  Alexandre 
d'Aphrodisie.  Voy.  M.  Ravaisson,  Essai  sur  la  Métaphysique  dU- 
ristote,  t.  II,  p.  296-299.  —  *  La  théorie  générale  des  Stoïciens  sur 
la  mixtion  est  exposée  dans  le  livre  vu  de  YEnnéade  II.  Voy.  aussi 
1. 1,  p.  cxxx,  note  2.  —  •  Voy.  1. 1,  p.  244,  note  1.  —  *  Voy.  1. 1, 
p.  243-245. 
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là  mixtion  s'opère  de  cette  manière  dans  chaque  partie,  et 
qu'il  ne  reste  aucune  partie  de  la  masse  qui  ne  soit  divisée, 
il  faut  que  le  corps  soit  divisé  en  points,  ce  qui  est  impossi- 
ble. En  effet,  si  cette  division  est  poussée  à  l'infini,  puisque 
tout  corps  et  toujours  divisible,  il  faudra  que  les  corps  soient 
infinis  non-seulement  en  puissance,  mais  encore  en  acte. 
Il  est  donc  impossible  qu'un  corps  tout  entier  en  pénètre 
un  autre  tout  entier.  Or  l'âme  pénètre  le  corps  tout  entier. 
Elle  est  donc  incorporelle ft. 

[U°  Si,  comme  le  prétendent  les  Stoïciens,  l'homme 
était  d'abord  une  habitude  (c'est-à-dire  une  certaine  na- 
ture)*, puis  une  âme%  enfin  une  intelligence,  le  parfait 
naîtrait  de  l'imparfait,  ce  qui  est  impossible.] 

Dire  que  la  première  nature  de  l'âme  est  d'être  un  esprit, 
que  cet  esprit  n'est  devenu  âme  qu'après  avoir  été  exposé 
au  froid  et  trempé  en  quelque  sorte  par  son  contact,  parce 


*  On  trouve  la  même  démonstration  dans  Némésius  :  «  Voici  le 
»  raisonnement  de  Chrysippe  :  La  mort  est  la  séparation  de  l'âme 
»  d'avec  le  corps;  mais  une  chose  qui  n'est  pas  corps  ne  se  sépare  pas 
»  d'avec  le  corps,  puisqu'elle  ne  peut  pas  s'y  joindre  ;  or,  l'âme  se 
»  joint  au  corps  et  elle  s'en  sépare  ;  l'Ame  est  donc  un  corps.  11  est 
»  vrai  que  la  mort  est  la  séparation  de  l'âme  d'avec  le  corps  ;  mais 
»  en  disant,  en  général,  que  ce  qui  n'est  pas  corps  ne  peut  pas  se 
»  joindre  au  corps,  on  commet  une  erreur,  quoique  cela  soit  vrai 

>  si  l'on  parle  de  l'âme.  C'est  faux ,  en  général,  puisque  la  ligne, 
»  qui  n'est  point  un  corps,  est  jointe  au  corps  et  peut  en  être  ab- 

>  straite  ;  il  en  est  de  même  de  la  blancheur.  Mais  s'il  s'agit  de 

>  l'âme,  cela  est  vrai,  parce  que  l'âme  n'est  pas  jointe  au  corps: 
»  car,  si  elle  y  est  jointe,  il  est  évident  qu'elle  lui  est  coétendue; 
»  or,  dans  ce  cas,  elle  n'est  pas  coétendue  au  corps  tout  entier, 
»  parce  qu'il  n'est  pas  possible  qu'un  corps  soit  coétendu  à  un 

»  autre  corps  tout  entier  (âftûvarov  v&ilol  an  part  oXov  o\<?  irajoaxsfr- 

»  Boa)  ;  ainsi,  l'animal  ne  serait  pas  animé  tout  entier.  S'il  est  animé 
»  tout  entier,  l'âme  n'est  pas  jointe  au  corps,  elle  n'est  pas  elle- 
»  même  un  corps  et  elle  se  sépare  du  corps  sans  être  elle-même  un 

>  corps.  »  (De  la  Nature  de  l'homme,  ch.  a;  p.  36  de  la  trad.  de 
M.  Thibault.)  —  '  Voy.  1. 1,  p.  221,  note  3. 
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que  le  froid  l'a  rendu  plus  subtil1,  c'est  avancer  une  hy- 
pothèse absurde.  Beaucoup  d'animaux  naissent  dans  des 
endroits  chauds,  et  n'ont  pas  leur  âme  tomme  à  l'action 
du  froid.  Dans  cette  hypothèse,  on  fait  dépendre  la  pre- 
mière nature  dé  l'âme  du  concours  des  circonstances  exté- 
rieures. On  pose  donc  comme  principe  ce  qui  est  moins 
parfait  [Y âme],  et  l'on  regarde  même  oomme  antérieure 
[à  Fàme]  une  chose  moins  parfaite  encore,  qu'on  appelle 
habitude  (££tç)  *.  L'intelligence  se  trouve  ainsi  placée  au 


iv  •fyvxpà  7cvo^év73v.  «  Chrysippe  pense  que  l'enfant  est  nourri  dans 
»  le  sein  de  sa  mère  par  une  nature  (y^c),  comme  une  plante, 
>  mais  qu'au  moment  où  il  naît,  il  change  et  devient  ua  animal, 
»  parce  que  son  esprit  est  refroidi  et  trempé  par  l'air;  de  là  vient 
»  que  cet  esprit  a  reçu  avec  raison  le  nom  d'ttow,  ^VX^>  à  cause 
»  de  son  refroidissement,  napà  t*v  ^uÇt».  »  (Plutarque,  De  Stoteo- 
rum  repugnantib.,  p.  1052.)  Il  y  a  là  un  jeu  de  mots  qu'on  ne  peut 
rendre  en  français  :  il  roule  sur  Fétymologie  du  mot  âme,  que  les 
Stoïciens  dérivaient  de  $vx*s>  froide  Cette  théorie  a  été  aussi 
professée  par  quelques  hérétiques,  tels  que  Vineentius  Victor,  que 
saint  Augustin  cite  en  ces  termes  :  «  De  hac  enira  [anima]  loqueba- 
ris)  quum  diceres  :  «  Et  gelante  substantia  quœ  eomprehendi  non 
»  poterat,  effieeret  corpus  aliud  intra  corpus  natures  suce  vi  et 
»  spiramine  conglobatum,  exlndeque  inciperet  homo  interior  ap- 
»  parère,  quem  veluti  in  forma  vagin»  oorporalis  indusum  ad  simi- 
»  litudinem  su!  delineavit  exlerioris  faominis  hàbitudo.  »  ...  Posl 
hœc  incipiens  ioqui  de  spiritu  :  €  Hase,  iaquis,  anima,  quse  ex  flatu 
»  Dei  baberet  originem ,  sine  sensu  intimo  atque  intellecto  intimo 
»  esse  non  potuit,  quod  est  spiritus*  >  Sicut  ergo  video»  interiorem 
bominem  vis  esse  animam;  indmum,  spirilum;  tanquam  et  ipst 
interior  sit  anhnte ,  sicut  illa  corporl.  »  (De  Anima  et  ejus  ori- 
gine, IV,  14.)  —  »  Selon  les  Stoïciens,  l'homme  est  d'abord  une 
plante  dans  le  sein  de  sa  mère;  il  devient  ensuite  un  animal 
au  moment  de  sa  naissance ,  enfin  un  homme  à  l'âge  de  raison  ; 
par  conséquent,  V esprit  igné  et  intelligent  qui  nous  donne  la 
vie  est  d'abord  habitude  ou  nature  (t.  I,  p.  221 ,  note  3);  il  de- 
vient •  ensuite  dfne,  enfin  intelligence  ou  raison.  Dieu  lui-même 
se  transforme  avec  le  monde.  Selon  Piotin,  au  contraire,  ai  l'on 
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dernier  rang  puisqu'elle  est  supposée  naître  de  l'âme,  tan- 
dis qu'il  faudrait  au  contraire  assigner  le  premier  rang  à  Y  in- 
telligence, le  second  à  Vâme>  le  troisième  à  la  nature,  et 
regarder  ainsi  toujours  comme  postérieur  ce  qui  est  moins 
parfait,  suivant  Tordre  naturel.  Enfin,  dans  ce  système, 
Dieu,  par  cela  même  qu'il  possède  l'intelligence,  est  posté- 
rieur, engendré,  n'a  qu'une  intelligence  adventice;  il  en 
résulte  qu'il  n'y  a  ainsi  ni  âme,  ni  intelligence,  ni  Dieu: 
car  jamais  ce  qui  est  en  puissance  ne  peut  passer  à  l'état 
d'acte,  s'il  n'y  a  antérieurement  un  principe  en  acte.  Qui 
fera,  en  effet,  passer  à  l'état  d'acte  ce  qui  est  en  puissance» 
s'il  n'y  a  rien  d'antérieur  à] ce  qui  est  en  puissance?  Si  ce 
qui  est  en  puissance  se  fait  passer  soi-même  à  l'état  d'acte 
(ce  qui  est  absurde),  il  faudra  que,  pour  passer  à  l'état  d'acte, 
il  contemple  au  moins  une  chose  qui  ne  soit  pas  en  puis- 
sance, mais  en  acte.  Cependant,  si  l'on  admet  que  ce  qui 
est  en  puissance  puisse  toujours  demeurer  identique,  il 
passera  de  lui-même  à  l'état  d'acte,  et  il  sera  supérieur  à 
l'être  qui  n'est  qu'en  puissance  parce  qu'il  sera  l'objet  de 
l'aspiration  d'un  tel  être.  Il  faut  donc  assigner  le  premier 
rang  à  l'être  qui  a  une  nature  parfaite  et  incorporelle,  qui 
est  toujours  en  acte.  Ainsi,  l'intelligence  et  Y  âme  sont  an- 
térieures à  la  nature  ;  l'âme  n'est  donc  pas  un  esprit  ni  par 
conséquent  un  corps.  On  pourrait  encore  donner,  et  on  a 
donné  en  effet  d'autres  raisons  pour  démontrer  que  l'âme  est 
incorporelle  ;  mais  ce  que  nous  avons  dit  suffit  pleinement  ' . 


considère  Dieu,  on  voit  que  l'Ame  universelle  procède  de  l'In- 
telligence et  que  l'Intelligence  procède  du  Bien  (t.  I,  p.  118)  ;  si  l'on 
considère  l'homme,  on  voit  qu'il  possède  toutes  ses  facultés  dès 
que  son  Aide  est  unie  à  son  corps,  quoiqu'il  ne  les  développe  que 
successivement  (t.  I,  p.  846). 
4  Le  fond  de  cette  argumentation  est  emprunté  à  Aristote  :  «  Ici, 

*  une  difficulté  se  présente.  Tout  être  en  acte  a,  ce  semble,  la 

*  puissance,  tandis  que  ce  qui  a  la  puissance  ne  passe  paa  toujours 
»  à  l'acte.  L'antériorité  appartiendrait  donc  à  la  puissance.  Or,  s'il 
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IL  l'avb  r'bst  f  as  l'saihovib  m  L'uiTiticvnt  »u  cous. 

[4°  L'âme  n'est  pas  l'harmonie  du  corps.] 

Puisque  l'âme  n'est  pas  corporelle,  il  faut  déterminer  sa 
nature  propre.  Admettrons-nous  qu'elle  est  une  chose  dis- 
tincte du  corps,  mais  dépendante  de  lui,  une  harmonie, 
par  exemple  ?  Pythagore,  en  effet,  ayant  employé  ce  mot 
dans  un  sens  particulier,  on  a  cru  ensuite  que  l'harmonie  du 
corps  était  quelque  chose  de  semblable  à  l'harmonie  d'une 
lyre.  Comme  la  tension  produit  dans  les  cordes  une  ma- 
nière d'être  (7ra0r)pa)  que  l'on  appelle  harmonie,  de  même, 
les  éléments  contraires  étant  mélangés  dans  notre  corps,  telle 
mixtion  (ri  nad  xpdmç)  produit  la  vie  et  l'âme,  qui  n'est  ainsi 
qu'une  certaine  manière  d'être  de  cette  mixtion  (rd  èm 

rfj  xpdtrei  Traftrjfjwc)  *. 

»  en  est  ainsi,  rien  de  ce  qui  est  ne  saurait  exister  :  car  ce  qui  a  la 

>  puissance  d'être  peut  n'être  pas  encore...  Gomment  y  aura-t-il 
»  donc  mouvement,  s'il  n'y  a  pas  de  cause  en  acte?  Ce  n'est  pas  la 
»  matière  qui  se  mettra  elle-même  en  mouvement;  ce  qui  l'y  met, 
»  c'est  l'art  de  l'ouvrier,  etc.  »  {Métaphysique,  liv.  XII,  6;  t.  II, 
p.  217  de  la  trad.  de  MM.  Pierron  et  Zévort.)  Voy.  aussi  Enn.  11, 
liv.  v,  S  3;  1. 1,  p.  231. 

1  Plotin  a  déjà  dit  ci-dessus  (§2, 3)  que,  selon  certains  philoso- 
phes, l'Ame  est  une  mixtion  ei  une  manière  d'être  de  la  matière. 
H  reproduit  ici,  en  les  résumant,  les  critiques  dirigées  contre  cette 
opinion  par  Platon  dans  le  Phédon  (t.  I,  p.  250, 264-271  de  la  trad. 
de  M.  Cousin)  et  par  Àristote  dans  le  traité  De  l'Âme  (t.  1, 4,  p.  135- 
139  de  la  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire).  Voici  comment 
Platon  formule  l'opinion  combattue  ici  par  Plotin  :  «  L'idée  que 

>  nous  nous  faisons  ordinairement  de  l'âme  revient  à  peu  prés 
»  à  celle-ci  :  que  notre  corps  étant  composé  et  tenu  en  équilibre 

>  par  le  chaud,  le  froid,  le  sec  et  l'humide,  notre  Amé  est  le  rap- 
»  port  de  ces  principes  entre  eux,  et  l'harmonie  qui  résulte  de 
»  l'exactitude  et  de  la  justesse  de  leur  combinaison.  »  Aristote 
s'exprime  de  même  à  ce  sujet  :  «  On  dit  que  l'âme  est  une  harmonie; 
»  l'harmonie,  ajoute-t-on,  est  un  mélaqge  et  un  composé  de  con- 
»  traires,  et  le  corps  se  compose  aussi  de  contraires.  »  Il  n'est  pas 
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Comme  nous  l'avons  déjà  dit  précédemment  [§  3],  celte 
hypothèse  est  inadmissible  pour  plusieurs  raisons  : 

D'abord,  Pâme  est  antérieure  [au  corps]  et  l'harmonie  lui 
est  postérieure.  Ensuite*  l'âme  maîtrise  le  corps,  le  gou- 
verne, lui  résiste  même  souvent,  ce  qu'elle  ne  sauraitftûre  si 
elle  n'était  qu'une  simple  harmonie.  L'âme  en  effet  est  une 
essence,  l'harmonie  n'en  est  pas  une  :  lorsque  les  principes 
corporels  dont  nous  sommes  composés  sont  mélangés  dans 
de  justes  proportions,  leur  tempérament  constitue  la 
santé  [mais  non  une  essence,  telle  que  l'âme].  D'ailleurs, 
chaque  partie  du  corps  étant  mélangée  d'une  manière  dif- 

facile  de  déterminer  quels  sont  les  auteurs  combattus  par  Platon 
et  par  Aristote.  En  tout  cas,  l'opinion  que  Pâme  est  une  harmonie 
a  été  professée  par  deux  classes  d'hommes,  par  des  médecins,  tels 
qu'Hippocrate  et  Gafien,  comme  nous  Pavons  dit  ci-dessus  (p.  437, 
note  4),  et  par  des  philosophes,  tels  que  Dicéarque  et  Aristoxène  : 
c  L'âme,  disait  Dicéarque*  est  l'harmonie  des  quatre  éléments, 
»  âfpovîa  twv  Tt<r<rapa>v  aroi;t<i&>v,  c'est-à-dire  la  mixtion  et  l'accord 
»  du  chaud,  du  froid ,  du  sec  et  de  l'humide.  »  (Némésitis,  De  la 
Nature  de  l'homme,  ch.  h.)  Quant  à  Aristoxène,  il  comparait  l'âme 
à  l'harmonie  de  la  lyre  :  c  Aristoxenus  musicus,  idemque  philosophus, 

>  ipsius  corporis  intentionern  quamdam,  vel,  ut  in  cantu  et  fldi- 
»  bus,  quae  harmonia  dicitur,  sic  ex  corporis  totius  natura  et  figura 
»  varios  motus  cieri,  tanquam  in  cantu  sonos.  »  (Cicéron,  Tuscu- 
lanes,  1, 10.)  Pour  plus  de  détails,  Voy.  M.  Ravaisson,  Essai  sur  la 
Métaphysique  d' Aristote,  t.  II ,  p.  32.  Saint  Augustin  a  développé 
de  la  manière  suivante  les  objections  que  Plotîn  fait  à  cette  théorie  : 
c  Nisi  forte  vitam  temperationem  aliquam  corporis,  ut  nonnulli 
»  opinati  sunt,  debemus  credere.  Quibus  profecto  nunquam  hoc 
»  visum  esset,  si  ea  quae  vere  sunt  et  incommutabilia  permanent 
»  eodem  animo  a  corporum  consuetudine  alienato  atque  purgato 
»  videre  valuissent.  Quis  enim,  bene  se  inspiciens,  non  expertus  est 
»  tahto  se  alkjuid  intellexisse  sincerius,  quanto  removere  atque 
»  subducere  intentionern  mentis  a  corporis  scnsibus  potuit  ?  Quod 
»  si  temperatio  corporis  esset  animus,  non  utique  id  posset  acci- 

>  dere.  Non  enim  êa  res,  quse  naturam  propriam  non  haberet  neque 
y>  substantia  esset,  sed  in  subjecto  corpore  tanquam  color  et  forma 

>  inseparabiliter  inesset,  ullo  modo  se  ab  eodem  corpore  ad  intel- 
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férente  devrait  former  [une  harmonie  différente/  par  con- 
séquent] une  âme  différente,  en  sorte  qu'il  y  en  aurait  plu- 
sieurs. Enfin,  ce  qui  est  décisif,  cette  âme  [qui  consiste  en 
une  harmonie]  présuppose  une  autre  âme  qui  produise  cette 
harmonie,  comme  une  lyre  a  besoin  d'un  musicien  qui  im- 
prime aux  cordes  des  vibrations  harmoniques,  parce  qu'il 
possède  en  lui-même  la  raison  d'après  laquelle  il  produit 
l'harmonie  :  car  les  cordes  de  la  lyre  ne  vibrent  pas  d'elles- 
mêmes,  et  les  éléments  de  notre  corps  ne  peuvent  se  mettre 
eux-mêmes  enharmonie-  Cependant,  dans  cette  hypothèse, 
on  constitue  les  essences  animées  et  pleines  d'ordre  avec 


»  ligibilia  percipiendp  conaretur  avertere,  et,  in  quantum  posset,  in 

>  tantum  itla  posset  ietueri,  eaque  visjone  melior  et  prssstantior 
»  fieri.  Nullo  quippe  modo  forma,  vel  color,  vel  ipsa  stiam  cor- 
»  poris  temperatio,  quœ  oerta  commixtio  est  earum  quatuor  na~ 
»  turarum  quibus  idem  corpus  mbsistit,  avertere  se  ab  eopotest. 
»  in  quo  subjecto  est  inseparabiliter.  Ad  base,  ea  quœ  witelligU 
»  animus  f  quum  se  pvertit  a  corpore,  non  sunt  profecto  corporea, 

>  et  taraen  sunt,  maximeqqe  sunt  :  nam  eodem  modo  semper  se 
»  habent.  Nam  nibil  absurdius  esse  potest  quam  ea  esse  quœ  oculis 

*  videmus,  ea  non. esse  quœ  intelligentia  cefniiuus,  quam  dubîtare 
»  démentis  sit  intelligenUam  incomparabiliter  oculis  anteferri.  Haec 

*  autem  quœ  intelliguntureodejn  modo  semper  sese  babentia,  quum 
»  ea  intuetur  animusr  salis  ostendit  se  illis  esse  conjunctum  miro 
»  qqodapi  eoderaque  incorporait  modo,  scilicet  non  localiter  :  nam- 
»  que,  aut  in  illo  sunt,  aut  ipse  in  illis.  Et  utrumlibet  fioram  sit, 

>  aut  in  subjecto  aiterum  in  altero  est,  aut  utrumque  substantia  est 
»  Sed,  si  illud  primum  est,  non  est  in  subjecto  corpore  animus  ut 

>  color  et  forma,  quia  vel  ipse  substantia  est,  vel  alteri  substanlis, 

*  quae  corpus  non  est,  in  subjecto  inest.  Si  autem  boc  secundum 
»  Yerum  est,  non  est  in  subjecto  corpore  tanquam  color  animus, 
»  quia  substantia  est.  Temperalio  autem  corporis  in  subjecto  cor- 
»  pore  est  tanquam  color.  Non  est  ergo  temperatio  corporis  ani- 

*  mus^  sed  vita  est  animus;  et  se  nulla  res  deserit:  non  igitur 
»  animus  mori  potest.  »  [De  Jmmortalitate  anitwe,  10.)  Sur  la  né- 
cessité où  est  l'intelligence  de  se  séparer  du  corps  pour  concevoir 
Jes  choses  intelligibles,  Voy.  ci-dessus,  p.  450,  note  ô;  et  sur  l'iden- 
tité de  l'Ame  et  de  la  vie,  Voy.  ci-après,  p.  472,  note  1. 
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des  choses  inanimées  et  sans  ordre;  on  vent  enfin  que  ces 
essences  pleines  d'ordre  doivent  au  hasard  leur  ordre  et  leur 
existence.  Cela  est  impossible  pour  des  parties  aussi  biep 
que  pour  un  tout.  L'âme  n'est  donc  pas  une  harmonie. 
[2°  L'âme  n'est  pas  l'en  télé  chie  du  corps,] 
[C1]  Examinons  maintenant  l'opinion  de  ceux  qui  appel- 
lent l'âme  une  entéléchie.  Ils  disent  que,  dans  le  composé, 
l'âme  joue,  à  l'égard  du  corps  qu'elle  anime,  le  rôle  de  la 
forme  à  l'égard  de  la  matière  ;  qu'elle  n'est  pas  la  forme  de 
tout  corps,  ni  du  corps  en  tant  qu'il  est  corps;  mais  du 
corps  naturel,  organisé,  qui  a  la  vie  en  puissance*. 

Si  l'âme  est  avec  le  corps  dans  le  même  rapport  que  la 
forme  de  la  statue  avec  le  bronze,  il  en  résulte  qu'elle  est  divi- 
sée avec  le  corps,  et  qu'en  coupant  un  membre  on  coupe  avec 
lui  une  portion  de  l'âme.  Dans  cette  doctrine,  l'âme  ne  se 
sépare  pas  du  corps  pendant  le  sommeil,  puisqu'elle  doit 
être  inhérente  au  corps  dont  elle  est  l'entéléchie,  en  sorte 
que  le  sommeil  devient  par  là  tout  à  fait  inexplicable'.  Si 
l'âme  est  une  entéléchie,  il  n'y  aura  plus  de  lutte  possible  de 
la  raison  contre  les  passions.  L'être  humain  tout  entier  n'é- 
prouvera qu'un  seul  et  même  sentiment,  sans  jamais  être 
en  désaccord  avec  lui-même.  Si  l'âme  est  une  entéléchie,  il 
y  aura  peut-être  encore  des  sensations,  mais  des  sensations 
seulement;  lçs  pensées  pures  seront  impossibles.  Aussi  les 


*  Tout  le  moreean  sur  {'entéléchie,  désigné  par  la  lettre  G,  est 
tiré  de  la  Préparation  évangélique  d'Eusèbe  (XV,  10).  Voy.  les 
Éclaircissements  sur  ee  lirre  à  la  fin  du  volume.  —  *  Pour  la  dé- 
finition de  ï entéléchie  par  Aristote,  Voy.  1. 1,  p.  357.  .—  '  Cet  ar- 
gument paraît  emprunté  à  Ammonius.  Voy.  t.  I,  p.  xcvi.  Saint 
Augustin  emploie  le  même  argument  :  <  Corporeos  sensus  som- 
»  nus  sopit  et  claudit  quodam  medo,  ita  sane  ut  tali  mutationi 

>  eorporis  cedat  anima  cum  voluptate,  quia  secundum  naturam  est 

>  taHs  commutatio  quse  reûeit  corpus  a  laboribus  :  non  tamen  haec 
»  adimit  animo  vel  sentiendi  vint  vel  intelligendi,  etc.  >  {Dtlmmor- 
talitate  anima,  14.) 
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Péripatéticiens  eux-mêmes  sont -ils  obligea  d'introduire 
[dans  la  nature  humaine]  une  autre  âme  r  savoir,  l'intelli- 
gence pure  (vrîç),  qu'ils  font  immortelle1.  U  faut  donc  que 
Pâme  raisonnable  soit  entéléchie  autrement  qu'ils  ne  l'en- 
tendent, si  toutefois  il  convient  de  se  servir  encore  de  ce 

nom. 

Quant  à  l'âme  sensitive,  qui  conserve  les  formes  des 
objets  *  sensibles  précédemment  perçus,  elle  doit  les  con- 
server sans  le  corps.  Sans  cela,  ces  formes  seraient  en  elle 
comme  des  figures  et  des  images  corporelles.  Or,  si  ces 
formes  étaient  de  cette  manière  dans  l'âme  sensitive,  elles 
ne  pourraient  y  être  reçues  autrement  [qu'en  qualité  d'em- 
preintes corporelles] .  C'est  pourquoi,  si  l'on  admet  la  réalité 
de  l'entéléchie,  elle  n'est  pas  inséparable  du  corps.  La  partie 
concupiscible  elle-même,  non  pas  celle  qui  nous  fait  sentir 
le  besoin  de  boire  et  de  manger,  mais  celle  qui  désire  les 
choses  indépendantes  du  corps ,  ne  saurait  davantage  être 
une  entéléchie  inséparable1. 

Reste  l'âme  végétative.  On  pourrait  supposer  que  celle- 
ci  du  moins  est  une  entéléchie  inséparable.  Hais  cela  ne 
convient  pas  non  plus  à  sa  nature.  Car,  si  le  principe  de 


1  «  On  ne  saurait  ici  encore  rien  affirmer  de  fort  clair  ni  de  l*în- 

>  tclligence,  ni  de  la  faculté  de  percevoir;  mais  l'intelligence  sem- 
»  ble  être  un  autre  genre  d'âme  et  le  seul  qui  puisse  être  isolé 
»  du  reste,  comme  l'éternel  s'isole  du  périssable.  Quant  aux  autres 

>  parties  de  l'âme,  les  faits  prouvent  bien  qu'elles  ne  sont  passépa- 

>  râbles,  comme  on  le  soutient  quelquefois.  Mais,  au  point  de  vue  de 
»  la  raison,  elles  sont  différentes  évidemment:  car  c'est  tout  autre 

>  chose  d'être  sensible  et  d'être  pensant,  parce  que  «en  tir  et  juger 
»  sont  choses  très-différentes.  Et  de  même  pour  chacune  des  fa- 
»  cultes  qu'on  vient  de  nommer...  Ce  n'est  point  lorsque  tantôt 

>  elle  pense  et  tantôt  elle  ne  pense  pas,  c'est  seulement  quand  elle 

>  est  séparée  que  l'intelligence  est  vraiment  ce  qu'elle  est,  et  cette 

>  intelligence  seule  est  immortelle  et  éternelle.  >  (Àristote,  De  VAme, 
11,  2;  III,  5;  p.  176,  904  de  la  trad.  de  M.  Barthélemy-Saint-Hî- 
laire.)  —  *  Voy.  le  passage  d'Aristote  cité  1. 1,  p.  369. 
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toute  plante  est  dans  la  racine,  si  c'est  autour  d'elle  et  par 
le  bas  que  se  produit  la  croissance  »,  comme  cela  a  lieu  dans 
beaucoup  de  plantes ,  il  est  évident  que  l'âme  végétative, 
abandonnant  toutes  les  autres  parties,  s'est  concentrée 
dans  la  racine  seule;  elle  n'était  donc  point  répandue  dans 
la  plante  entière  comme  une  entéléchie  inséparable.  Ajou- 
tez que  cette  âme,  avant  que  la  plante  ne  grandisse,  est 
déjà  contenue  dans  le  petit  corps  [de  la  semence].  Si  donc, 
après  avoir  vivifié  une  grande  plante,  l'âme  végétative  peut 
se  resserrer  dans  un  petit  espace,  si  d'un  petit  espace  elle 
peut  se  répandre  dans  la  plante  entière,  qui  empêche  qu'elle 
ne  soit  entièrement  séparable  de  la  matière  ? 

Comment  d'ailleurs,  étant  indivisible,  l'entéléchie  du 
corps  divisible  deviendrait-elle  divisible  comme  lui  ?  En 
outre,  la  même  âme  passe  du  corps  d'un  animal  dans  le 
corps  d'un  autre  animal.  Comment  l'âme  du  premier 
deviendrait-elle  l'âme  du  second,  si  elle  n'était  que  l'en- 
téléchie d'un  seul  ?  L'exemple  des  animaux  qui  se  méta- 
morphosent rend  évidente  cette  impossibilité.  L'âme  n'est 
donc  pas  la  simple  forme  d'un  corps  ;  c'est  une  véritable 
essence  (cvria)*,  qui  ne  doit  pas  l'existence  à  ce  qu'elle  est 
édifiée  sur  le  corps,  et  qui  existe,  au  contraire,  avant  de 
devenir  l'âme  de  tel  animal.  Ce  n'est  donc  pas  le  corps 
qui  engendre  l'âme8. 

*  c  Ce  qui  fait  que  de  toutes  les  plantes  on  peut  dire  qu'elles  vi- 
vent, c'est  qu'elles  paraissent  avoir  en  elles-mêmes  une  force  et 
un  principe  dont  elles  tirent  leur  accroissement  et  leur  dépérisse- 
»  ment  en  sens  contraires.  Car  on  ne  saurait  soutenir  qu'elles  crois- 
»  sent  par  en  haut  seulement  et  non  par  en  bas;  elles  se  dévelop- 
»  pent  et  se  nourrissent  également  des  deux  manières  et  en  tous 
»  sens,  et  elles  continuent  de  vivre  tout  le  temps  qu'elles  peuvent 
»  prendre  de  la  nourriture.  »  (Aristote,  De  l'Ame,  II,  2,  p.  174  de  la 
trad.  fr.).  —  *  où<xéa,  que  nous  traduisons  par  essence,  correspond 
ici  à  ce  que  la  philosophie  moderne  appeHe  la  substance.  Hais  pour 
Plotin,  comme  pour  Platon,  la  substance  se  confond  avec  la  ma- 
tière. —  »  On  peut  rapprocher  de  cette  réfatation  de  la  doctrine 
"•  30 


> 
» 
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ilU  t'àM*  m  uni  bmriqi  nraonroanu  bt  nmomwiB. 

Quelle  est  donc  la  nature  de  rame ,  si  elle  n'est  ni  un 
corps,  ni  la  manière  d'être  d'un  corps,  et  que  cependant 
la  force  active,  la  puissance  productrice  [npd£iç,  itoitm^ 
et  les  autres  facultés  résident  en  elle  ou  viennent  d'elle  ?  A 
quel  genre  appartient  donc  cette  essence  qui  a  une  exis- 
tence indépendante  des  corps? Évidemment,  elle  appartient 
au  genre  que  nous  appelons  Yessence  véritable.  11  faut,  en 
effet,  ranger  dans  le  genre  de  la  génération  et  exclure  du 
genre  de  Vessence  véritable  tout  ce  qui  est  corporel,  qui 
naît  et  périt,  qui 'n'existe  jamais  véritablement,  qui  ne  doit 
son  salut  qu'à  ce  qu'il  participe  de  l'être  véritable,  et  cela 
en  tant  qu'il  en  participe. 

IX.  Il  est  absolument  nécessaire  qu'il  y  ait  une  nature 
différente  des  corps,  possédant  pleinement  par  elle-même 
l'être  véritable,  qui  ne  peut  ni  naître  ni  périr;  autrement, 
toutes  choses  s'évanouiraient  sans  retour,  si  jamais  venait 
à  périr  l'être  qui  conserve  les  individus  et  l'univers,  qui 
en  fait  le  salut  comme  la  beauté.  L'âme,  en  effet,  est  le 
principe  du  mouvement1  ;  c'est  elle  qui  le  communique  au 
reste  ;  quant  à  elle,  elle  se  meut  elle-même.  Elle  donne  la 
vie  au  corps  qu'elle  anime  ;  mais  seule  elle  possède  la  vie, 
sans  être  jamais  sujette  à  la  perdre,  parce  qu'elle  la  pos- 
sède par  elle-même.  Tous  les  êtres,  en  effet,  ne  vivent  pas 
d'une  vie  empruntée;  sinon,  il  faudrait  remontera  l'infini 
de  cause  en  cause.  Il  y  a  donc  une  nature  premièrement 
vivante,  nécessairement  incorruptible  et  immortelle  parce 
qu'elle  est  le  principe  de  la  vie  pour  tout  le  reste.  C'est  là 


péripatéticienne  les  fragments  de  Porphyre  dont  on  trouvera  la 
traduction  ci-aprèl,  p.  622. 

*  Voy.  la  démonstration  que  Platon  donne  de  l'immortalité  de 
l'âme  dans  le  Phèdre  (t.  VI,  p.  47  de  la  trad.  de  M.  Cousin). 
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qu'il  faut  édifier  '  tout  ce  qui  est  divin  et  bienheureux,  qui 
vit  et  qui  existe  par  soi-même»  qui  vit  et  qui  existe  au  pre- 
mier degré,  qui  est  immuable  dans  son  essence,  qui  ne  peut 
ni  naître  ni  périr.  Comment,  en  effet,  l'être  naîtrait-il  et 
périrait-U?  Si  le  nom  d'être  lui  convient  réellement,  il 
faut  qu'il  existe  toujours,  comme  la  blancheur  n'est  pas 
tantôt  blanche,  tantôt  noire.  Si  la  blancheur  était  l'être 
même,  elle  posséderait  avec  son  essence  [qui  est  d'être  la 
blancheur]  une  existence  éternelle  ;  mais,  dans  la  réalité, 
elle  n'est  que  la  blancheur.  Donc,  le  principe  qui  possède 
l'être  par  lui-même  et  au  premier  degré  existera  toujours. 
Or,  cet  être  premier,  éternel,  ne  doit  pas  être  une  chose 
morte  comme  une  pierre,  un  morceau  de  bois.  Il  doit  vivre, 
et  vivre  d'une  vie  pure,  tant  qu'il  demeure  en  lui-même.  Si 
quelque  chose  de  lui  se  mêle  à  ce  qui  est  inférieur,  cette 
partie  rencontre  des  obstacles  dans  son  aspiration  au  bien, 
mais  elle  ne  perd  pas  sa  nature,  et  elle  reprend  son  ancienne 
condition  quand  elle  retourne  à  ce  qui  lui  est  propre f. 
X.  L'âme  a  de  l'affinité  avec  la  nature  divine  et  éternelle  : 

«  Voy.  ci-dessus,  p.  453,  note 2.— *  Voy.  Platon,  Phédon,  1. 1,  p.  299 
de  la  trad.  de  M.  Cousin.  Saint  Augustin  démontre  par  les  mêmes 
raisons  que  l'âme  ne  devient  pas  corporelle  par  son  union  arec  un 
corps  :  «  Siquamvis  locum  occupant!  [corpori]  animus  non  localiter 
»  jungiturysummisillisfieternisquerationibustquseincommutabiliter 
»  manent  nec  utique  loco  contmentur,  prior  affleitur  anima  quam 
»  corpus;  nec  prior  tantum,  sed  etiam  magis.  Tanto  enim  prior, 
»  quanto  propinquior;  et  eadem  causa  tanto  etiam  magis  quanto 
»  etiam  corpore  melior;  nec  ista  propinquitas  loco,  sed  naturaa  or- 
»  dîne  dicta  si  t.  Hoc  autem  ordine  intelligitur  a  summa  essentia 
»  speeiem  corpori  per  animam  tribui,  qua  est  in  quantumeunque 
»  est.  Per  animam  ergo  corpus  subsîstit,  et  eo  ipso  est  quoanimatur, 
»  siye  universaliter,  ut  mundus,  siye  particulariter ,  ut  unumquod- 
»  que  animal  intra  mundum.  Quapropter  consequens  erat  ut  anima 
»  per  animam  corpus  fieret,  nec  omnino  aliter  posset.  Quod  quia 
>  non  fit,  manente  quippe  anima  in  eoquo  anima  est,  corpus  per 
»  illam  subsîstit  dantem  speeiem,  non  adimentem ,  commutari  in 
»  corpus  anima  non  potest,  elc.  »  {De  Immortalitate  animœ,  15.) 
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cela  est  évident,  puisque,  comme  nous  l'avons  démontré, 
elle  n'est  pas  un  corps,  elle  n'a  ni  figure  ni  couleur,  et  qu'elle 
est  impalpable.  On  en  peut  encore  donner  les  preuves  sui- 
vantes. 

C'est  une  chose  admise  que  tout  ce  qui  est  divin  et  qui  pos- 
sède l'existence  véritable  jouit  d'une  vie  heureuse  et  sage  : 
considérons  d'après  ce  principe  la  nature  de  notre  âme. 
Prenons  une  âme,  non  une  âme  qui  soit  dans  un  corps,  qui 
éprouve  les  mouvements  irrationnels  de  la  Concupiscence 
et  de  la  Colère  et  les  autres  affections  nées  du  corps,  mais 
une  âme  qui  ait  éloigné  d'elle  tout  cela ,  qui  n'ait,  autant 
que  possible,  aucun  commerce  avec  le  corps  :  elle  nous 
montre  que  les  vices  sont  choses  étrangères  à  l'essence  de 
l'âme  et  lui  viennent  d'ailleurs,  qu'étant  purifiée  elle  pos- 
sède en  propre  les  plus  éminentes  qualités,  la  sagesse  et  les 
autres  vertus1.  Si  telle  est  l'âme  quand  elle  rentre  en  elle- 
même,  comment  ne  participerait-elle  pas  de  cette  nature 
que  nous  avons  reconnue  propre  à  tout  ce  qui  est  éternel 

*  Voy.  le  passage  de  Platon  (République,  X,  p.  611)  cité  et  com- 
menté par  Plotin  dans  VEnn.  I,  liv.  i,  §  12  (t.  I,  p.  49).  Il  a  été 
commenté  dans  le  même  sens  par  Proclus  :  «  La  descente  de  l'âme 

>  dans  le  corps  Ta  séparée  des  essences  divines  par  lesquelles  elle 
»  était  remplie  d'intelligence,  de  puissance  et  de  pureté;  elle  l'a 
»  unie  à  la  génération,  à  la  nature  et  aux  choses  corporelles,  par 

>  lesquelles  elle  est  remplie  d'oubli,  d'erreur  et  d'ignorance.  En 
»  effet,  en  descendant,  l'âme  a  reçu  de  l'univers  des  vies  multiples 
»  [la  vie  sensitive  et  la  vie  végétative]  et  des  vêtements  divers,  qui 
»  l'attirent  vers  une  constitution  mortelle  et  lui  voilent  la  vue  des 
»  êtres  véritables.  Il  faut  donc  élever  directement  l'âme  qui  se- 
»  journe  ici-bas  vers  la  nature  vigilante  [de  l'intelligence],  régler 
»  les  facultés  du  second  et  du  troisième  rang  qui, lui  sont  atta- 
»  chées,  comme  le  sont  au  dieu  marin  Glaucus  les  herbes  et  les 
»  coquillages  qui  le  couvrent,  réprimer  les  appétits  qui  la  font 
»  sortir  d'elle-même,  lui  rendre  le  souvenir  des  êtres  véritables  et 
»  de  l'essence  divine,  de  laquelle  elle  est  descendue  et  à  laquelle 
»  il  faut  rapporter  toute  notre  vie.  »  {Commentaire sur  l'Alcibiade, 
t.  III,  p.  75-76,  édit.  de  M.  Cousin.) 
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et  divin?  La  sagesse  et  la  véritable  vertu,  étant  choses  di- 
vines, ne  sauraient  résider  dans  une  substance  vile  et  mor- 
telle1 ;  l'être  qui  les  reçoit  est  nécessairement  divin,  puisqu'il 
participe  des  choses  divines  par  l'affinité  et  la  communauté 
d'essence  qu'il  a  avec  elles.  Quiconque  de  nous  possède 
ainsi  la  sagesse  et  la  vertu  diffère  peu  des  êtres  supérieurs 
par  son  âme  ;  il  ne  leur  est  inférieur  qu'en  ce  qu'il  a  un 
corps.  Si  tous  les  hommes,  ou  du  moins  si  beaucoup 
d'entre  eux  avaient  leur  âme  dans  cette  disposition,  nul  ne 
serait  assez  sceptique  pour  refuser  de  croire  que  l'âme  est 
immortelle.  Mais,  comme  maintenant  on  considère  l'âme 
avec  les  vices  qui  la  souillent,  on  ne  conçoit  pas  qu'elle  ait 
une  essence  divine  et  immortelle. 

Or,  quand  on  examine  la  nature  d'un  être,  il  faut  tou- 
jours la  contempler  dans  sa  pureté,  puisque  les  choses  qui 
lui  sont  ajoutées  empêchent  de  la  bien  connaître.  Que  l'on 
considère  donc  l'âme  abstraction  faite  des  choses  étran- 
gères, ou  plutôt,  que  celui  qui  fait  cette  abstraction  se  con- 
sidère lui-même  en  cet  état  :  il  ne  doutera  pas  qu'il  ne  soit 
immortel  quand  il  se  verra  dans  le  monde  pur  de  l'intel- 
ligence :  il  verra  son  intelligence  occupée,  non  à  regarder 
quelque  objet  sensible  et  mortel,  mais  à  penser  l'éternel 
par  une  faculté  également  étemelle  '  ;  il  verra  tous  les  être? 

1  Saint  Augustin  formule  cet  argument  de  la  manière  suivante  : 
<  Si  anima  subjectum  est  in  quo  ratio  inseparabiliter,  ea  necessitate 
»  quoque  qua  in  subjecto  esse  monstratur,  nec  nisi  viva  anima 
»  esse  potest  anima,  nec  in  ea  ratio  esse  potest  sine  vita  et  immor- 
»  talis  est  ratio,  immortalis  est  anima,  etc.  »  (De  Immortalitate 
animœ,  5.)  Voy.  aussi  les  Soliloques,  13.  —  *  Voy.  la  même  idée 
développée  dans  YEnnéade  I,  liv.  i,  §  11  (t.  I,  p.  47-48).  Proelus 
s'exprime  sur  ce  sujet  à  peu  près  dans  les  mêmes  termes  :  «  L'in- 
»  telligenee  est  toujours  active  en  nous  et  nous  éclaire  toujours 
»  par  la  lumière  de  la  pensée,  et  avant  que  nous  inclinions  vers 
>  cette  vie  irrationnelle,  et  quand  nous  vivons  dans  les  passions, 
»  et  quand  nos  passions  sont  calmées  ;  mais  nous  n'en  avons  pas 
»  toujours  conscience.  Nous  en  avons  conscience  quand  nous 
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dans  le  monde  intelligible  et  il  se  verra  lui-même  devenu 
intelligible,  radieux,  illuminé  par  la  vérité  émanée  du 
Bien,  qui  répand  sur  tous  les  intelligibles  la  lumière  de  la 
vérité l.  Il  aura  alors  le  droit  de  dire  : 

Adieu,  je  suis  maintenant  un  dieu  immortel9. 

Car  il  s'est  élevé  vers  la  divinité  et  il  lui  est  devenu  sembla- 
ble. Comme  la  purification  permet  de  connaître  les  choses 
qui  sont  les  meilleures,  alors  s'éclaircissent  les  notions 
que  nous  avons  en  nous,  et  qui  forment  la  véritable 
science8.  En  effet,  ce  n'est  pas  en  parcourant  les  objets 

»  sommes  purifiés  du  trouble  delà  génération  et  que  nous  sommes 
»  arrivés  h  une  vie  calme  :  alors  l'intelligence  se  révèle  à  nous  ; 

>  alors,  sortant  de  son  silence,  elle  communique  avec  nous  et  elle 
»  nous  parle.  »  (Commentaire  sur  VAlcibiade,  t.  II,  p.  118,  éd.  de 
M.  Cousin.) 

4  Voy.  Enn.  I,  lîv.  vi,  §  9;  t.  I,  p.  112.  Le  P.  îhomassin  cite  ce 
passage  dans  ses  Dogmata  theologica  (t.  1,  p.  145),  et  l'apprécie 
en  ces  termes  :  «  Audire  mibi  videor  Augustinum  praedicantem  ut 
»  a  summo  Bono  et  Pâtre  Deo  generetur  Verbum,  veritas  aeterna, 
»  qua  deinde  collustrcntur  inlelligibilia  et  vera  omnia  :  quando 
»  quœcunque  vera  sunt  veritate  vera  sunt,  et  quaecunque  iutelli- 

>  guntur  vera  veritatis  luce  intelliguntur.  »  —  *  Plotin  cite  ici  un 
des  vers  d'Empédocle  conservés  par  Diogène  Laërce  (VIII,  §  62)  : 

XOLlptx*  *  iyà  8'  à/x/xtv  Otbi  étfi€pf>ro{t  oùxén  Ovqrbf, 
ltuXtufiouf  ftexù  it£?c  Ttri{ihoçt  &oi:ip  ïoutev, 
Toicvf*ifi  tc  ittfiiixtnxoç  rrtpc*  {»  t«  Qaltlotç. 

—  *  On  peut  rapprocher  de  ce  passage  de  Plotin  un  passage  de  Pro- 
clus  où  est  développée  la  même  idée  :  «  Il  faut  appliquer  l'âme  à 
»  la  contemplation  après  l'avoir  délivrée  de  ses  entraves.  Nous 
»  avons  naturellement  en  nous  la  connaissance  de  la  vérité,  mais 
»  nous  n'y  faisons  pas  attention  parce  que  nous  sommes  distraits  par 
»  les  passions  qui  proviennent  de  la  génération,  par  l'oubli,  par  l'opi- 
»  nion  et  l'imagination  trompeuses,  par  les  désirs  déréglés.  Une 
»  fois  que  nous  en  sommes  délivrés,  il  nous  reste  à  nous  tourner  vers 
»  nous-mêmes.»  (Commentaire  sur  VAlcibiade,  t.  III,  p.  60,  éd.  de 
M.  Cousin.)  Proclus  ajoute  encore  (p.  144)  :  «  Le  but  de  Platon  dans 
»  ce  dialogue  est  de  nous  ramener  à  la  connaissance  de  nous- 
»  mêmes,  de  montrer  que  l'essence  de  notre  âme  consiste  dans  des 


ltvbb  0imtn.  471 

extérieurs  que  l'âme  a  l'intuition  de  la  sagesse  et  de  la 
vertu,  c'est  en  rentrant  en  elle-même,  en  se  pensant  elle- 
même  dans  sa  condition  primitive:  alors  elle  éclaircit  et 
elle  reconnaît  en  elle-même  des  images  divines,  souillées 
par  la  rouille  du  temps.  De  même,  si  un  morceau  d'or  était 
animé  et  se  dégageait  de  la  terre  dont  il  est  enveloppé, 
après  s'être  d'abord  ignoré  parce  qu'il  ne  voyait  pas 
son  éclat,  il  s'admirerait  lui-même  en  se  considérant  dans 
sa  pureté;  il  trouverait  qu'il  n'avait  nul  besoin  d'une 
beauté  empruntée,  et  il  se  regarderait  comme  heureux  de 
rester  isolé  de  tout  le  reste1. 

XI.  Quel  homme  sensé,  après  avoir  considéré  ainsi  la 
nature  de  rame,  pourrait  encore  douter  de  l'immortalité 
d'un  principe  qui  ne  tient  la  vie  que  de  lui-même  et  qui  ne 
peut  la  perdre  ?  Comment  l'âme  perdrait-elle  la  vie,  puis- 
qu'elle ne  l'a  pas  empruntée  d'ailleurs,  qu'elle  ne  la  possède 
pas  comme  le  feu  possède  la  chaleur?  (car,  sans  être  un 
accident  du  feu,  la  chaleur  est  cependant  un  accident  de  sa 
matière;  aussi  le  feu  périt-il.)  Hais,  dans  l'âme,  la  vie  n'est 
pas  un  accident  qui  vienne  s'ajouter  à  un  sujet  matériel  pour 
constituer  l'âme.  En  effet,  de  deux  choses  l'une  :  ou  la  vie  est 
une  essence,  et  une  essence  de  cette  nature  est  vivante  par 
elle-même  ;  alors,  cette  essence  est  l'âme  que  nous  cher- 

»  formes  et  des  raisons,  qu'elle  tire  d'elle-même  toutes  les  sciences, 
»  qu'elle  reconnaît  en  elle-même  toutes  les  formes  divines  etnatu- 
»  relies.  »  Le  P.  Thomassin  cite  le  passage  de  Plotin  et  fait  à  ce 
sujet  les  réflexions  suivantes  :  «Hallncinatur  hic  Plotinus  :  nec  enim 
»  ideo  purgato  mentis  duntaxat  oculo  statim  Veritas  intelligitur, 
»  quod  scientiae  et  disciplina  jam  ante  in  anima  sint  ;  sed  quia 
*  Veritas  intelligibilis,  semper  prtesens  et  animœ  semper  intima, 
»  puro  mentis  oculo  cerni  potest,  Impuro  et  lippiente  non  potest. 
»  Sed,  seposita  illa  reminiscentiœ  absurda  opinatione,  et  re  tota  hue 
»  quo  Augustinus  prœit  reflexa,  pulcherrima  sunt  et  mirifleœ  sa- 
>  pientiae  plena  Plotini  verba.  »  (Dogmata  theologica,  1. 1,  p.  145.) 
Sur  la  réminiscence,  Voy.  ci-dessus,  p.  429,  note  5. 
1  Voy.  Enn.  1,  lit,  vi,  S  5;  t.  1.  p.  106. 


472  QUATRIÈME  BNNÉÀDB. 

chons,  et  on  ne  peut  lui  refuser  l'immortalité  ;  ou  l'âme  est 
composée,  et  il  faut  la  décomposer  jusqu'à  ce  qu'on  arrive 
à  quelque  chose  qui  soit  immortel  et  se  meuve  par  soi- 
même  ;  alors  un  pareil  principe  ne  saurait  être  soumis  à  la 
mort.  Enfin,  si  Ton  dit  que  la  vie  n'est  qu'une  modification 
accidentelle  de  la  matière  (ndQoç  ènourov  tç  vXri),  on  est  forcé 
de  reconnaître  que  le  principe  qui  a  donné  à  la  matière  cette 
modification  est  immortel  et  incapable  d'admettre  rien  de 
contraire  à  ce  qu'il  communique  [c.-à-d.  àlavie]1;  or,  il  n'y  a 
qu'une  seule  nature  qui  possède  la  vie  en  acte. 

XII.  Soutiendra-t-on  que  toute  âme  est  périssable*  ?  Dans 
ce  cas,  tout  devrait  être  détruit  depuis  longtemps.  Dira-t-on 

1  Plotin  fait  ici  allusion  à  un  passage,  de  Platon  :  «  L'âme  n'ad- 
»  mettra  jamais  ce  qui  est  contraire  à  ce  qu'elle  apporte  toujours 
»  avec  elle  [la  vie].  L'âme  est  donc  immortelle...  Si  ce  qui  n'est  point 
»  susceptible  de  froid  était  nécessairement  exempt  de  périr,  lors- 
»  que  quelque  chose  de  froid  approcherait  du  feu,  il  ne  s'éteindrait 
»  pas,  il  ne  périrait  pas,  mais  il  sortirait  de  là  dans  toute  sa  force. 
»  Il  faut  donc  nécessairement  dire  aussi  la  même  chose  de  ce  qui 
»  est  immortel,  etc.  »  [Phédon,  1. 1,  p.  297  de  la  trad.  de  M.  Cousin.) 
Voici  comment  saint  Augustin  formule  cet  argument  :  <  Quod  si 
>  quisquam  non  eum  interitum  dicit  formidandum  animo,  quo 
»  efticitur  ut  nihil  sit  quod  aliquid  fuit,  sed  eum  quo  dicimus  ea 
»  mortua  quae  vita  carent,  attendat  quod  nuUa  res  se  ipsa  caret.  Est 
»  autem  animas  vita  quaedam,  unde  omne  quod  animatum  est,  vi- 
»  Yere,  omne  autem  inanime  quod  animari  potest,  mortuum,  id  est 
»  Yila  privatum,  intclligitur.  Non  ergo  potest  animus  mori.  Nam  si 
»  carcre  poterit  vita,  non  animus,  sed  inanimatum  aliquid  crit.  Quod 
»  si  absurdum  est,  multo  minus  hoc  genus  interitus  timendum  est 
»  animo,  quod  vitae  certe  non  est  timendum.  Nam  prorsus  si  tune 
»  moritur  animus  quum  illum  deserit  vita  illa,  ipsa  vita  quae  hune 
*  deserit  multo  melius  inteliigitur  animus,  ut  jam  non  sit  animus 
»  quidquid  a  vita  deseritur,  sed  ea  ipsa  vita  quae  deserit.  Quidquid 
»  enim  Yita  desertum  mortuum  dicitur,  id  ab  anima  desertum  in- 
»  telligitur  ;  haec  autem  vita,  quae  deserit  ea  quae  moriuntur,  quia 
»  ipse  est  animus  et  se  ipsam  non  deserit,  non  moritur  animus.  » 
[De  Immortalitate  animœ,  9.)  —  *  C'était  l'opinion  des  Stoïciens. 
Voy.  Cicéron,  Tusculanes,  I,  32. 
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i  que  notre  âme  est  mortelle,  tandis  que  l'Ame  universelle 
:.  est  immortelle  ?  Qu'on  rende  alors  raison  de  cette  diffé- 
;  rence.  Chacune  des  deux  est  un  principe  de  mouvement, 
i  vit  par  elle-même,  saisit  les  mêmes  objets  par  la  même  fa- 
i  culte,  soit  qu'elle  pense  les  choses  contenues  dans  le  ciel 
i  ou  supérieures  au  ciel,  soit  qu'elle  considère  l'essence  de 
•  chaque  être  et  qu'elle  remonte  jusqu'au  premier  principe. 
i  Puisque  notre  âme  pense  les  essences  absolues  soit  par  les 
i:  notions  qu'elle  en  trouve  en  elle-même,  soit  par  la  réminis- 
cence, évidemment  elle  est  antérieure  au  corps  ;  possédant 
;  des  connaissances  éternelles,  elle  doit  être  elle-même  éter- 
ft  ne  lie.  Tout  ce  qui  se  dissout,  n'existant  que  par  sa  compo- 
sition, peut  naturellement  se  dissoudre  de  la  même  ma- 
nière qu'il  est  composé.  Mais  l'âme  est  un  acte  un,  simple, 
f  dont  l'essence  est  la  vie  ;  elle  ne  peut  donc  périr  de  cette 
t  manière.  Périra-t-elle  en  se  divisant  en  une  foule  de  parties  ? 
r  Hais,  comme  nous  l'avons  démontré,  l'âme  n'est  ni  une 
masse,  ni  une  quantité.  Périra-t-elle  en  s' altérant?  L'alté- 
ration, en  détruisant  une  chose,  lui  enlève  sa  forme  et  lui 
laisse  sa  matière;  c'est  donc  le  propre  d'un  composé.  Par 
conséquent,  puisque  l'âme  ne  peut  périr  d'aucune  de  ces 
façons,  elle  est  impérissable. 

XIII.  Comment  se  fait-il  que  l'âme  descende  dans  un 
corps  S  puisque  les  intelligibles  sont  séparés  des  choses  sen- 
sibles? —  Tant  que  l'âme  est  une  intelligence  pure,  impas- 
sible, qu'elle  jouit  d'une  vie  purement  intellectuelle  comme 
les  autres  êtres  intelligibles,  elle  demeure  parmi  eux  :  car 
elle  n'a  ni  appétit  ni  désir.  Mais,  la  partie  qui  est  inférieure 
à  l'Intelligence  et  capable  d'avoir  des  désirs  suit  leur  impul- 
sion, procède  (npôeiaiv)  et  s'éloigne  du  monde  intelligible. 
Désirant  orner  la  matière  sur  le  modèle  des  idées  qu'elle  a 
contemplées  dans  l'Intelligence,  pressée  de  déployer  sa  fé- 

<  Sur  la  descente  de  l'Ame  dans  le  corps,  Voy.  ei-après  le  livre  vin, 
S  6,  P-  488. 
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condité  et  de  mettre  au  jour  les  germes  qu'elle  porte  en  son 
sein  *,  l'âme  s'applique  à  produire  et  à  créer,  et,  par  suite  de 
cette  application,  elle  est  en  quelque  sorte  tendue  vers  les 
objets  sensibles.  D'abord,  elle  partage  avec  l'Ame  univer- 
selle le  soin  d'administrer  le  monde  entier,  sans  y  entrer 
cependant;  puis,  voulant  en  administrer  seule  une  partie, 
elle  se  sépare  de  l'Ame  universelle,  et  passe  dans  un  corps. 
Mais,  lors  même  qu'elle  est  présente  au  corps,  l'amené  se 
donne  pas  à  lui  tout  entière,  quelque  chose  d'elle  en  reste 
dehors:  ainsi,  son  intelligence  reste  impassible1. 

L'âme  est  tantôt  dans  le  corps,  tantôt  dehors.  En  effet, 
quand,  écoutant  son  inclination,  elle  descend  des  choses 
qui  occupent  le  premier  rang  [c'est-à-dire  des  choses  intel- 
ligibles] à  celles  qui  occupent  le  troisième  [c'est-à-dire  vers 
les  choses  d'ici-bas],  elle  procède  (itpotkOotooc)  par  la  vertu 
de  l'acte  de  l'Intelligence,  qui,  restant  en  elle-même,  em- 
bellit tout  par  le  ministère  de  l'âme,  et  qui,  étant  elle-même 
immortelle,  ordonne  tout  par  une  puissance  immortelle  : 
car  l'Intelligence  existe  toujours  par  un  acte  continu*. 

XIV.  Quant  aux  animaux  inférieurs  à  l'homme,  les  âmes 
[raisonnables]  qui  ont  poussé  l'égarement  jusqu'à  descen- 
dre dans  des  corps  de  brutes  sont  cependant  immor- 
telles aussi  \  S'il  y  a  des  âmes  d'une  autre  espèce  [que  les 
âmes  raisonnables],  elles  ne  peuvent  procéder  que  de  la 
nature  vivante  [c'est-à-dire  de  l'Ame  universelle'],  et  elles 
sont  nécessairement  des  principes  de  vie  pour  tous  les  ani- 
maux. Il  en  est  de  même  des  âmes  qui  sont  dans  les  végé- 
taux9. En  effet,  toutes  les  âmes  sont  sorties  du  même  prin- 

*  Ces  expressions  sont  empruntées  au  Banquet  de  Platon  (p.  206  ; 
t.  VI,  p.  812,  313  de  la  trad.  de  M.  Cousin.)  —  *  Voy.  ci-après  le 
lirre  vin,  S  8.  —  »  Pour  le  sens  de  ce  passage,  Voy.  ci-après  le 
livre  vin,  §  6-7.  —  *  Sur  la  nature  animale  dans  la  béte,  Voy. 
t.  I,  p.  cxii,  note  7;  p.  377-380,  385-386.  —  •  Voy.  Porphyre, 
Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix,  t.  I,  p.  lxxx. 
—  •Plot in,  en  accordant  une  âme  aux  plantes,  se  conforme  ài'opi» 
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cipe  [l'Ame  universelle],  toutes  ont  une  vie  propre,  sont 
des  essences  indivisibles  et  incorporelles. 

Si  Ton  dit  qu'il  faut  que  l'âme  humaine  se  décompose 
parce  qu'elle  comprend  trois  parties1,  nous  répondrons 
que,  lorsque  les  âmes  sortent  d'ici-bas,  celles  qui  sont  pu- 
rifiées quittent  ce  qui  leur  avait  été  ajouté  dans  la  généra- 
tion1, que  les  autres  s'en  affranchissent  avec  le  temps.  Au 
reste,  cette  partie  inférieure  de  l'âme  elle-même  ne  périt 
pas  ;  elle  existe  aussi  longtemps  que  le  principe  dont  elle 
procède.  En  effet,  rien  de  ce  qui  existe  ne  s'anéantit. 

XV.  Voilà  ce  que  nous  avions  à  dire  sur  ce  sujet  à  ceux 
qui  veulent  une  démonstration.  Quant  à  ceux  qui  de- 
mandent le  témoignage  de  la  foi  et  des  sens,  il  faut,  pour 
les  satisfaire,  extraire  de  l'histoire  les  preuves  nombreuses 
qu'elle  fournit8,  citer  les  oracles  rendus  par  les  dieux  qui 
ordonnent  d'apaiser  les  âmes  victimes  d'une  injustice  et 
d'honorer  les  morts4,  d'après  les  rites  observés  par  tous  les 
hommes  envers  ceux  qui  ne  sont  plus 8  ;  ce  qui  suppose 

nion  de  Platon  et  d'Aristote  :  «  Le  végétal  vit  et  n'est  pas  autre 
»  chose  qu'un  animal;  mais  il  est  fixé  d'une  manière  immobile  et 
»  enraciné  dans  la  terre,  parce  qu'il  est  privé  de  la  faculté  de  se 
»  mouvoir  lui-même...»  (Platon,  Tintée,  p.  77  ;  p.  207delatrad.  de 
M.  H.  Martin.)  «  Le  principe  qui  est  dans  les  plantes  parait  bien 
»  aussi  une  sorte  d'âme  :  car  les  animaux  et  les  plantes  n'ont  de 
»  commun  que  cette  seule  âme.  »  (Aristote,  De  l'Ame,  I,  5;  p.  160 
de  la  trad.) 

1  Voy.  Porphyre,  Des  Facultés  de  Vâme,  1. 1,  p.  xcii.  —  *  Ce 
qui  est  ajouté  à  l'âme  raisonnable  dans  la  génération,  c'est  l'âme 
irraisonnable  qui  en  procède  (t.  I,  p.  49,  324).  Plotin  dit  ensuite 
que  l'âme  irraisonnable  ne  périt  pas,  parce  qu'à  la  mort  elle  rentre 
dans  le  principe  dont  elle  était  émanée ,  c'est-à-dire  qu'au  lieu 
d'exister  en  acte  elle  n'existe  plus  qu'en  puissance.  Voy.  ci-dessus  le 
livre  v,  §  7,  p.  423.  —  »  C'est  ce  que  fait  Cicéron,  par  exemple,  dans 
les  Tusculanes,  I,  12-16.—  *  Porphyre  avait,  dans  ce  but,  composé 
un  traité  intitulé  :  Philosophie  tirée  des  oracles,  dont  Eusèbe  nous 
a  conservé  des  fragments.  —  s  Voy.  Platon  dans  Diogène  Laërce, 
111,  §  83.  De  là,  chez  les  Romains,  ce  qu'on  appelait  Jura  Maniwm. 
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que  leurs  âmes  y  sont  sensibles.  Beaucoup  d'âmes  qui  ont 
vécu  sur  la  terre  ont,  après  être  sorties  de  leur  corps,  con- 
tinué d'accorder  des  bienfaits  aux  hommes1.-  En  révélant 
l'avenir  ■  et  en  rendant  d'autres  services ,  elles  prouvent 
par  elles-mêmes  que  les  autres  âmes  n'ont  pas  dû  non 
plus  périr. 

1  Voy.  Cicéron,  Tusculanes,  I,  12,  28.  —  *  Voy.  Cicéron,  ÏW- 

culanes,  I,  16,  37;  De  la  Divination,  I,  58. 
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DE  LA  DESCENTE  DE  L'AME  DANS  LE  CORPS  '. 


I.  Souvent,  m'éveillant  du  sommeil  du  corps  pour  revenir 
à:  moi,  et  détournant  mon  attention  des  choses  extérieures 
pour  la  concentrer  en  moi-même,  j'y  aperçois  une  admi- 
rable beauté,  et  je  reconnais  que  j'ai  une  noble  condition  : 
car  je  vis  alors  d'une  vie  excellente,  je  m'identifie  avec  Dieu, 
et,  édifié  en  lui,  j'arrive  à  cetacte  qui  m'élève  au-dessus  de 
tout  intelligible.  Hais  si,  après  m'être  ainsi  reposé  au  sein 
de  la  Divinité,  je  redescends  de  l'intelligence  à  l'exercice 
du  raisonnement,  je  me  demande  comment  je  puis  ainsi 
m'abaisser  actuellement,  et  comment  mon  âme  a  pu  jadis 
entrer  dans  un  corps,  puisque,  quoiqu'elle  soit  actuelle- 
ment dans  le  corps,  elle  possède  encore  en  elle-même  toute 
la  perfection  que  j'y  découvre*. 

Heraclite,  qui  nous  recommande  de  faire  cette  recher- 
che, admet  qu'il  y  a  des  changements  nécessaires  des 
contraires  les  uns  dans  les  autres,  parle  d'ascension  et  de 
descente,  dit  que  c'est  m  repos  de  changer,  une  fatigue 

1  La  question  de  la  Descente  de  ïû/me  dans  le  corps  est  aussi 
traitée  ci-dessus  dans  le  livre  ni,  S  9-17,  p.  282-298.  Pour  les  autres 
Remarques  générales,  Voy.  les  Éclaircissements  à  la  fin  du  volume. 
— *  Toute  la  fin  du  S  h  c'est-à-dire  toute  la  partie  historique,  est 
commentée  par  Énée  de  Gaza  dans  un  morceau  très-important  de 
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de  faire  toujours  les  mêmes  travaux  et  d'obéir1  :  il  nous 
réduit  ainsi  à  des  conjectures,  faute  de  s'expliquer  claire- 
ment, et  il  nous  oblige  de  chercher  comment  il  est  arrivé 
lui-même  à  découvrir  ce  qu'il  avance. 

Empédocle  enseigne  que  c'est  une  loi  pour  les  âmes 
qui  ont  péché  de  tomber  ici-bas,  que  lui-même,  s" étant 
éloigné  de  Dieu,  est  venu  sur  la  terre  pour  y  être  V es- 
clave de  la  Discorde  furieuse*.  Il  s'est  contenté,  je  crois, 
de  dévoiler  les  idées  que  Pythagore  et  ses  sectateurs  expri- 
maient en  général  par  des  symboles  sur  ce  sujet  et  sur 
beaucoup  d'autres.  Empédocle  est  d'ailleurs  obscur  parce 
qu'il  emploie  le  langage  de  la  poésie. 

Reste  le  divin  Platon,  qui  a  dit  tant  de  belles  choses  sur 
l'âme.  Il  a  dans  ses  dialogues  souvent  parlé  de  la  descente 
de  Vâme  dans  le  corps,  en  sorte  que  ftous  avens  le  droit 
d'espérer  de  lui  quelque  éclaircissement.  Que  dit-il  donc? 
Il  n'est  point  partout  assez  d'accord  avec  lui-même  pour 
qu'on  puisse  aisément  saisir  sa  pensée.  En  général,  il  ra- 
baisse les  choses  sensibles,  déplore  le  commerce  de  l'âme 
avec  le  corps,  affirme  qu'elle  y  est  enchaînée,  qu'elle  s'y 
trouve  ensevelie  comme  dans  un  tombeau1;  il  attache 
beaucoup  d'importance  à  cette  maxime  enseignée  dans  les 
mystères  que  l'âme  est  ici-bas  comme  dans  une  prison*. 

son  Théophraste.  Voyez  dans  l'Appendice  de  cft  volume,  p.  673-675, 
la  traduction  de  ce  morceau,  qu'il  est  indispensable  de  rapprocher 
du  texte  très-concis  de  Plotin  pour  bien  saisiç  le  sens  de  ce  dernier. 
*  Creuzer  propose  de  lire  ZyyjaQcu  au  lieu  de  Sipx^Oai.  Nous  ne 
saurions  adopter  cette  conjecture  :  car  la  paraphrase  qu'Énéc  de 
Gaza  fait  de  cette  citation  montre  qu'il  a  lu  &px**Q<"  dans  le  texte 
de  Plotin.  Voy:  ci- après,  p:  673.  —  »  Plotin  revient  sur  cette  cita- 
tion dans  le  §  5.  Voy.  encore  ci-après,  p.  649,  le  passage  dans  lequel 
Jamblique  énumère  les  opinions  des  anciens  philosophes  sur  la 
Descente  de  Vâme  dam  le  corps.  —  »  Voy.  Platon»  Cralyle,  p,  400. 
Tout  ce  que  Plotin  dit  ici  de  Platon  est  cité  et  commenté  par  le  P. 
Thomassin,  Dogmata  theologica,  t.  I,  p,  318.  —  4  Voy.  Platon, 
Phédon,  p.  6?. 
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Ce  que  Platon  appelle  la  caverne  \  et  Empédocle  Y  antre , 
c'est,  je  crois,  le  monde  sensible1;  briser  ses  chaînes  et 
sortir  de  la  caverne,  c'est,  pour  Fâme,  s'élever  au  monde 
intelligible.  Dans  le  Phèdre,  Platon  affirme  que  la  cause  de 
la  chute  de  l'âme,  c'est  la  perte  de  ses  ailes,  qu'après  être 
remontée  là-haut,  elle  est  ramenée  ici-bas  par  les  périodes 
[de  l'univers],  qu'il  y  a  des  âmes  envoyées  sur  la  terre  par 
les  jugements,  les  sorts,  les  conditions,  la  nécessité;  en 
même  temps,  il  blâme  la  descente  de  l'âme  dans  le  corps8. 
Mais,  dans  le  Timée,  en  parlant  de  l'univers,  il  loue  le  monde 
et  l'appelle  un  dieu  bienheureux  *;  il  dit  que  le  Démiurge, 
étant  bon,  lui  a  donné  une  âme  pour  le  rendre  intelligent, 
parce  que,  sans  âme,  l'univers  n'aurait  pu  être  intelligent 
comme  il  devait  l'être9.  Donc,  si  l'Ame  universelle  a  été 
introduite  par  Dieu  dans  le  monde,  si  chacune  de  nos  âmes 
y  a  été  également  envoyée,  c'était  pour  qu'il  fût  parfait  : 
car  il  fallait  que  le  monde  sensible  eonlint  des  espèces  d'a- 
nimaux semblables  et  en  pareil  nombre  à  celles  que  con- 
tient le  monde  intelligible6, 

II.  Ainsi,  en  interrogeant  Platon  sur  notre  âme,  nous 
sommes  amenés  à  rechercher  en  général  comment  l'âme 
a  été  conduite  par  sa  nature  à  entrer  en  commerce  avec  le 
corps.  Nous  arrivons  par  là  à  nous  poser  les  questions  sui- 
vantes :  Quelle  est  la  nature  du  monde  où  l'âme  vit  ainsi, 
soit  par  sa  volonté,  soit  par  nécessité,  soit  de  quelque  autre 
manière?  Le  Démiurge  [qui  est  l'Ame  universelle]  agit-il  sans 
rencontrer  d'obstacle,  ou  enest-il  de  lui  comme  de  nos  âmes  ? 


*  Voy.  Platon,  République,  liv.  VII,  p.  614.  —  «  Porphyre  dit  à 
ce  sujet,  dans  son  traité  de  V Antre  des  Nymphes  (SB):  «  C'est  pour 

>  cela  sans  doute  que  les  Pythagoriciens,  et,  après  eux,  Platon 

>  ont  appelé  le  monde  un  antre  et  une  caverne.  Chez  Empédocle, 
»  en  effet,  les  puissances  qui  guident  les  âmes  s'expriment  ainsi  : 
*  Nous  sommes  arrivées  dans  cet  antre  obscur.  »  —  •  Voy.  Platon, 
Phèdre,  p.  246  et  suiv.  —  *  Voy.  Platon,  Timée,  p.  34,  —  5  Jbid.9 
p.  30.  —  •  Voy.  ci-dessus,  p,  238,  note  2. 
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D'abord,  nos  âmes,  chargées  d'administrer  des  corps 
moins  parfaits  que  le  monde,  devaient  y  pénétrer  profon- 
dément pour  les  maîtriser,  parce  que  les  éléments  de  ces 
corps  tendent  à  se  diviser  et  à  revenir  à  la  place  qui  leur 
est  propre,  tandis  que,  dans  l'univers,  toutes  choses  sont 
naturellement  établies  à  leur  place1.  En  outre,  nos  corps 
exigent  une  prévoyance  active  et  vigilante,  parce  qu'ils 
sont  exposés  à  mille  accidents  par  les  objets  qui  les  en- 
tourent, qu'ils  ont  toujours  une  foule  de  besoins,  qu'ils  ré- 
clament une  protection  continuelle  contre  les  dangers  qui 
les  menacent*.  Hais  le  corps  du  monde  est  parfait  et  com- 
plet :  il  se  suffit  à  lui-même,  il  n'a  rien  à  souffrir  de  con- 
traire à  sa  nature  ;  par  conséquent,  il  n'a  besoin  de  rece- 
voir de  l'Ame  universelle  qu'un  simple  ordre,  pour  ainsi 
dire  :  aussi  celle-ci  peut-elle  rester  dans  la  disposition  que 
sa  nature  la  porte  à  vouloir  conserver,  demeurer  impassible, 
n'éprouver  aucun  besoin.  C'est  pourquoi  Platon  dit  que, 
lorsque  notre  âme  vit  avec  cette  Ame  parfaite,  elle  devient 
elle-même  parfaite,  plane  dans  la  région  éthérée  et  gou- 
verne le  monde  entier8.  Tant  que  notre  âme  ne  s'éloigne 
pas  de  cette  Ame  pour  entrer  dans  un  corps  et  appartenir 
à  un  individu,  elle  administre  facilement  le  monde,  con- 
jointement avec  l'Ame  universelle  et  de  la  même  manière. 
Ce  n'est  donc  pas  absolument  un  mal  pour  l'âme  de 
communiquer  au  corps  l'être  et  la  perfection,  parce  que 
les  soins  providentiels  accordés  à  une  nature  inférieure 
n'empêchent  pas  celui  qui  les  accorde  de  rester  lui-même 
dans  l'état  de  perfection. 

Il  y  a  en  effet  dans  l'univers  deux  espèces  de  Providence 
[l'une  universelle,  l'autre  particulière4]  :  la  première,  sans 

«  Voy.  ci-dessus,  p.  283-289.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  297-296. 
—  *  Voy.  le  passage  de  Platon  cité  ci-dessus,  p.  89,  note  2.  —  *  La 
première  espèce  de  Providence  appartient  à  la  Puissance  principale 
de  l'Ame  universelle;  la  seconde,  à  la  Puissance  naturelle  et  vé- 
gétative. Voy.  ci-dessus,  p.  20  et  p.  349,  note  1. 
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s'inquiéter  des  détails,  règle  tout  comme  il  convient  à  une 
puissance  royale  ;  la  seconde ,  opérant  en  quelque  sorte 
comme  un  manoeuvre  (aùToypyû  rm  ironfou)  abaisse  sa  puis- 
sance créatrice  jusqu'à  la  nature  inférieure  des  créatures 
en  se  mettant  en  contact  avec  elles1.  Or,  comme  c'est  de 
la  première  manière  que  l'Ame  divine  *  administre  toujours 
tout  l'univers,  en  le  dominant  par  sa  supériorité,  et  en  en- 
voyant en  lui  sa  dernière  puissance  [la  Nature]  f  on  ne  sau- 
rait accuser  Dieu  d'avoir  donné  à  l'Ame  universelle  une 
mauvaise  place  :  en  effet,  celle-ci  n'a  jamais  été  privée  de  sa 
puissance  naturelle;  elle  la  possède  et  elle  la  possédera 
toujours  (parce  que  cette  puissance  n'est  point  contraire  à 
son  essence)  ;  elle  la  possède,  dis-je,  de  toute  éternité  et 
sans  aucune  interruption. 

Platon  dit  encore  que  les  âmes  des  astres  sont  toujours 
avec  leurs  corps  dans  le  même  rapport  que  l'Ame  univer- 
selle avec  l'univers8  (car  il  fait  participer  les  astres  aux 
mouvements  de  l'Ame  universelle);  \l  accorde  ainsi  à  ces 
âmes  la  félicité  qui  leur  convient.  En  effet,  on  blâme  ordi- 
nairement le  commerce  de  l'âme  avec  le  corps  pour  deux 
motifs  :  d'abord,  parce  qu'il  empêche  l'âme  de  s'occuper  des 
conceptions  de  l'intelligence;  ensuite,  parce  qu'il  l'expose 
à  des  sensations  agréables  ou  pénibles  et  qu'il  la  remplit 
de  désirs.  Or,  aucune  de  ces  deux  choses  n'arrive  à  l'âme 
qui  n'est  pas  entrée  dans  un  corps  et  qui  n'en  dépend  pas, 
qui  n'appartient  pas  à  tel  individu  :  alors,  au  contraire, 

*  La  Nature  se  met  en  contact  avec  les  créatures ,  parce  que  sa 
fonction  est  de  façonner  les  êtres  par  les  raisons  séminales,  d'im- 
primer des  formes  à  la  matière.  Voy.  ci-dessus,  p.  349.  —  2  L'Ame 
divine  est  la  Puissance  principale  de  l'Ame  universelle.  Voy.  t.  I, 
p.  193,  note  1.  —  '  «  Il  divisa  tout  le  mélange  en  un  nombre 
»  d'âmes  égal  à  celui  des  astres,  et,  en  donnant  une  à  chaque 
»  astre  afin  qu'elle  fût  portée  par  lui  comme  dans  un  char,  il  fit 
>  ainsi  connaître  à  ces  âmes  la  nature  de  l'univers,  etc.  >  (Platon, 
Timée,  p.  42  ;  trad.  de  M.  H.  Martin,  p.  113.) 

II.  31 
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elle  possède  le  corps  de  l'univers,  qui  n'a  nul  défaut,  nul 
besoin,  qui  ne  peut  lui  causer  ni  craintes  ni  désirs,  parce 
qu'elle  n'a  rien  à  redouter  pour  lui.  Ainsi,  jamais  aucun 
souci  ne  la  force  de  s'abaisser  aux  objets  terrestres,  de  se 
détourner  de  son  heureuse  et  sublime  contemplation  :  tout 
entière  aux  choses  divines,  elle  gouverne  le  monde  par 
une  seule  puissance,  dont  l'exercice  n'entraîne  aucune 
sollicitude1. 

III.  Passons  maintenant  à  l'âme  humaine  qui,  dit-on1, 
endure  mille  maux  dans  le  corps,  y  mène  une  vie  misé- 
rable, en  proie  aux  chagrins,  aux  désirs,  aux  craintes,  à 
toute  espèce  de  souffrances,  pour  qui  le  corps  est  un  tomr 
beau,  et  le  monde  sensible  une  caverne,  un  antre.  Cette 
différence  d'opinions  au  sujet  de  l'Ame  universelle  et  de 
l'âme  humaine  n'a  rien  qui  soit  contradictoire,  parce  que 
ces  deux  âmes  n'ont  pas  les  mêmes  raisons  de  descendre 
dans  un  corps.  D'abord,  le  lieu  de  la  pensée  (r>fc  vofrerç 
tcnoç) ,  que  nous  appelons  le  monde  intelligible  *,  contient 
non-seulement  l'Intelligence  universelle  tout  entière,  mais 
encore  les  puissances  intellectuelles  et  les  intelligences  par- 
ticulières comprises  dans  l'Intelligence  universelle,  puisqu'il 
n'y  a  pas  seulement  une  Intelligence  une,  mais  à  la  fois  une 
Intelligence  une  et  une  pluralité  d'intelligences  [ek  xoUicoïlzi)  ; 
par  suite  il  devait  y  avoir  également  une  Ame  une  et  une 
pluralité  d'âmes,  et  il  fallait  que  de  l'Ame  qui  est  une  naquît 
la  pluralité  des  âmes  particulières  et  différentes,  comme 
d'un  seul  et  même  genre  proviennent  des  espèces  qui  sont 


*  Ce  passage  est  cité  par  le  P.  Thomassin,  qui  le  commente  en  ces 
termes  :  «  Longe  aliter  ergo  corpori  imperat  anima  vel  universi, 

*  vel  (Jusecunque  illius  quasi  collega ,  necdum  insano  sut  et  parti- 

*  cularis  boni  amore  dementata,  necdum  a  commanîbus  et  ab  uni- 
>  versali  providentia  ad  priva  ta  et  ad  partis  alicujus  anxias  curas 
»  ablegata.  Ligat  enim  sibi  corpus,  non  se  illi  ;  in  illud  agît,  nifail 
»  ab  illo  patitur,  etc.  »  (Dogmata  theologica,  1. 1,  p.  329.)  —  *  Yoy, 
ci-dessus,  S 1,  p.  478.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  260. 
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les  unes  supérieures,  les  autres  inférieures,  les  unes  plus 
intellectuelles  et  les  autres  moins  intellectuelles1.  En  effet, 
dans  le  monde  intelligible,  d'un  côté  il  y  a  l'Intelligence 
[universelle]  qui,  semblable  à  un  grand  animal,  contient  en 
puissance  les  autres  intelligences;  d'un  autre  côté,  les  in- 
telligences particulières,  qui  ont  chacune  en  acte  ce  que  la 
première  contient  en  puissance1.  Supposons  une  cité  vi- 
vante qui  renferme  d'autres  cités  également  vivantes  :  l'Ame 
de  la  cité  universelle  serait  plus  parfaite  et  plus  puissante; 
rien  cependant  n'empêcherait  les  âmes  des  autres  cités 
d'être  de  la  même  nature.  De  même  encore,  dans  le  feu 
universel,  il  y  a  d'un  côté  un  grand  feu,  et  d'un  autre 
côté  de  petits  feux ,  tandis  que  l'essence  universelle  est 
l'essence  du  feu  universel,  ou  plutôt  est  la  source  de  la- 
quelle procède  l'essence  du  feu  universel . 
La  fonction  de  l'âme  raisonnable  est  de  penser,  mais  elle 


1  «  Les  âmes  particulières  ne  sont  pas  dans  l'Ame  universelle 
*  comme  des  corps,  c'est-à-dire  comme  des  substances  réellement 

>  différentes;  ce  sont  des  actes  divers  de  l'Âme  universelle.  En 

>  effet,  la  puissance  de  l'Ame  universelle  est  infinie,  et  tout  ce  qui 
»  participe  à  elle  est  âme  ;  toutes  les  âmes  forment  l'Ame  univer- 

>  selle,  et  cependant  l'Ame  universelle  existe  indépendamment  de 
»  toutes  les  âmes  particulières.  De  même  qu'on  .n'arrive  point  à 

>  l'incorporel  en  divisant  les  corps  à  l'Infini,  parce  que  cette  divi- 
»  sion  ne  les  modifie  que  sous  le  rapport  du  volume;  de  même,  en 
»  divisant  à  L'infini  l'Ame,  qui  est  l'Espèce  vivante,  on  n'arrive  qu'à 
»  des  espèces  :  car  l'Ame  contient  des  différences  spécifiques,  et 
»  elle  existe  tout  entière  avec  elles  aussi  bien  que  sans  elles.  > 
(Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix  ;  t.  I, 
p.  lxxx.)  —  *  «  La  substance  intellectuelle  est  composée  de  par- 
»  ties  semblables,  de  telle  sorte  que  les  essences  existent  à  la  fois 

>  dans  l'intelligence  particulière  et  dans  l'Intelligence  universelle. 
»  Mais,  dans  l'Intelligence  universelle,  les  essences  particulières 
»  elles-mêmes  sont  conçues  universellement;  dans  l'intelligence 

>  particulière,  les  essences  universelles  sont  conçues  particulier 
»  rement,  aussi  bien  que  les  essences  particulières.  >  (Porphyre, 
Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  gxxxiv;  1. 1,  p.  ixxiv.) 
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ne  se  borne  pas  à  penser.  Sans  cela,  en  quoi  l'âme  différe- 
rait-elle de  l'Intelligence?  Au  caractère  d'être  intellectuelle, 
l'âme  joint  un  autre  caractère,  dans  lequel  consiste  sa  na- 
ture propre,  et  en  vertu  duquel  elle  ne  reste  pas  simple  in- 
telligence :  elle  a  sa  fonction  propre,  comme  tout  être.  En 
élevant  ses  regards  sur  ce  qui  lui  est  supérieur,  elle  pense; 
en  les  reportant  sur  elle-même,  elle  se  conserve  ;  en  les 
abaissant  sur  ce  qui  lui  est  inférieur,  elle  l'orne,  l'admi- 
nistre, le  gouverne.  Il  ne  fallait  pas  que  toutes  choses  res- 
tassent en  repos  dans  le  monde  intelligible,  puisqu'il  pou- 
vait en  sortir  successivement  une  série  variée  d  êtres,  qui 
sans  doute  sont  moins  parfaits  que  ce  qui  les  précède, 
mais  qui  néanmoins  existent  nécessairement  tant  que  dure 
le  principe  dont  ils  procèdent1. 

IV.  Les  âmes  particulières  qui  aspirent  au  monde  intel- 
ligible dans  leur  conversion*  vers  le  principe  dont  elles 
procèdent,  et  qui  exercent  aussi  le  pouvoir  qu'elles  ont 
sur  les  choses  inférieures  (comme  la  lumière,  tout  en  res- 
tant là-haut  suspendue  au  soleil,  ne  refuse  pas  d'envoyer 
ses  rayons  ici-bas),  ces  âmes,  dis-je,  doivent  rester  à  l'abri 
de  toute  souffrance  tant  qu'elles  demeurent  dans  le  monde 
intelligible  conjointement  avec  l'Âme  universelle  ;  elles  doi- 
vent en  outre  partager  avec  elle  dans  le  ciel  l'administra- 
tion du  monde,  semblables  à  des  rois  qui,  collègues  du 
grand  Roi  de  l'univers,  partageraient  avec  lui  le  gouverne- 
ment, sans  descendre  eux-mêmes  de  leurs  trônes,  sans 
cesser  d'occuper  une  place  aussi  élevée  que  lui.  Mais,  quand 
elles  passent  de  cet  état  dans  lequel  elles  vivent  avec  l'Ame 
universelle  à  une  existence  particulière  et  indépendante, 
qu'elles  semblent  fatiguées  de  demeurer  avec  une  autre, 
alors  elles  reviennent  chacune  à  ce  qui  leur  appartient  en 

»  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
g  xxix  ;  1. 1,  p.  lxix.  —  2  Voy.  ci-dessus,  p.  276, 279.  Voy.  aussi 
les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  348. 
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propre *.  Or,  quand  une  âme  fait  cela  longtemps,  quand  elle 
s'éloigne  de  l'Âme  universelle  et  qu'elle  s'en  distingue, 
quand  elle  cesse  de  tenir  ses  regards  tournés  vers  le  monde 
intelligible,  alors,  s'isolant  dans  son  existence  particulière, 
elle  s'affaiblit  et  se  trouve  accablée  d'une  foule  de  soins, 
parce  qu'elle  porte  sa  vue  sur  quelque  chose  de  particulier  \ 

*  c  L'âme  particulière,  qui  incline  vers  la  matière,  est  liée  à  la 
»  matière  par  la  forme  que  sa  disposition  lui  a  fait  choisir;  maïs 

*  elle  conserve  les  puissances  de  l'Ame  universelle,  et  elle  s'y  unit 
»  quand  elle  se  détourne  du  corps  pour  se  concentrer  en  elle- 
»  même.  >  (Porphyre ,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
§xxxix;  t  I,  p.  lxxxi.)  —  2  Ce  passage  est  cité  par  le  P.  Tho- 
massin,  qui  le  commente  en  ces  termes  :  <  Nihil  aptius,  nihil  lucu- 
»  lentius  dici  potuit  ad  declarandum  totum  animarum  circa  corpora 
»  statum.  Ad  ea  enim  naturae  sponte  descendunt,  quia  animas 
»  sunt,  non  mer»  mentes;  aptœque  non  tantum  vivere,   sed 

>  viviflcare,  non  tantum  superne  ideis  rigari,  sed  et  inferne 
»  eas  irrigare,  non  tantum  speculari  exemplaria,  sed  imitari. 
»  At  ubi  in  ordine  stant,  ad  cœiestia  seu  purissima  et  prope 
»  spiritalia  verriunt  corpora ,  ut  pote  omnium  prima ,   et  vit® 

*  proxima,  et  viviflcari  dignissima  ;  et  in  omnia  corpora  summum 

*  obtinent  principatum,  univcrsalemque  eorum  dominationem  et 
»  providentiam  exercent,  imperatoria  plane  potestate  summaque 
»  facilitate  infima  dispensantes,  de  summorum  intuitu  nihil  re- 

>  taxantes.  Ubi  vero,  privato  sui  amore,  et  insana  superbia,  pro- 

>  priaeque  libertatis  libidine,  privata  communibus  anteponunt,  et, 
»  universalis  dominationis  collegium  fastidientes,  privatim  domi- 

>  nari  malunt,  sol&que  in  parte  quam  cum  universi  principe  in 

>  universo  regnare  eligunt;  tum  sane  partium  incommoda  per- 

>  sentîscunt.  Partes  enim  semper  egenœ  et  imbecillœ,  truacœque 
»  et  œgra,  et  crebris  offensionibus  obnoxiœ  discordesque.  His  ergo 
»  dispendiis  implicatur  anima  ;  his  ruinis  ut  occurrat  anxiatur, 

>  discerpitur;  corpusque  fluxum  ut  sistat,  œgrum  ut  foveat,  altis- 

>  sime  illi  immergitur,  et  ita  ipsa  demergitur  ut  caput  exerere 
»  jam  et  ad  summa  respirare  baud  amplius  possit.  Longa  hœe 
»  est  injuria,  longs  ambages,  ex  quibus  anima  fractis  alis  prœ- 
»  cipitatur  ;  eadem  autem  rétro  relegens  vestigia,  alas  recipit,  et  a 

>  parte  ad  totum  revotât,  et  poslliminio  sesc  in  primaevam  integri- 
»  tatem  revocat,  contemplandi  summa,  regendi  ima.  »  (Dogmata 
theologica,  1. 1,  p.  330.)  Voy.  encore  ci-dessus,  p.  275. 
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S'étant  donc  séparée  de  l'Ame  universelle  ainsi  que  des 
autres  âmes  qui  restent  unies  à  celle-ci,  s' étant  attachée  à  un 
corps  individuel,  et  concentrant  son  attention  uniquement 
sur  cet  objet,  qui  est  soumis  à  l'action  destructive  de  tous 
les  autres  êtres,  elle  cesse  de  gouverner  le  Tout  pour  admi- 
nistrer avec  sollicitude  une  partie,  dont  le  soin  l'oblige  à 
s'occuper  et  à  se  mêler  des  choses  extérieures,  à  n'être  pas 
seulement  présente  dans  le  corps,  mais  encore  à  y  péné- 
trer profondément. 

Alors,  comme  on  le  dit,  elle  a  perdu  ses  ailes,  elle  est 
enchaînée  dans  les  liens  du  corps1,  parce  qu'elle  a  re- 
noncé à  l'existence  calme  dont  elle  jouissait  en  partageant 
avec  l'Ame  universelle  l'administration  du  monde  :  car  elle 
menait  une  vie  bien  meilleure  quand  elle  était  là-haut. 
L'âme  tombée  est  donc  enchaînée»  emprisonnée,  obligée 
d'avoir  recours  aux  sens  parce  qu'elle  ne  peut  d'abord  faire 
usage  de  l'intelligence;  elle  est  ensevelie,  comme  on  le  dit, 
dans  un  tombeau,  dans  une  caverne*.  Mais,  par  sa  con- 
version vers  la  pensée,  elle  brise  ses  chaînes,  elle  remonte 
aux  régions  supérieures  ,  quand  elle  part  des  données  de 
la  réminiscence  pour  s'élever  à  la  contemplation  des 
essences8  :  car  elle  garde  toujours,  même  après  sa  chute, 
quelque  chose  de  supérieur  au  corps. 

Les  âmes  ont  ainsi  une  double  vie,  puisqu'elles  vivent 
tour  à  tour  dans  le  monde  intelligible  et  dans  le  monde 
sensible,  plus  longtemps  dans  le  monde  intelligible  quand 
elles  peuvent  rester  unies  à  l'Intelligence  suprême  d'une 
manière  durable,  plus  longtemps  ici-bas,  quand  leur  nature 
ou  quand  le  sort  leur  impose  une  destinée  contraire.  C'est 
là  le  sens  caché  qu'ont  les  paroles  de  Platon,  quand  il  dit 
que  Dieu  divise  les  semences  des  âmes  formées  par  un  se- 
cond  mélange  dans  le  cratère,  et  qu'il  en  fait  des  parties; 


1  Voy,  ci-dessus,  p.  479.  —  *  Voy.  ci-desstts,  p.  478.  —  •  Voy. 
Platon,  Phèdre,  p.  249,  et  Phédon,  p.  72. 
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il  ajoute  qu'elles  doivent  nécessairement  tomber  dan&  la 
génération  après  avoir  été  partagées  en  nombre  déter- 
miné1. Si  Platon  dit  encore  que  Dieu  a  semé  les  âmes  [dans 
les  astres],  il  faut  prendre  cette  expression  dans  un  sens 
figuré»  ainsi  que  l'allocution  qu'il  lui  fait  adresser  aux  autres 
dieux*.  Car,  pour  traiter  des  choses  contenues  dans  l'uni- 
vers, on  est  obligé  de  les  supposer  engendrées  et  produites, 
parce  qu'on  ne  peut  énoncer  et  décrire  que  successive- 
ment ce  qui  est  éternellement  engendré  et  qui  existe  éter- 
nellement dans  son  état  actuel8. 

V.  On  peut  donc,  sans  se  contredire,  soutenir  égale- 
ment, soit  [comme  le  fait  Platon  *]  que  les  âmes  sont  se- 
mées dans  la  génération,  qu'elles  descendent  ici-bas  pour 
la  perfection  de  l'univers,  soit  qu'elles  sont  renfermées 
dans  une  caverne  par  suite  d'une  punition  divine,  que  leur 
chute  est  à  la  fois  un  effet  de  leur  volonté  et  de  la  nécessité 
(car  la  nécessité  n'exclut  pas  la  volonté) ,  qu'elles  sont  dans 
le  mal  tant  qu'elles  sont  dans  des  corps;  soit,  comme  le 
fait  Empédocle,  qu'elles  se  sont  éloignées  de  Dieu  et  éga- 
rées, qu'elles  ont  commis  une  faute  qu'elles  expient  ;  soit, 
comme  Je  fait  Heraclite,  que  le  repos  consiste  dans  la 
fuite*,  que  la  descente  des  âmes  n'est  ni  tout  à  fait  volon- 
taire, ni  tout  à  fait  involontaire.  En  effet,  ce  n'est  jamais 
volontairement  qu'un  être  déchoit  ;  mais,  comme  c'est  par 
son  mouvement  propre  qu'il  s'abaisse  aux  choses  infé- 

1  Voy.  le  passage  du  Timée  cité  dans  les  Éclaircissements  de  notre 
tome  I,  p.  469.  —  *  Voy.ibid.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  121  et  283, 
note  2.  Proclus  cite  en  ces  termes  l'opinion  de  Plotin  :  «  Plotin  et 

>  ses  successeurs,  Porphyre  et  Jamblique,  soutiennent  que,  si, 
»  dans  le  Timée,  Platon  affirme  que  le  monde  a  été  engendré,  cela 

>  revient  à  dire  qu'il  est  engendré  par  une  autre  essence.  »  (Com- 
mentaire sur  le  Timée,  p.  85.)—*  Plotin  reprend  ici  toutes  les  cita- 
tions qu'il  a  déjà  faites  ci-dessus  dans  le  §  1,  p.  477-479.  —  6  âva- 
7r«u)>a  ivrîî  7^7?,  c'est-à-dire,  le  repos  consiste  à  fuir  du  ciel  et  à 
descendre  ici-bas.  Voy.  ci-après,  p.  675. 
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Heures  et  qu'il  arrive  à  une  condition  moins  heureuse,  on 
dit  qu'il  porte  la  peine  de  sa  conduite.  D'ailleurs,  comme 
c'est  par  une  loi  éternelle  de  la  nature  que  cet  être  agit 
et  pâtit  de  cette  manière,  on  peut,  sans  se  contredire  ni 
s'éloigner  de  la  vérité,  avancer  que  l'être  qui  descend  de 
son  rang  pour  assister  une  chose  inférieure  est  envoyé  par 
Dieu.1.  On  peut  en  effet  rapporter  au  principe  d'un  être 
sa  partie  inférieure  elle-même,  malgré  le  nombre  des  par- 
ties intermédiaires  [qui  la  séparent  du  principe]1. 

Il  y  a  ici  pour  l'âme  deux  fautes  possibles  :  la  première 
consiste  dans  le  motif  qui  la  détermine  à  descendre  ;  la  se- 
conde, dans  le  mal  qu'elle  commet  quand  elle  est  descen- 
due ici-bas.  La  première  faute  est  expiée  par  l'état  même 
où  s'est  trouvée  l'âme  en  descendant  ici-bas.  La  punition 
de  la  seconde  faute,  quand  elle  est  légère,  c'est  de  passer 
dans  d'autres  corps  plus  ou  moins  promptement  d'après  le 
jugement  porté  sur  ce  qu'elle  mérite  (on  dit  jugement, 
pour  montrer  que  c'est  la  conséquence  de  la  loi  divine)  ; 
mais,  quand  l'âme  a  une  perversité  qui  dépasse  toute  me- 
sure, elle  subit,  sous  la  garde  des  démons  préposés  à  son 
châtiment,  les  peines  sévères  qu'elle  a  encourues. 

Ainsi,  quoique  l'âme  ait  une  essence  divine,  qu'elle  soit 
originaire  du  monde  intelligible,  elle  entre  dans  un  corps. 
Étant  un  dieu  inférieur,  elle  descend  ici-bas  par  une  incli- 
nation volontaire,  dans  le  but  de  développer  sa  puissance 
et  d'orner  ce  qui  est  au-dessous  d'elle.  Si  elle  fuit  prompte- 
ment d'ici-bas,  elle  n'a  pas  à  regretter  d'avoir  pris  con- 
naissance du  mal  et  de  savoir  quelle  est  la  nature  du  vice 
[sans  s'y  être  livrée],  ni  d'avoir  eu  l'occasion  de  mani- 
fester ses  facultés  et  de  faire  voir  ses  actes  et  ses  œuvres. 
En  effet,  les  facultés  de  l'âme  seraient  inutiles  si  elles  som- 
meillaient toujours  dans  l'essence  incorporelle  sans  passer 


*  Voy.  ci-dessus,  p.  290-292.  —  *  Pour  le  sens  de  cette  phrase, 
Voy,  le  tome  I,  p.  262,  note  2. 


LIV1K  HUITIÈME.  489 

à  l'acte.  L'âme  ignorerait  elle-même  ce  qu'elle  possède  si 
ses  facultés  ne  se  manifestaient  pas  par  la  procession  :  car 
c'est  Vacte  qui  partout  manifeste  la  puissance;  celle-ci, 
sans  cela,  serait  complètement  cachée  et  obscure,  ou  plutôt 
elle  n'existerait  pas  véritablement  et  ne  posséderait  pas  de 
réalité.  C'est  la  variété  des  effets  sensibles  qui  fait  admirer 
la  grandeur  du  principe  intelligible,  dont  la  nature  se  fait 
ainsi  connaître  par  la  beauté  de  ses  œuvres. 

VI.  L'Un  ne  devait  pas  exister  seul  :  car,  si  l'Un  de- 
meurait renfermé  en  lui-même,  toutes  choses  resteraient 
cachées  dans  l'Un  sans  avoir  de  forme,  et  nul  des  êtres  ne 
posséderait  l'existence  ;  par  conséquent,  la  pluralité  même 
constituée  par  les  êtres  nés  de  l'Un  n'existerait  pas,  si  de  ces 
êtres  ne  sortaient  par  voie  de  procession  (npoodoç)  les  na- 
tures inférieures,  destinées  par  leur  rang  à  être  des  âmes  ; 
de  même,  il  fallait  que  les  âmes  n'existassent  pas  seule- 
ment, mais  encore  qu'elles  révélassent  ce  qu'elles  étaient 
capables  d'engendrer.  En  effet,  il  est  naturel  à  chaque  es- 
sence de  produire  quelque  chose  au-dessous  d'elle,  de  le 
tirer  d'elle-même  par  un  développement  semblable  à  celui 
d'une  semence,  développement  dans  lequel  un  principe  in- 
divisible procède  à  la  production  d'un  objet  sensible,  et  où 
ce  qui  précède  demeure  à  sa  propre  place  en  même  temps 
qu'il  engendre  ce  qui  suit  par  un  pouvoir  ineffable,  essen- 
tiel aux  natures  intelligibles1.  Or,  comme  ce  pouvoir  ne 


*  «  Dans  la  vie  des  êtres  incorporels,  la  procession  [npoo&oç)  s'opère 
»  de  telle  sorte  que  le  principe  supérieur  demeure  ferme  et  inébran- 
»  lable  dans  sa  nature,  qu'il  donne  de  son  être  à  qui  est  au-des- 
»  sous  de  lui,  sans  rien  perdre  et  sans  changer  en  rien.  Ainsi,  là,  ce 
»  qui  reçoit  l'être  ne  reçoit. pas  l'être  avec  une  corruption  ou  un 
»  changement  ;  il  n'est  pas  engendré  comme  la  génération  [l'être 
»  sensible],  qui  participe  de  la  corruption  et  du  changement.  Il  est 
>  donc  non-engendré  et  incorruptible  parce  qu'il  est  produit  sans 
»  génération  ni  corruption.  »  (Porphyre,  Principes  de  la  théorie 
des  intelligibles,  §  xxvii;  t.  I,  p.  lxviii.) 
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devait  pas  être  arrêté  ni  circonscrit  dans  son  actioa  par 
jalousie1,  il  fallait  qu'il  y  eût  une  procession  continue 
(xwpety  <&<),  jusqu'à  ce  que,  de  degré  en  degré,  toutes  choses 
fussent  descendues  jusqu'aux  dernières  limites  du  possi- 
ble' :  car  c'est  le  caractère  d'une  puissance  inépuisable  de 
communiquer  ses  dons  à  toutes  choses,  de  ne  pas  souffrir 
qu'aucune  d'elles  en  soit  déshéritée,  puisqu'il  n'y  a  rien 
qui  empêche  chacune  d'elles  de  participer  à  la  nature  du 
Bien  dans  la  mesure  où  elle  en  est  capable.  La  matière 
ayant  existé  éternellement,  il  était  impossible  que,  dès 
qu'elle  existait,  elle  ne  participât  pas  à  ce  qui  commu- 
nique le  bien  k  toutes  les  choses  dans  la  mesure  où  elles 
sont  capables  de  le  recevoir  [c'est-à-dire  à  la  forme8].  Si  la 
génération  de  la  matière  a  été  la  conséquence  nécessaire  de 
principes  antérieurs,  il  ne  fallait  cependant  pas  qu'elle  fût 
totalement  privée  du  bien  par  l'impuissance  où  elle  se  trou- 
vait primitivement,  quand  la  cause  qui  lui  a  communiqué 
gratuitement  l'être  demeurait  renfermée  en  elle-même. 

Ainsi,  c'est  la  beauté  des  choses  sensibles  qui  révèle 
l'excellence,  la  puissance  et  la  bonté  des  essences  intelli- 
gibles, et  il  y  a  une  connexion  éternelle  entre  les  essences 
intelligibles,  qui  existent  par  elles-mêmes,  et  les  choses 
sensibles,  qui  en  tiennent  éternellement  l'être  par  partici- 
pation et  qui  imitent  la  nature  intelligible  autant  qu'elles 
le  peuvent. 

VII.  Comme  il  y  a  deux  essences,  Tune  intelligible, 
l'autre  sensible*,  il  est  préférable  pour  l'âme  de  vivre  dans 

»  Voy.  ci-après,  p.  511.  —  *  Voy.  t.  I,  p.  129,  note.—  %Voy.  t,  I, 
p.  199.—  4  Voy.  le  passage  du  limée  cité  ci-dessus,  p.  260,  note  1. 
Après  avoir  commenté  ce  passage  de  Platon ,  Proclus  cite  Plotin  en  ces 
termes  :  «  Ceux  qui  expliquent  d'une  manière  plus  philosophique 
»  les  paroles  de  Platon  disent,  comme  le  fait  Plotin,  que  l'âme 
»  raisonnable  tient  le  milieu  entre  l'intelligence  et  la  sensibilité, 
»  la  première  étant  absolument  indivisible,  et  la  seconde  étant  divi- 
»  sible  dans  les  corps.  »  [Commentaire  swr  le  Timée,  p.  187.) 
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le  monde  intelligible  ;  il  est  néanmoins  nécessaire,  par  suite 
de  sa  nature,  qu'elle  participe  aussi  aux  choses  sensibles1. 
Elle  ne  doit  donc  pas  s'indigner  de  n'être  pas  le  meilleur 
des  êtres,  puisqu'elle  n'occupe  qu'un  rang  intermédiaire*. 
En  effet,  si,  d'un  côté,  elle  est  de  condition  divine,  d'un 
autre  côté  elle  se  trouve  placée  aux  limites  du  monde 
intelligible,  à  cause  de  son  affinité  pour  la  nature  sensible  : 
elle  fait  participer  cette  nature  à  ses  puissances,  et  elle  en 
reçoit  elle-même  quelque  chose,  quand,  au  lieu  d'adminis- 
trer le  corps  sans  compromettre  sa  propre  sécurité,  elle  se 
laisse  entraîner  par  son  inclination  à  entrer  profondément 
en  lui,  parce  qu'elle  renouce  à  demeurer  unie  tout  entière 
à  l'Ame  universelle.  D'ailleurs ,  elle  peut  s'élever  au-des- 
sus du  corps  après  avoir,  par  l'expérience  des  choses  qu'elle 
a  vues  et  souffertes  ici-bas,  appris  à  sentir  combien  on  est 
heureux  d'habiter  là-haut,  et  après  avoir,  par  la  compa- 
raison des  contraires,  apprécié  le  véritable  bien.  En  effet,  la 
connaissance  du  bien  devient  plus  claire  par  l'expérience  du 
mal,  chez  les  âmes  surtout  qui  ne  sont  pas  assez  fortes  pour 
connaître  le  mal  avant  de  l'avoir  éprouvé  '. 

La  procession  de  l'intelligence  (>5  voepd  dUÇodoç)  con- 
siste à  descendre  aux  choses  qui  occupent  le  dernier  rang 
et  qui  ont  une  nature  inférieure  *  :  car  l'intelligence  ne 
saurait  s'élever  à  la  nature  supérieure  ;  mais,  obligée  d'agir 
hors  d'elle,  et  ne  pouvant  demeurer  renfermée  en  elle* 
même,  elle  doit,  par  une  nécessité  et  une  loi  de  sa  na- 
ture, s'avancer  jusqu'à  l'âme  à  laquelle  elle  s'arrête,  puis, 
après  s'être  ainsi  communiquée  à  ce  qui  la  suit  immédia- 
tement, remonter  au  monde  intelligible.  De  même,  l'âme 
a  une  double  action  dans  son  double  rapport  avec  ce  qui 
lui  est  inférieur  et  avec  ce  qui  lui  est  supérieur  :  par  la  pre- 
mière action,  elle  administre  le  corps  auquel  elle  est  unie  ; 


■  Voy.  ci-dessus  le  livre  vi,  §  3,  p.  429.—  »  Voy.  ci-dessus,  p.  41, 
note  1.—  »  Voy.  ci-dessus,  p.  488»  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  299-300. 
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par  la  seconde,  elle  contemple  les  essences  intelligibles.  Ces 
alternatives  s'accomplissent  pour  les  âmes  particulières  avec 
le  cours  du  temps,  et  il  s'opère  enfin  une  conversion  qui 
les  ramène  des  natures  inférieures  aux  natures  supérieures1. 

Quant  à  l'Âme  universelle,  comme  elle  n'a  pas  à  s'occuper 
de  fonctions  pénibles,  qu'elle  demeure  hors  de  l'atteinte 
des  maux,  elle  considère  ce  qui  est  au-dessous  d'elle  d'une 
manière  purement  contemplative,  et  en  même  temps  elle 
reste  suspendue  à  ce  qui  est  au-dessus  d'elle;  elle  peut 
donc  tout  à  la  fois  recevoir  d'un  côté  et  donner  de  l'autre, 
puisque  sa  nature  lui  commande  de  se  mettre  en  contact 
même  avec  les  choses  de  l'ordre  sensible1. 

VIII.  S'il  convient  que  je  déclare  ici  nettement  ce  qui  me 
paraît  vrai,  dussé-je  me  mettre  en  contradiction  avec 
l'opinion  générale ,  je  dirai  que  notre  âme  n'entre  pas 
tout  entière  dans  le  corps 8  :  par  sa  partie  supérieure, 
elle  reste  toujours  unie  au  monde  intelligible,  comme, 
par  sa  partie  inférieure,  elle  l'est  au  monde  sensible.  Si 
cette  partie  inférieure  domine,  ou  plutôt,  si  elle  est  do- 
minée et  troublée,  elle  ne  nous  permet  pas  d'avoir  le  sen- 
timent de  ce  que  contemple  la  partie  supérieure  de  l'âme. 
En  effet,  ce  qui  est  pensé  n'arrive  à  notre  connaissance  qu'à 
la  condition  de  descendre  jusqu'à  nous  et  d'être  senti.  En 
général,  nous  ne  connaissons  tout  ce  qui  se  passe  dans 
chaque  partie  de  Pâme  que  lorsque  cela  est  senti  par  l'âme 
entière  :  par  exemple,  la  concupiscence,  qui  est  l'acte  de 
l'appétit  concupiscible,  ne  nous  est  connue  que  lorsque 
nous  la  percevons  par  le  sens  intérieur  (tjï  atoftfiruwî  rp 
bfiov  (îuv«fxet)4,  ou  par  la  raison  discursive  (riï  <fcavoYmxji),  ou 


*  Voy.  le  passage  de  Porphyre  cité  ci-après,  p.  608.  —  »  Voy. 
t.  I,  p.  262-263.  —  '  Celle  opinion  a  élé  suivie  par  Damascius 
(Comm.  sur  le  Parménide,  f.  308),  et  combattue  par  Jamblique, 
Proclus,  Simplicius,  Priscien.  Voy.  ci-après,  p.  630,  note  6;  p.  631, 
note  6;  p.  667,  note.  —  *  Voy.  ci-après,  p.  664,  §  xx. 
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par  toutes  les  deux  à  la  fois.  Toute  âme  a  une  partie  infé- 
rieure tournée  vers  le  corps,  et  une  partie  supérieure  tour- 
née vers  l'Intelligence  divine.  L'Âme  universelle  administre 
l'univers  par  sa  partie  inférieure  sans  aucune  espèce  de 
peine,  parce  qu'elle  gouverne  son  corps  non  par  raisonne- 
ment, comme  nous,  mais  par  intelligence,  par  conséquent 
d'une  tout  autre  manière  que  celle  dont  procède  Fart. 
Quant  aux  âmes  particulières,  qui  administrent  chacune 
une  partie  de  l'univers  [c'est-à-dire  le  corps  auquel  cha- 
cune est  unie] ,  elles  ont  aussi  une  partie  qui  s'élève  au- 
dessus  du  corps  ;  mais  elles  sont  distraites  de  la  pensée 
par  la  sensation  et  par  la  perception  d'une  foule  de  choses 
qui  sont  contraires  à  la  nature,  qui  viennent  les  troubler 
et  les  affliger.  En  effet,  le  corps  dont  elles  prennent  soin, 
ne  constituant  qu'une  partie  de  l'univers,  étant  d'ailleurs 
incomplet  et  se  trouvant  entouré  d'objets  extérieurs,  a 
mille  besoins,  désire  la  volupté  et  est  trompé  par  elle.  La 
partie  supérieure  de  l'âme  est  au  contraire  insensible  à 
l'attrait  de  ces  plaisirs  passagers  et  mène  une  vie  uniforme1 . 


*  Ce  passage  est  cité  par  le  P.  Thomassin  qui  le  commente  en 
ces  termes  :  «  Observât  dcnique  idem  PlQtinus,  etsi  omnes  Deum, 
»  et  seterna  etintelligibilia  spectamina,  etseipsos  œternis  conserlos 
»  et  immortales  intelligant  aliquatenus,  et  subobscure  saltera  ;  pie- 
»  rosque  tamen  id  infîciari,  vel  ignorantes,  Tel  dissimulantes,  ob 
>  sensibilîum  amorem,  ob  incogitantiam,  ob  familiaritatem.  Nam 
*  amore  tanquam  visco  sic  rébus  infimis,  sic  externis  agglutiuatur 
»  a  ni  mus  ut  inde  revellere  se  non  possit  ad  intima  sua  et  summa, 
»  id  est  ad  seipsum  et  Deum  accuratius  considerandum.  Rursus 
»  multa  novit  animus  quœ  non  advertit  se  nosse  ;  multa  novit,  etsi 
»  non  semper  cogitet  ;  se  esse,  se  vivere  et  moveri  semper  intelligit, 
»  etsi  non  semper  cogitet  ;  ita  aelemis  se  formis  regulisque  irradiari 
»  in  judicando,  rcgi  in  agendo  intelligit,  etsi  non  cogitet;  iis  se 
»  connexura  esse  et  consanguineum ,  ac  proinde  de  œternorum 
»  ac  immortalium  génère  se  esse  intelligit,  etsi  non  cogitet  :  in- 
»  cogitantia  crgo  hœc  est,  non  ignoranlia,  etc.»  {Dogrmta  theolo- 
gica,  t.  I,  p.  21.) 
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TOUTES  LES  AMES  FORMENT-ELLES  UNE  SEULE  AME  ? 


I.  De  même  que  l'âme  de  chaque  animal  est  une,  parce 
qu'elle  est  présente  tout  entière  dans  tout  le  corps,  et 
qu'elle  est  ainsi  réellement  une,  parce  qu'elle  n'a  pas  une 
de  ses  parties  dans  un  organe,  une  autre  dans  un  autre  or- 
gane1; de  même  que  l'âme  sensitive  est  également  une  dans 
les  êtres  qui  sentent,  et  que  l'âme  végétative  est  partout 
tout  entière  dans  chaque  partie  des  végétaux  ;  de  même, 
mon  âme  et  la  tienne  n'ep  font-elles  qu'une,  toutes  les 
âmes  n'en  font-elles  qu'une,  et  l'Ame  universelle,  présente 
dans  tous  les  êtres,  est-elle  une  parce  qu'elle  n'est  pas  di- 
visée à  la  manière  d'un  corps,  mais  qu'elle  est  partout  la 
même? — Pourquoi,  en  effet,  l'âme  qui  est  en  moi  serait- 
elle  une,  et  l'Ame  universelle  ne  serait-elle  pas  une 
également,  puisqu'elle  n'est  pas  plus  que  la  mienne  une 
étendue  matérielle  ni  un  corps  ?  Si  mon  âme  et  la  tienne 
procèdent  de  l'Ame  universelle  et  que  cette  Ame  soit  une, 
mon  âme  et  la  tienne  ne  doivent  faire  qu'une  âme.  Si  Von 
suppose  que  l'Ame  universelle  et  la  mienne  procèdent 
d'une  Ame  une,  toutes  les  âmes  dans  cette  hypothèse  ne 


Voy.  ci-dessus,  p.  445-447. 


font  encore  qu'une  âme.  Il  faut  donc  examiner  en  quoi 
consiste  cette  Ame  qui  est  une1. 

Considérons  d'abord  si  l'on  a  le  droit  d'affirmer  que 
toutes  les  âmes  n'en  font  qu'une  dans  le  sens  où  l'on  dit 
que  l'âme  de  chaque  individu  est  une.  Il  semble  absurde 
de  prétendre  que  mon  âme  et  que  la  tienne  n'en  font 
qu'une  en  ce  sens  :  car  il  faudrait  alors  que  tu  sentisses 
quand  je  sens,  que  tu  fusses  vertueux  quand  je  le  suis, 
que  tu  eusses  les  mêmes  désirs  que  moi,  que  nos  âmes 
éprouvassent  non-seulement  les  mêmes  sentiments  l'une 
que  l'autre,  mais  encore  les  mêmes  sentiments  que  l'Ame 
universelle,  en  sorte  que  chaque  sensation  éprouvée  par 
moi  fût  ressentie  par  l'univers  entier.  Si  toutes  les  âmes 
n'en  font  qu'une  de  cette  manière,  pourquoi  une  âme  est- 
elle  raisonnable  et  l'autre  irraisonnable,  pourquoi  celle-ci 


*  Plotin  a  démontré  ci-dessus  dans  le  livre  n,  §  1-8,  que  les  âmes 
particulières  ne  forment  pas  une  unité  numérique,  qu'elles  ne  sont 
pas  les  parties  entre  lesquelles  se  divise  et  se  distribue  l'Ame  uni- 
verselle. Il  a  pour  but  d'expliquer  ici  comment  les  âmes  particulières 
sont  unies  avec  l'Ame  universelle  dont  elles  procèdent,  et  comment 
elles  forment  avec  cette  Ame  une  unité  générique  sans  être  absor- 
bées par  die.  Porphyre  a  fort  bien  résumé  la  pensée  de  Plotin  dans 
les  lignes  suivantes,  dont  une  partie  est  empruntée  à  YEnnéade  VI, 
liv.  v,  §  4  :  «  11  n<;  faflt  pas  croire  que  la  pluralité  des  âmes  vienne 

>  de  la  pluralité  des  corps.  Les  âmes  particulières  subsistent  aussi 

>  bien  que  l'Ame  universelle  indépendamment  des  corps,  sans  que 
»  l'unité  de  l'Ame  universelle  absorbe  la  multiplicité  des  ârnes  par* 
»  ticulières,  ni  que  la  multiplicité  de  celles-ci  morcelle  V unité  de 

>  celle-là.  Les  âmes  particulières  sont  distinctes  sans  être  séparées 

>  les  unes  des  autres  et  sans  diviser  l'Ame  universelle  en  une  foule 

>  de  parties  ;  elles  sont  unies  les  unes  aux  autres  sans  se  confondre 
»  et  sans  faire  de  l'Ame  universelle  un  simple  total  :  car  elles  ne 

>  sont  pas  séparées  entre  elles  par  des  limites  et  elles  ne  se  con- 
»  fondent  pas  les  unes  avec  les  autres  ;  elles  sont  distinctes  les  unes 
»  des  autres  comme  les  sciences  diverses  dans  une  seule  âme.  » 
(Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix;  1. 1, 
p.  lxxx.)  Voy.  encore  ci-après  le  traité  de  Jamblique,  p.  642. 
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est-elle  dans  un  animal  et  celle-là  dans  un  végétal?  D'un 
autre  côté,  si  nous  n'admettons  pas  qu'il  y  ait  une  Ame 
une,  nous  ne  pourrons  expliquer  l'unité  de  l'univers  ni 
trouver  pour  les  âmes  un  principe  unique. 

[Pour  résoudre  cette  difficulté,  il  faut  établir  ici  une  dis- 
tinction. Les  arguments  qui  précèdent  prouvent  bien  que 
les  âmes  particulières  ne  forment  pas  une  unité  numéri- 
que1. Mais  il  n'en  faudrait  pas  conclure  qu'elles  ne  consti- 
tuent pas  une  unité  générique  :  car,  dans  des  êtres 
différents,  la  même  essence  peut  éprouver  des  affections 
diverses  ;  les  mêmes  puissances,  produire  des  actes  variés1.] 

II.  D'abord,  de  ce  que  mon  âme  et  celle  d'un  autre  homme 
font  une  seule  âme,  il  ne  s'ensuit  pas  qu'elles  soient  l'une 
et  l'autre  identiques  à  leur  principe.  Le  même  principe,  du 
moment  qu'il  existera  des  êtres  différents,  n'éprouvera  pas 
dans  chacun  d'eux  les  mêmes  affections8.  Ainsi,  V humanité 
est  aussi  bien  en  moi,  qui  suis  en  mouvement,  qu'en  vous, 
qui  êtes  en  repos;  seulement,  en  moi,  elle  est  en  mouvement; 
en  vous,  elle  esten  repos.  Il  n'est  donc  pas  absurde  ni  para- 
doxal de  soutenir  que  le  même  principe  est  à  la  fois  en  vous  et 
en  moi  ;  il  ne  s'ensuit  pas  nécessairement  que  nous  devions 
éprouver  des  affections  identiques.  Voyez  un  corps  unique: 
ce  n'est  pas  la  main  gauche  qui  sent  ce  qu'éprouve  la  droite; 
c'est  l'âme  présente  dans  tout  le  corps.  Pour  que  tu  sentisses 
ce  que  je  sens,  il  faudrait  que  nos  deux  corps  n'en  fissent 
qu'un  seul;  étant  ainsi  unies,  nos  âmes  éprouveraient 
alors  les  mêmes  affections.  Qu'on  réfléchisse  d'ailleurs  que 


■  Voy*  ci-dessus,  p.  268-271.  —  *  Nous  ajoutons  cet  alinéa  poor 
faire  saisir  la  suite  des  idées.  Cassiodore  fait  allusion  à  cette  doc- 
trine. Après  avoir  expliqué  que  les  âmes  ont  été  créées  par  Dieu, 
il  ajoute  :  «  Peractis  his  quœ  dicenda  fuerunt,  congruum  videtur 
>  de  animarum  signis  indiciisque  disserere;  quia,  licet  earum 
»  substantia  una  esse  videatur,  longe  tamen  disparibu*  qua- 
»  litatibus  segregantur.  »  {De  Anima,  16.)  —  8  II  faut  retrancher 
les  mots  «v  ipol  yàp  xivoufA«v^),  qui  forment  une  répétition  vicieuse. 
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le  Tout  reste  sourd  à  une  multitude  d'impressions  éprou- 
vées par  les  parties  d'un  seul  et  même  organisme,  et  cela 
d'autant  plus  que  le  corps  est  plus  gros.  C'est  ce  qui  arrive, 
par  exemple,  à  ces  énormes  cétacés  qui  ne  ressentent  nul- 
lement l'impression  reçue  dans  une  partie  de  leur  corps  à 
cause  de  l'exiguïté  du  mouvement. 

Il  n'est  donc  pas  nécessaire  que,  quand  un  membre  de 
l'univers  éprouve  une  affection,  celle-ci  soit  ressentie  net- 
tement par  le  Tout.  Qu'il  y  ait  sympathie,  cela  est  naturel 
et  on  ne  saurait  le  méconnaître  ;  mais  il  n'en  résulte  pas 
qu'il  y  ait  identité  de  sensation.  Il  n'est  pas  non  plus  ab- 
surde que  nos  âmes,  tout  en  n'en  faisant  qu'une,  soient 
cependant  l'une  vertueuse,  l'autre  vicieuse,  comme  il  n'est 
pas  impossible  que  la  même  essence  soit  en  moi  en  mouve- 
ment, et  en  vous  en  repos.  En  effet,  l'unité  que  nous  attri- 
buons à  l'Ame  universelle  n'exclut  pas  toute  multiplicité, 
comme  l'unité  qui  est  propre  à  l'Intelligence;  mais  nous 
disons  que  l'Ame  est  à  la  fois  unité  et  pluralité  (pia  *aî 
làfiBoç) ,  qu'elle  ne  participe  pas  seulement  de  l'essence 
divisible  dans  les  corps,  mais  encore  de  l'essence  indivi- 
sible, qu'elle  est  une  par  conséquent1.  Or,  de  même  que 
l'impression  éprouvée  par  une  de  mes  parties  n'est  pas 
nécessairement  ressentie  par  tout  mon  corps,  tandis  que 
ce  qui  arrive  à  l'organe  principal  est   ressenti  par  les 
autres  parties  ;  de  même,  les  impressions  que  l'univers  com- 
munique à  l'individu  sont  plus  nettes,  parce  que  les  parties 
éprouvent  ordinairement  les  mêmes  affections  que  le  Tout, 
tandis  qu'il  n'est  pas  évident  que  les  affections  particulières 
que  nous  ressentons  soient  éprouvées  aussi  par  le  Tout. 

III.  D'un  autre  côté,  l'observation  nous  apprend  que  nous 
sympathisons  les  uns  avec  les  autres,  que  nous  ne  pouvons 
voir  la  souffrance  d'un  autre  homme  sans  la  partager,  que 


Voy.  ci-dessus,  p.  260. 
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nous  sommes  naturellement  portés  à  nous  épancher,  à 
aimer  :  car  l'amour  est  un  fait  dont  l'origine  se  rattache  i 
la  question  qui  nous  occupe.  Enfin,  si  les  enchaptemeats 
et  les  charmes  magiques  attirent  des  individus  l'un  yen 
l'autre,  amènent  à  sympathiser  des  personnes  éloignées, 
ces  effets  ne  peuvent  s'expliquer  que  par  P unité  d'âme.  Des 
•  paroles  prononcées  à  voi*  basse  affectent  une  personne 
éloignée  et  lui  font  entendre  ce  qui  est  à  une  grande 
tance*  Par  là  on  voit  Vmité  de  tous  les  tiret  (toro?  m 
to>v) ,  unité  qui  résulte  de  ce  que  l'Ame  est  une. 

Hais,  si  l'Ame  est  une,  pourquoi  telle  âme  particulière  est- 
elle  raisonnable ,  telle  autre  ir raisonnable,  telle  autre  vé- 
gétative ?  C'est  que  la  partie  indivisible  de  l'Ame  consiste 
dans  la  raison,  qui  ne  se  divise  pas  dans  les  corps ,  tandis  que 
la  partie  de  l'Ame  divisible  dans  les  corps  (qui,  étaqt  une  en 
elle-même,  se  divine  cependant  daus  les  corps,  parce  qu'elle 
répand  partout  le  sentiment)  doit  être  regardée  cojnme  une 
autre  puissance  de  Y  ktne[te  puissance  sensitive]1;  de  même, 
la  partie  qui  façonne  et  produit  les  corps  est  encore  une  autre 
puissance  [la  puissance  végétative];  toutefois,  cette  plura- 
lité de  puissances  ne  détruit  pas  l'unité  de  l'Ame*.  Dans  une 
seqieuce,  il  y  a  aussi  plusieurs  puissances;  cependant  cetle 
semence  est  une,  et  de  cette  unité  naît  une  multiplicité  qui 
formç  unç  unité.  —  Mais  pourquoi  toutes  les  puissances 

t  Voy.  ci-dessus,  liy.  m,  g  19,  p.  301-30?.  —  *  Cettp  théorie  est 
citée  par  Tbémistius  :  «  Quelques-uns  des  anciens  et  des  modernes 
»  ont  examiné  cette  question  :  Toute?  les  âmes  forment-elles  une 
»  seule  dme-f  II  vaudrait  mieux  examiner  si  tous  les  hommes  n'en 
»  forment  qu'un  :  car  841  y  a,  selon  ces  philosophes,  une  Ane 

>  une  et  sépwable,  cependant  ses  puissances  sont  multiples  et  dif- 

>  fèrent  évidemment  les  unes  des  autres  ;  ainsi,  la  puissance  végé- 
»  tative  diffère  de  la  puissance  sensitive,  e(  celle-ci  diffère  elie- 

>  même  de  la  puissance  appétitive.  Mais,  pour  l'intelligence,  et 
»  surtout  pour  l'intelligence  contemplative,  il  est  raisonnable  et 
»  nécessaire  d'examiner  si  tous  ceux  qui  y  participent  ont  la  même 
»  essence  en  acle,  etc.  »  {Paraphrase  du  Traité  de  l'Ame,  II),  p.  90.) 
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de  l'Ame  ne  s'exercent-elles  pas  partout?  C'est  que»  si  Ton 
considère  l'Ame  qui  est  une  partout,  on  trouve  que  la 
sensation  n'est  pas  semblable  dans  toutes  les  parties,  [c'est- 
à-dire  dans  toutes  les  âmes  particulières],  que  la  raison 
n'est  pas  dans  le  Tout  [mais  dans  certaines  âmes  seule- 
ment] ,  que  la  puissance  végétative  est  donnée  aux  .êtres  qui 
ne  possèdent  pas  la  sensation,. et  que  toutes  ces  puissances 
reviennent  à  l'unité  en  se  séparant  du  corps1.  —  Hais,  si  le 
corps  tient  sa  puissance  végétative  du  Tout  et  de  cette  Ame 
qui  est  une,  pourquoi  ne  la  tient-il  pas  aussi  de  notre  âme? 
C'est  que  ce  qui  est  nourri  par  cette  puissance  forme  une 
partie  de  l'univers,  qui  n'est  sensible  qu'à  la  condition  de 
pàtir.  Quant  à  la  puissance  sensitive  qui  s'élève  jusqu'au 
jugement,  et  qui  est  unie  à  chaque  intelligence,  elle  n'avait 
pas  besoin  de  former  ce  qui  était  déjà  formé  par  le  Tout; 

1  «  Si  l'âme  est  divisée  en  elle-même  [par  l'existence  des  âmes 
»  particulières],  sa  diversité  ne  détruit  pas  sou  identité.  Si  l'unité  des 
»  corps,  où  la  diversité  remporte  sur  l'identité,  n'est  pas  morcelée 
»  par  leur  union  avec  un  principe  incorporel;  si  tous,  au  contraire, 
»  possèdent  l'unité  de  substance  et  ne  sont  divisés  que  par  les  quali- 
»  tés  et  les  autres  formes;  que  dire  et  que  penser  de  Y  Espèce  de  la 
»  vie  incorporelle,  où  l'identité  l'emporte  sur  la  diversité,  où  il  n'y 
»  a  pas  un  sujet  étranger  à  la  forme  et  d'où  les  corps  reçoivent 

>  l'unité  ?  L'unité  de  l'Ame  ne  saurait  être  morcelée  par  son  union 

>  avec  un  corps,  quoique  le  corps  entrave  souvent  ses  opérations. 
»  Étant  identique,  l'Ame  fait  et  découvre  tout  par  elle-même,  parce 
»  que  ses  actes  sont  des  espèces ,  quelque  loin  que  Ton  pousse  la 
»  division.  Quand  l'Ame  est  séparée  des  corps,  chacune  de  ses 

>  parties  possède  tous  les  pouvoirs  que  possède  l'Ame  elle  même, 
y  comme  une  semence  particulière  a  les  mêmes  propriétés  que 
»  la  semence  universelle.  De  même  qu'une  semence  particulière; 
»  étant  unie  à  la  matière,  conserve  les  propriétés  de  la  semence 

>  universelle,  et  que,  d'un  autre  côté,  la  semence  universelle  pQS- 

>  sède  toutes  les  propriétés  des  semences  particulières  dispersées 
»  dans  la  matière;  ainsi,  les  parties  que  Ton  conçoit  dans  l'Ame 
»  séparée  de  la  matière  possèdent  toutes  les  puissances  de  l'Ame 
»  totale.  »  (Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
§  xxxix;  t.l,  p.  lxxx.)  Voy.  aussi  Damascius,  Des  principes,  p.  313. 
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mais  elle  aurait  pu  donner  des  formes  si  ces  formes  n'étaient 
des  parties  du  Tout  qui  les  produit1. 

IV.  Voilà  ce  que  nous  avions  à  dire  pour  qu'on  ne  s'éton- 
nât pas  de  nous  voir  ramener  les  âmes  à  l'unité.  Hais,  pour 
que  cette  discussion  soit  complète,  il  faut  encore  que  nous 
déterminions  comment  toutes  les  âmes  sont  une  seule 
âme.  Est-ce  parce  qu'elles  procèdent  d'une  seule  âme,  ou 
parce  que  toutes  forment  une  seule  âme  T  Si  toutes  procèdent 
d'une  seule  âme,  celle-ci  se  divise-t-elle,  ou  bien  demeure- 
t-elle  tout  entière  en  faisant  naître  d'elle-même  la  multi- 
tude des  âmes?  Et,  dans  ce  dernier  cas,  comment  une 
essence  peut-elle,  tout  en  demeurant  en  elle-même,  faire 
naître  d'elle-même  une  multitude? 

Après  avoir  invoqué  le  secours  de  Dieu,  disons  que  l'exis- 
tence de  l'Ame  une  est  la  condition  de  l'existence  de  la 
multitude  des  âmes,  et  que  cette  multitude  doit  procéder  de 
l'Ame  qui  est  une. 

Si  l'Ame  une  était  un  corps,  nécessairement  la  division 
de  ce  corps  produirait  la  multitude  des  âmes,  et  cette 
essence  serait  différente  dans  ses  différentes  parties.  Ce- 
pendant, comme  cette  essence  serait  homogène,  les  âmes 
[entre  lesquelles  elle  se  diviserait]  seraient  conformes  entre 
elles,  parce  qu'elles  posséderaient  une  forme  une  et  iden- 
tique dans  sa  totalité,  mais  elles  différeraient  par  leurs 
corps.  Si  l'essence  de  ces  âmes  consistait  dans  les  corps 
qui  leur  serviraient  de  sujets,  elles  seraient  différentes  les 
unes  des  autres  ;  si  l'essence  de  ces  âmes  consistait  dans 
leur  forme,  elles  ne  seraient  toutes  qu'une  seule  âme  par 
leur  forme  :  en  d'autres  termes,  il  n'y  aurait  qu'une  seule 
et  même  âme  dans  la  multitude  des  corps.  En  outre,  au- 
dessus  de  cette  âme  qui  serait  une,  mais  qui  serait  répandue 
dans  la  multitude  des  corps,  il  y  aurait  une  autre  Ame  qui 
ne  serait  pas  répandue  dans  la  multitude  des  corps;  c'est 

1  Voy.  ci -dessus  le  livre  ni,  §  6,  p.  275. 
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d'elle  que  procéderait  l'âme  qui  serait  l'unité  dans  la  plu- 
ralité, l'image  multiple  de  l'Ame  une  dans  un  corps  un, 
comme  un  seul  cachet  en  imprimant  une  même  figure  à 
une  multitude  de  morceaux  de  cire  se  trouverait  distribuer 
cette  figure  en  une  multitude  d'empreintes.  Dans  ce  cas  [si 
l'essence  de  l'âme  consistait  dans  sa  forme],  l'âme  serait 
quelque  chose  d'incorporel,  et  comme  elle  consisterait  dans 
une  affection  du  corps  (TrâdYipx),  il  n'y  aurait  rien  d'éton- 
nant à  ce  qu'une  qualité  unique,  émanée  d'un  principe 
unique,  put  être  à  la  fois  en  une  multitude  de  sujets.  Enfin, 
si  l'essence  de  l'âme  consistait  à  être  les  deux  choses  [à 
être  à  la  fois  une  partie  d'un  corps  homogène  et  une  affec- 
tion de  ce  corps],  il  n'y  aurait  encore  rien  d'étonnant  [à 
ce  qu'il  y  eût  unité  d'essence  dans  une  multitude  de  sujets]. 

Maintenant,  nous  admettons  que  l'âme  est  incorporelle, 
qu'elle  est  une  essence,  et  nous  allons  considérer  ce  qui 
résulte  de  là. 

Y .  Com  ment  une  essence  peut-elle  être  une  dans  une  mul- 
titude d'âmes? — Ou  cette  essence  une  est  tout  entière  dans 
toutes  les  âmes,  ou  cette  essence  une  et  entière  engendre 
toutes  les  âmes  en  demeurant  en  elle-même.  Dans  les  deux 
cas,  cette  essence.es t  une.  Elle  est  l'unité  à  laquelle  se  rap- 
portent les  âmes  particulières);  elle  se  donne  à  cette  multi- 
tude, et  en  même  temps  elle  ne  se  donne  pas;  elle  peut  se 
communiquer  à  toutes  les  âmes  particulières  et  néanmoins 
demeurer  une  ;  elle  a  assez  de  puissance  pour  passer  dans 
toutes  à  la  fois,  et  n'être  séparée  d'aucune  :  de  cette  ma- 
nière, son  essence  reste  identique,  tout  en  étant  présente 
dans  une  multitude  d'âmes.  Qu'on  ne  s'étonne  pas  de  ce 
fait  :  la  science  est  aussi  tout  entière  dans  chacune  de  ses 
parties,  et  elle  les  engendre  sans  cesser  d'être  tout  entière 
en  elle-même.  De  même,  une  semence  est  tout  entière  dans 
chacune  des  parties  entre  lesquelles  elle  se  divise  naturelle- 
ment; chacune  de  ces  parties  a  les  mêmes  propriétés  que 
toute  la  semence;  néanmoins,  la  semence  reste  tout  entière, 
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sans  être  diminuée  ;  et  si  la  matière  [dans  laquelle  réside 
la  semence]  lui  offre  une  cause  de  division,  toutes  les  par- 
ties n'en  forment  pas  moins  une  seule  unité. 

Hais,  dira-t-on,  dans  la  science  la  partie  n'est  pas  la 
science  totale. — Sans  doute,  la  notion  qu'on  rend  explicite 
et  qu'on  étudie  à  l'exclusion  des  autres,  parce  qu'on  en  a 
principalement  besoin,  n'est  en  acte  qu'une  partie.  Toute- 
fois, elle  renferme  en  puissance  d'une  manière  latente 
toutes  les  autres  notions  qu'elle  implique1.  Ainsi,  toutes  les 
notions  sont  contenues  dans  chaque  partie  de  la  science, 
et  sous  ce  rapport  chaque  partie  est  la  science  totale  :  car, 
ce  qui  n'est  en  acte  qu'une  partie  est  [en  puissance]  toutes 
les  notions  de  la  science.  On  a  donc  à  sa  disposition  chaque 
notion  qu'on  veut  rendre  explicite  ;  on  a  cette  notion  à  sa 
disposition  dans  chaque  partie  de  la  science  que  l'on  consi- 
dère; mais  elle  parait  n'y  êtro  qu'en  puissance  si  on  la  rap- 
proche du  tout.  Il  ne  faut  cependant  pas  croire  qUe  la  notion 
particulière  ne  contienne  rien  des  autres  notions;  dans  ce 
cas,  elle  n'aurait  rien  de  systématique  ni  de  scientifique; 
elle  ne  serait  qu'une  conception  futile.  Si  elle  est  une  no- 
tion vraiment  scientifique,  elle  contient  en  puissance  toutes 
les  notions  de  la  science,  et  le  véritable  savant  sait  découvrir 
toutes  les  notions  dans  une  seule  en  en  développant  les  con- 
séquences. Le  géomètre  fait  voir  dans  ses  démonstrations 
que  chaque  théorème  renferme  tous  les  théorèmes  précé- 
dents, auxquels  on  remonte  par  l'analyse,  et  tous  les  théo- 
rèmes suivants,  qu'on  en  tire  par  déduction. 

Ces  vérités  excitent  notre  incrédulité,  parce  qu'ici-bas 
notre  raison  est  faible  et  qu'elle  est  obscurcie  par  le  corps. 
Dans  le  monde  intelligible,  au  contraire,  toutes  les  vérités 
sont  claires  et  chacune  en  particulier  est  évidente. 


»  Voy.  ci-dessus  p.  241,  n°  2,  et  p.  498,  note  2.  Voy.  également 
ce  que  Plotlh  dit  ci-dessus  sur  les  rapports  de  l'Intelligence  uni- 
verselle avec  les  intelligences  particulières,  p.  483. 
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ET  ÉCLAIRCISSEMENTS. 


TROISIÈME  ENNÉADE. 


LIVRE  PREMIER. 


DU  DESTIN. 

Ce  livre  est  le  troisième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  publié  par  J.  Conrad  Orelli  dans  un  recueil  intitulé  ; 

AlexandH  Aphrodisiensis,  Ammonii  Hermice  filii,  Plotini,  Bar- 
desanis  Syri  et  Georgii  Gemisti  Pleùhonis  De  Fato  quœ  supersunt 
grœce,  etc.,  recensuit  Jo.  Conrad  Orellius;  Turici,  1824,  in -8°. 

Grotius  a  traduit  en  latin  ce  livre  de  Plotin  dans  un  écrit  inti- 
tulé :  Philosophorum  sententiœ  De  Fato  et  De  eo  quod  in  nostra  est 
potestate,  collectée  partim  et  de  graeco  vers©  per  Hugonem  Grotium  ; 
Amsterodami,  ap.  Lud.  Elzevirium,  1648. 

On  trouvera  résumés  dans  les  Éclaircissements  des  livres  suivants 
la  doctrine  de  Plotin  sur  le  Destin,  doctrine  qui  est  inséparable  de 
celle  qu'il  professe  sur  la  Providence,  ainsi  que  les  rapprochements 
qu'on  peut  établir  entre  cette  doctrine  et  celle  des  autres  philo- 
sophes. Nous  nous  bornerons  ici  à  indiquer  les  ouvrages  qui  se 
rapportent  spécialement  au  sujet  traité  par  notre  auteur,  savoir  : 
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Fr.  Kreuzer  :  Philosophorum  veterum  loci  De  Providentia  dî- 
vina,  itemque  cfeFatoemendantur,explicantur;  Heidelbergœ,1806, 
in-4°; 

Daunou  :  Sur  le  Destin,  mémoire  où  l'on  examine  si  les  anciens 
philosophes  ont  considéré  le  Destin  comme  une  force  aveugle  ou 
comme  une  puissance  intelligente  (lu  à  l'Académie  des  Inscriptions 
et  Belles-Lettres  en  1812,  et  analysé  par  M.  Ginguené  dans  son 
Rapport  sur  les  travaux  dé  la  Classé  d'histoire  et  de  littérature 
ancienne;  cette  analyse  a  été  reproduite  par  M.  J.  Y.  Le  Clerc  dans 
la  Préface  de  sa  traduction  du  traité  de  Gicéron  Sur  le  Destin). 

Nous  avons  déjà  cité  ci-dessus  {p.  16,  note  1)  la  Lettre  de  Jam- 
blique  à  Sopater  swr  le  Destin,  dont  l'objet  est  la  définition  du 
Destin  et  de  la  Nature.  Nous  y  joindrons  ici  une  autre  Lettre  du 
même  auteur,  adressée  à  Péménius,  et  dans  laquelle  il  indique 
sommairement  les  rapports  du  Destin  avec  la  Providence  divine1  : 

«  Les  Dieux  qui  président  au  Destin  le  corrigent  de  toutes  les  ma- 
nières:  ils  diminuent  les  maux,  les  adoucissent,  quelquefois  même 
les  font  disparaître.  Le  Destin  est  ainsi  réglé  par  les  biens  [qu'il  re- 
çoit des  Dieux];  mais  il  fié  saurait  être  complètement  réglé  par 
suite  de  la  nature  désordonnée  de  la  génération.  H  est  donc  con- 
servé par  Faction  des  Dieux  qui  le  corrigent  :  ce  qu'il  y  a  de  muable 
en  lui  est  contenu  et  conservé  par  leur  bonté  immuable,  qui  ne  le 
laisse  pas  tomber  dans  le  désordre  et  la  confusion.  De  cette  manière, 
l'influence  bienfaisante  de  la  Providence,  la  liberté  de  l'âme  et  toutes 
les  choses  les  plus  précieuses  sont  conservées  par  la  volonté  des 
Dieux1.» 

Voyez  encore  ci- après,  p.  670,  la  Lettre  de  Jamblique  à  Macé- 
dotiius  sur  le  Destin. 

'  '  Stobée,  JBclogœ  physicœ,  ti,  S  34,  p.  80.  —  *  Ces  idées  sont  tort  bien  dé- 
veloppées par  Simplicius  dans  son  Comtnentaire  sur  le  Jtffenuel  d'Êpiclète,  %  31. 


LIVRES  II  ET   III 


DB  LA  PR0VTDB5CE. 

Le  livre  h  et  le  livre  m  ne  forment  qu'un  seul  et  même  traité,  que 
Porphyre  a  divisé  en  deux  parties.  Ils  sont  le  quarante-septième  et 
le  quarante- huitième  dans  l'ordre  chronologique. 

Taylor  a  traduit  en  anglais  le  livre  h  (Five  Books  of  Plotinus, 
p.  113). 

M.  Barthélémy  Sain t-Hilaire  a  traduit  en  français  les  §2,  8,  15 
du  livre  h  (De  VÉtole  d'Alexandrie,  p.  213). 

S  I.    DOGTRUfB  DB  PLOtlR  SUH  LA  PttOVlDENCt  If  ht  t)ESTÎlt. 

La  doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le  Destin  n'est  pas  con- 
tenue tout  entière  dans  les  livres  qui  portent  ce  titre.  Nous  croyons 
donc  nécessaire  de  la  résumer  ici  brièvement*  en  indiquant  tout 
les  passages  que,  pour  la  bien  connaître,  il  faut  consulter  dans  ce 
volume  et  dans  le  précédent.  11  nous  sera  ensuite  plus  fadile  de 
comparer  les  idées  de  Piotin  à  celles  des  philosophes  dont  il  s'est 
inspiré  ou  qui  lui  ont  fait  des  emprunts  à  lui-même. 

1.  Dieu  est  la  cause  immanente  des  choses.  Tout  part  de  lui  et 
tout  retourne  à  lui  :  étant  l'Un,  il  possède  la  plénitude  de  la  puis- 
sance, par  conséquent,  il  tend  à  se  manifester  hors  de  lui,  à  devenir 
cause  productrice  ;  étant  le  Bien,  il  est  l'objet  du  désir  et  de  l'amour, 
il  attire  À  lui  tout  ce  qui  est,  et  par  là  il  devient  cause  anale  (t.  I, 
p.  114, 118,254;  t.  H.  p.  28,  229-234,  243,  248). 

2.  L'Intelligence  divine,  contenant  dans  son  sein  toutes  les  es- 
sences et  toutes  les  idées,  est  la  cause  et  le  modèle  du  monde  sen- 
sible :  elle  lui  communique  l'existence  et  la  beauté,  sans  sortir  elle- 
même  de  son  repos  ni  rien  perdre  de  ce  qu'elle  possède.  Par  là, 
elle  est  la  Providence  universelle  (t.  I,  p.  259,  304;  t.  II,  p.  21, 225, 
238,  344). 

3.  L'Ame  universelle  transmet  à  la  matière,  en  lui  donnant  la  vie 
et  le  mouvement,  les  formes  qu'elle  reçoit  elle-même  de  l'intelli- 
gence :  ces  formes  sont  les  raisons  séminales  des  êtres;  leur  en* 
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semble  constitue  la  Raison,  par  laquelle  l'Ame  administre  le  monde 
de  la  même  manière  que  le  corps  d'un  être  vi?ant  est  administré 
par  la  raison  séminale  qui  façonne  ses  organes.  L'action  que  l'Ame 
exerce  ainsi,  comme  Puissance  naturelle  et  végétative,  constitue 
le  Destin,  qui  est  subordonne  à  l'Intelligence  (t.  I,  p.  182,  188, 
191,  472;  t.  II,  p.  5, 16,  76,  80,  211-218,  279,  284-288,  344-354). 
Les  organes  de  l'Ame  universelle  sont  les  démons  (t.  II,  p.  113). 

4.  Le  monde  est  éternellement  produit  ;  il  n'a  pas  eu  de  com- 
mencement et  il  n'aura  pas  de  fin  (t.  I,  p.  264;  t.  II,  p.  20). 

Il  est  une  image  aussi  parfaite  que  possible  de  l'intelligence,  dont 
il  procède  en  vertu  d'une  nécessité  naturelle,  qui  exclut  tout  raison- 
nement et  toute  délibération  (t.  U  p.  277,  279;  t.  II,  p.  21, 27,  384). 

L'Ame  universelle  y  fait  régner  l'ordre  et  la  justice. 

L'ordre  règne  dans  l'univers  parce  que  toutes  eboses  procèdent 
d'un  principe  unique  et  conspirent  à  un  but  unique;  en  remplis- 
sant chacune  leur  rôle  particulier,  toutes  se  prêtent  un  mutuel 
concours  ;  les  actions  qu'elles  produisent  et  les  passions  qu'elles 
subissent  sont  toutes  coordonnées  dans  le  plan  de  l'univers,  où 
l'Ame  donne  à  chaque  être  des  fonctions  conformes  à  sa  nature 
(t.  h  p.  474;  t.  Il,  p.  53,  279,  290); 

La  justice  règne  dans  l'univers,  parce  que  les  âmes  sont  punies 
ou  récompensées  par  les  conséquences  naturelles  de  leurs  actions 
soit  dans  cette  vie,  soit  dans  une  autre  en  vertu  de  la  métempsycose 
(t.  I,  p.  472;  t.  H,  p.  291,  294-296,405). 

5.  Mal  métaphysique.  L'imperfection  des  êtres  sensibles  n'a 
point  de  cause  efficiente,  parce  que  le  mal  n'est  qu'un  moindre 
degré  du  bien.  L'être  engendré  devant  de  toute  nécessité  être  infé- 
rieur au  principe  générateur,  les  choses  sensibles  ne  sauraient  être 
égales  aux  choses  intelligibles  dont  elles  procèdent.  Elles  ne  pos- 
sèdent donc  chacune  qu'une  perfection  limitée.  Il  en  résulte  que  le 
monde  est  un  mélange  de  l'être  et  du  non-être,  de  la  raison  et  de  la 
matière  (t.  I,  p.  129,  294,  431;  t.  II,  p.  25,  30,  34,  37,  75,  392-397). 

En  outre,  le  plan  du  monde  est  la  variété  dans  l'unité:  car,  sans 
la  variété,  l'unité  ne  se  développerait  pas,  ne  serait  pas  Vunité 
universelle;  la  variété,  à  son  tour,  exige  qu'il  y  ait  des  inégalités 
relatives  entre  les  êtres,  qu'ils  soient  opposés  entre  eux  et  qu'ils  se 
détruisent  les  uns  les  autres,  afin  qu'ici-bas  la  vie  soit  à  la  fois 
multiple  et  mpbile.  Du  reste,  rien  n'est  anéanti  :  quand  une  chose 
est  dissoute,  ses  éléments  entrent  dans  une  nouvelle  combinaison, 
et  la  Divinité  fait  servir  à  l'accomplissement  de  son  œuvre  les  maux 
eux-mêmes.  C'est  pourquoi,  pour  juger  le  plan  de  la  Providence,  il 
faut  en  considérer  les  parties  dans  leur  rapport  avec  le  tout  :  on 
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voit  ainsi  qu'il  est  injuste  de  réclamer  pour  chacune  d'elles  plus  de 
perfection  qu'elle  n'en  a  reçu,  et  que  l'univers  est  le  meilleur  pos- 
sible (t.  I,  p.  279;  t.  II,  p.  26,  34,  45,  48,  50,  55,  61,  74,  386,  404). 

6.  Mal  physique.  Les  souffrances  auxquelles  nous  sommes  ex- 
posés ici-bas  sont  une  conséquence  nécessaire  de  notre  imperfec- 
tion. La  douleur  entre  d'ailleurs  dans  le  plan  de  la  Providence  : 
elle  nous  provoque  à  développer  nos  facultés,  parce  que  nous  ne 
pouvons  nous  conserver  sans  accomplir  les  actes  dont  notre  con- 
servation dépend  (t.  I,  p.  192,  434  ;  t.  II,  p.  33, 34,  41). 

Quant  à  l'inégale  distribution  des  biens  et  des  maux,  elle  n'est 
qu'apparente  :  les  biens  de  l'âme  reviennent  toujours  à  celui  qui  les 
mérite,  et  dans  la  mesure  même  de  son  mérite  ;  les  biens  du  corps 
n'ont  pas  d'importance  pour  le  sage,  qui  sait  que  le  bonheur  ne  se 
trouve  que  dans  la  vertu;  d'ailleurs,  la  Providence  n'expose  l'homme 
vertueux  à  l'adversité  que  pour  l'éprouver,  et  le  méchant  qui  abuse 
des  dons  de  la  fortune  en  est  puni  tôt  ou  tard  par  les  conséquences 
naturelles  de  ses  actions  (t.  I,  p.  280,  472;  t.  H,  p.  35,  41, 59). 

7.  Mal  moral.  L'homme  est  libre  :  on  ne  peut  donc  faire  remon- 
ter la  responsabilité  de  ses  vices  ou  de  ses  crimes  ni  à  Dieu,  ni  aux 
astres  (t.  I,  p.  434,468;  t.  II,  p.  15,  38,  47,  391). 

Si  l'homme  a  été  créé  libre,  c'est  que  sa  liberté  faisait  partie  du 
plan  de  l'univers.  Elle  donne  d'ailleurs  lieu  à  la  Providence  d'exer- 
cer sa  justice  distributive  (t.  I,  p.  472  ;  t.  H,  p.  33,  51,  66, 404-407). 

Il  n'est  pas  étonnant  que  l'homme  pèche,  puisqu'il  n'occupe  dans 
le  monde  qu'un  rang  intermédiaire.  Ses  vices  ont  pour  eauscs  l'i- 
gnorance et  la  concupiscence  (t.  I,  p.  281;  t.  H,  p.  31,  39, 79). 

La  source  de  tous  les  péchés  est  la  descente  de  l'âme  dans  le 
corps,  puisque  c'est  d'elle  que  dérivent  l'ignorance  et  la  concupis- 
cence. Cependant,  l'union  de  l'âme  avec  le  corps  est  bonne  en  soi, 
comme  la  liberté,  si  on  en  fait  un  bon  usage  :  car  elle  permet  à 
l'âme  de  développer  ses  facultés,  de  les  faire  passer  de  la  puissance 
à  l'acte.  D'ailleurs,  cette  union  ne  sépare  jamais  complètement  l'âme 
du  monde  intelligible  :  l'âme  peut  toujours  y  remonter  en  s'affran- 
chissant  des  passions  du  corps  et  en  se  tournant  vers  le  Bien  (t.  I, 
p.  261,  280;  t.  II,  p.  32,  492). 

Quoique  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le  Destin  ren 
ferme  plusieurs  erreurs  graves,  telles  que  la  croyance  à  la  mé- 
tempsycose, elle  est  cependant  supérieure  à  celle  de  ses  prédéces- 
seurs ou  de  ses  contemporains.  Voici  en  effet  les  propositions  qu'il 
établit  contre  Platon,  Âristote,  les  Stoïciens,  les  Gnostiques  et  les 
Manichéens. 

1.  Contre  Platon.  —  La  matière  tient  de  Dieu  l'existence  :  elle  pro- 
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cède  de  lui,  comme  la  forme,  dont  elle  ne  saurait  être  séparée  (u  I, 
p.  428-430).  L'union  de  l'âme  avec  le  corps  n'est  pas  mauvaise  en  soi 
(t.  II,  p.  480). 

2.  Contre  Aristote.  —-Dieu  n'est  pas  seulement  la  cause  finale  de 
l'univers  ;  il  en  est  encore  la  cause  efficiente  (t.  II,  p.  512). 

8.  Contre  les  Stoïciens; —  L'Ame  humaine  est  libre.  —  Quoiqu'elle 
procède  de  l'Ame  universelle,  elle  constitue  une  cause,  une  per- 
sonne complètement  distincte  d'elle  (t.  II,  p.  615-618). 

4.  Contre  les  Gnostiques.  —  Le  Démiurge  est  bon,  le  monde  est 
le  meilleur  possible.  —  La  Providence  divine  s'étend  aux  choses 
terrestres. 

5.  Contre  les  Manichéens.  -—Le  mal  n'est  pas  un  être,  mais  une 
simple  négation,  une  privation  du  bien;  il  n'a  donc  pas  de. cause 
efficiente;  par  conséquent,  il  n'y  a  pas  lieu  de  reconnaître  deux 
principes  opposés. 

Par  ce  qui  précède,  on  peut  déjà  se  former  une  idée  de  la  valeur 
du  système  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le  Destin.  Son  importance 
se  manifeste  également  quand  on  rapproche  noire  auteur  des 
philosophes  qui  l'ont  précédé  et  de  ceux  qui  l'ont  suivi. 


S  II.   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  LA  DOCTRINE  DE  PLOTIN  ET  CELLES  DE   PLAT», 

d'arimotb  ET  DES  STOÏCIENS. 


Dans  sa  doctrine  sur  la  Providence  et  sur  le  Destin,  toqt  en  se 
séparant  sur  plusieurs  points  de  Platon,  d'Aristote  çt  des  Stoïciens, 
Plotin  s'est  souvent  inspiré  de  leurs  idées.  Nous  allons  indiquer  ce 
qu'il  a  pu  emprunter  à  chacun  d'eux. 

A.  Platon, 

m 

On  sait  que  la  Théodicée  de  Platon  est  dispersée  dans  divers  dia- 
logues, le  Phédon,  le  Théétète,  le  fhilibe,  le  Phèdre,  le  Politique, 
la  République,  les  Lois  et  le  Timée. 

Platon  enseigne:  dans  le  Phédon  (t.  I, p.  280-282,  trad.  de  M.  Cou- 
sin), que  la  cause  du  monde  n'est  pas  un  élément  matériel,  comme 
l'air  ou  le  feu,  ainsi  que  le  soutenaient  Archélaûs,  Anaximène.Em- 
pédoele,  Heraclite,  mais  que  c'est  une  puissance  intelligente, 
et  qu'afln  d'expliquer  ses  œuvres,  il  faut  prendre  pour  principe  ce 
qui  semble  le  meilleur;  dans  le  Philibe  (t.  II,  p.  341-347,  tr.  fr.), 
que  c'est  un  crime  de  dire  qu'une  puissance  dépourvue  de  raison, 
téméraire  et  agissant  au  hasard,  gouverne  l'ttnivers;  dans  le  livre  X 
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de» lot*  (t.  VIII,  p.  224-229,  tr.  fr.),  que,  si  le  monde  est  le  produit 
du  hasard,  les  lois  et  la  morale  ne  sont  plus  que  de  pures  inventions 
humaines,  et  que,  par  conséquent,  il  n'y  a  ni  devoir,  ni  morale,  ni 
d'autre  autorité  dans  ce  monde  que  celle  de  la  force.  Nier  l'exis- 
tence des  dieux,  c'est,  selon  Platon,  se  méprendre  sur  la  nature 
du  monde,  qui  ne  peut  être  conçu  sans  une  âme  pleine  de  sagesse 
et  de  )>onté  :  car  il  est  plein  d'harmonie,  et  la  perfection  de  l'effet 
prouve  l'excellence  de  la  cause.  Dans  le  Timée  (t.  XII,  p.  193,  tr.  fr.)» 
Dieu  est  appelé  l  auteur,  le  père  et  l'architecte  du  monde:  il  l'a  fait 
à  l'image  du  modèle  éternel  (de  V animal  en  soi),  qui  comprend  toutes 
les  perfections.  Il  s'est  servi  des  lois  de  l'univers  pour  arriver  à  ses 
fins,  mais  il  a  mis  lui-même  le  bien  dans  toutes  les  choses  engen- 
drées; c'est  sa  bonté  qui  Ta  porté  à  créer:  «Disons  la  cause  quia 
»  porté  le  suprême  Ordonnateur  à  produire  et  à  composer  cet  uni- 

>  vers*  Il  était  bon,  et  celui  qui  est  bon  n'a  aucune  espèce  d'envie. 
»  Exempt  d'envie,  il  a  voulu  que  toutes  choses  fussent,  autant  que 
*  possible,  semblables  à  lui-même.  Quiconque,  instruit  par  des 
»  hommes  sages,  admettra  ceci  comme  la  raison  principale  de 

>  l'origine  et  de  la  formation  du  monde  sera  dans  le  vrai.  » 
Enfin,  dans  le  Théétète,  le  Phèdre,  le  Politique,  la  République, 

les  lois  et  le  Timée  S  Platon  complète  sa  doctrine  sur  la  Provi- 
dence divine  en  expliquant  l'origine  du  mal  par  la  nature  de  la 
matière  et  par  la  liberté  de  l'homme1. 

11  est  facile  de  reconnaître  en  lisant  l'œuvre  de  Plotin  qu'il  s'est 
approprié  les  principes  de  la  Théodicée  de  Platon,  mais  en  les 
complétant  ou  en  les  transformant.  En  effet,  il  résout  plusieurs 
questions  pour  lesquelles  son  maître  n'avait  pas  donné  de  solution 
entièrement  satisfaisante.  Il  rattache  à  Dieu  les  deux  éléments  qui 
constituent  tous  les  êtres,  la  forme  et  la  matière  :  la  forme  est  une 
idée,  ou  une  raison,  c'est-à-dire  une  essence  et  une  puissance*,  qui 


*  Voy>  le*  passages  du  Théétète,  du  Phèdre,  du  Politique,  des  lois  et  do 
Timée  que  nous  avons  eilés  dans  notre  tome  I,  p.  177  (note  2),  427-431, 468- 
470.  —  *  La  doctrine  de  Platon  sur  la  Providence  divine  a  été  résumée  ou 
commentée  par  Akinous  (Introduction  à  \a  philosophie  de  Platon),  Alticus 
(dansEusèbe,  Préparation  évangélique,XV,  5),  Plutarque  (Du  Destin,  Des 
Délais  de  la  justice  divine).  À  ces  ouvrages,  il  faut  Joindre  un  écrit  important 
de  Philon  :  PhiUmis  judeei  sermones  très  hactenus  inediti,  I  et  II  De  Provi- 
4«ntfa,  et  III  De  Animalibus  ifi»  Artnsniaca  vtrsione  nunc  primum  in  Lati- 
nutn  fideliter  translati  per  p.-j.  Bapt.  Aueher,  Venetii»,  1822).  —  »  Voy. 
noire  tome  1,  p.  101 ,  note  1  -,  y.  107,  note.  Sur  la  différence  qui  existe  entre 
la  théorie  des  idées  de  Platon  et  celle  de  Plotin,  Voy.  1. 1,  p.  321,  note  2. 
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procède  de  l'Intelligence  divine,  et  il  y  a  autant  d'idées  ou  de  rai- 
sons qu'il  y  a  d'individus  appelés  à  vivre  ici-bas,  ce  qui  explique 
l'origine  des  formes  individuelles1  ;  la  matière  est  née  de  l'infinité 
de  l'Un1  et  elle  ne  constitue  point  une  substance  dont  l'existence 
soit  indépendante  de  Dieu,  comme  l'existence  de  la  matière  Test  dans 
Platon  '.  Par  suite,  le  mal  n'est  qu'une  simple  négation,  un  défaut 
de  bien,  défaut  qui  est  la  conséquence  même  de  la  création  *.  C'est 
principalement  cette  question  du  mal  que  Piotin  s'applique  à  ré- 
soudre dans  le  livre  que  nous  examinons,  et,  sur  ce  point,  il  nous 
parait  être  incontestablement  supérieur  à  son  maître. 

B.  Aristote. 

PI o tin,  comme  nous  l'avons  indiqué  ci-dessus  (p.  28,  note  3),  fait 
allusion  è  un  passage  célèbre  du  livre  XII  de  la  Métaphysique  <FA- 
ristote  :  <  Tel  est  le  principe  auquel  sont  suspendus  le  ciel  et  toute 
»  la  nature,  etc.  »  (Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  450- 
451.)  Il  paraît  d'ailleurs  avoir  peu  emprunté  à  ce  philosophe  sur 
le  sujet  qui  nous  occupe.  La  raison  en  est  facile  à  concevoir.  On  ne 
peut  appliquer  proprement  le  nom  de  Providence  au  Dieu  d" Aris- 
tote, puisqu'il  n'est  que  la  cause  finals  de  l'univers.  C'est  là  da 
moins  l'opinion  que  M.  J.  Simon  a  développée  avec  autant  de  clarté 
que  de  force  dans  ses  Études  sur  la  Théodicée  de  Platon  et  d'Aris- 
tote,  où  il  s'exprime  en  ces  termes  (p.  87)  : 

«  Telle  est  la  nature  de  la  doctrine  de  Platon,  que  le  monde  ne 
peut  exister  sans  un  Dieu  qui  agit  sur  lui  à  titre  de  force  ;  dans  celle 
d' Aristote,  au  contraire,  le  monde  n'a  besoin  que  d'une  cause  finale. 
Platon  démontre,  en  conséquence,  l'existence  de  Dieu  par  la  né- 
cessité d'un  artisan  suprême  ;  Aristote,  par  la  nécessité  d'une  fin 
dernière.  Le  Dieu  de  Platon  et  celui  d'Aristote  sont  parfaits,  parce 
qu'ils  ont  la  plénitude  de  l'être.  Ils  sont  éternels,  intelligents,  heu- 
reux, parce  qu'ils  sont  parfaits.  Mais  l'intelligence  du  Dieu  de  Pla- 
ton s'étend  à  tout  ce  qui  existe  :  car  il  faut  connaître  le  monde  pour 
agir  volontairement  sur  lui  ;  l'intelligence  du  Dieu  d'Aristote  n'a  pas 
d'autre  objet  que  lui-même  :  car  il  doit  ignorer  des  êtres  pour  les- 
quels il  ne  peut  rien  ;  et,  tandis  que  le  Dieu  de  Platon  aime  le  monde 
et  se  réjouit  de  l'excellence  de  son  œuvre,  le  bonheur  du  Dieo 

*  Voy.  Bm.  V,  liv.  vu.  L'origine  des  formes  individuelles  est  un  des  pouls 
obscurs  du  système  de  Platon.  Voy.  M.  J.  Simon,  Élude»  sur  la  Théodicée  et 
Platon  et  d'Aristote,  p.  81.  —  *  Voy.  noire  tome  I,  p.220-221,  —  »  Voy.  U, 
p.  429-430,  481*483.  —  *  Voy.  ri-dessus,  p.  34. 
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d'Aristote  a  pour  unique  cause  cette  éternelle  contemplation  de  lui- 
même.  Le  Dieu  de  Platon  est  bon  et  juste  ;  le  Dieu  d'Aristote  ne  peut 
avoir  ces  perfections  ni  leurs  contraires.  Pour  tout  dire  en  un  mot,  le 
Dieu  de  Platon  est  une  providence,  le  Dieu  d'Aristote  une  cause 
finale.  » 

C  Stoïciens, 

Plotin  a  emprunté  aux  Stoïciens  plusieurs  de  leurs  idées  et  de 
leurs  termes  ;  mais  il  a  transformé  ces  idées  et  modifié  le  sens  de 
ces  termes.  Pour  faciliter  la  comparaison  des  deux  doctrines,  nous 
allons  d'abord  donner  un  résumé  de  celle  des  Stoïciens  : 

<  Dans  chaque  être,  dit  M.  Ravaisson,  au  savant  mémoire  duquel 
nous  avons  déjà  fait  plus  d'un  emprunt,  les  diverses  parties,  liées 
les  unes  aux  autres,  les  phénomènes  divers,  régulièrement  enchaî- 
nés, manifestent  l'unité  de  leur  cause  :  cette  cause,  c'est  la  raison 
séminale,  dont  les  parties  et  les  fonctions  différentes  de  l'être  ne 
sont  que  le  développement,  et  en  laquelle  elles  étaient  toutes  préor- 
données et  préconçues. 

>  Or,  entre  tous  les  êtres  qui  composent  l'univers,  il  existe,  comme 
entre  les  parties  de  chacun  d'eux,  une  connexion  et  un  accord  évi- 
dents. Les  choses  mêmes  qui,  si  on  les  considère  à  part,  ne  sem- 
blent que  des  accidents  et  des  désordres,  trouvent  dans  l'ensemble 
leur  raison  et  leur  justification.  Les  contraires  s'entr'aident;  le  mal 
même  sert  au  bien  *. 

>  Telle  est  l'unité  du  grand  tout  qui  forme  le  monde  *,  que  chaque 
partie  se  ressent  plus  ou  moins  de  ce  qui  arrive  aux  autres.  C'est  ce 
qui  fait  du  monde  un  tout  sympathique  à  lui-même,  comme  l'est  tout 
corps  vivant,  et  c'est  la  preuve  qu'il  vit,  en  effet,  et  qu'il  a  une  âme  '• 
Tels  sont  l'accord  et  l'harmonie  de  tant  de  parties  diverses  et  in- 
nombrables, qu'évidemment  la  beauté  est  la  principale  fin  en  vue 
de  laquelle  le  monde  est  ordonné  *,  et  c'est  la  preuve  que  le  fond 
de  l'âme  qui  l'anime  est  la  raison',  dont  l'essence  est  cette  har- 
monie avec  soi  et  cette  conséquence  dans  laquelle  consiste  la  beauté. 

»  Gomme  les  destinées  de  chaque  être  sont  préordonnées  dans  la 
raison  séminale  particulière  dont  il  est  l'expansion1,  de  même 


*  Stobée,  Eclogm  phys.,  I,  3,  p.  32;  Plotarque,  Adv.  Sleicos,  13,  14. 

—  *  Cicéron,  Aead.,  1,  8.  —  »  Sextus  Empirions,  Adv.  Math.,  IX,  78. 

—  *  Cieéron,  De  nat.Deor.,  11,22.  —  *  Diogène  Laërce,  VII,  S  130;  Cicéroa, 
Venat.Deor.,\\}  11.— •  Danslemêmeoovrage(p.l5),M  Ravaisson  explique 
en  ces  termes  ce  que  les  Stoïciens  entendaient  par  raison  séminale  :  «  H  y  a  en 

ii.  M 
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les  destinées  de  l'univers  entier  sont  ordonnées  à  l'avance  et  de 
tout  temps  dans  la  raison  séminale  universelle,  qui  par  conséquent 
doit  s'appeler  ['universelle Providence,  «poiioi».  Cette  âme  de  l'uni- 
vers, cette  Raison,  séminale  où  toutes  les  causes  sont  comprises, 
cette  Cause  de  toutes  les  causes,  ce  Destiu  invincible  et  en  même 
temps  cette  Providence  vigilante,  c'est  Dieu  *. 

>  Le  monde,  suivant  les  Stoïciens,  est  un  être  animé,  un  animal 
à  proprement  parler.  La  cause  qui  le  meut  est  donc  une  âme  ;  mais 
il  n'est  aucun  être  que  le  monde  ne  surpasse  beaucoup,  non-seule- 
ment en  grandeur,  mais  encore  en  ordre  et  en  beauté  :  il  n'est  point 
d'âme  que  ne  surpasse  beaucoup  l'Ame  du  monde.  La  cause  de  la- 
quelle proviennent  toutes  les  autres  causes  leur  est  nécessairement 
supérieure. 

»  La  cause,  chez  les  êtres  les  plus  parfaits  de  l'univers,  est  un  feu 
subtil  qui  est  plein  d'art.  Dieu,  cause  du  monde  entier,  est  done 
Téther  le  plus  subtil  et  te  plus  rare,  le  feu  céleste  au  degré  le  plus 
élevé  de  tension,  le  feu  artiste  ou  savant  par  excellence,  par  cela 
même  l'âme  la  plus  parfaite,  le  principe  dirigeant  le  plus  sage,  la 
plus  droite  et  la  plus  infaillible  raison.  Le  Dieu  de  Zenon  n'est  pas, 
comme  celui  d'Aristote,  un  principe  séparé  de  la  matière,  en  dehors 
de  toute  la  nature,  exempt  du  mouvement  dont  elle  est  animée,  et 
n'agissant  sur  elle  que  parle  désir  dont  il  la  remplît.  Loin  de  là,  il 
a,  comme  toute  cause,  sa  matière  avec  laquelle  il  est  étroitement 


tout  être,  suivant  les  Stoïciens,  deux  principes,  Tua  passif,  l'autre  actif.  Par  le 
premier,  le  corps  est  susceptible  de  toutes  sortes  de  rooiiWcatiQns  ej  de  mouve- 
ments :  c'est  la  matière,  QX^,  qui  forqie  la  substance,  *$*£*.  Le  second  prin- 
cipe est  la  eau**,  «irû,  qui  fait  de  la  ma^re  telle  ou  telle  chose  déterminée, 
qui  la  caractérise,  qui  la  qualifie  ;  et  c'est  pourquoi  les  Stoïciens  l'appellent  la 
qualité,  ixoLorru...  Ainsi,  la  qualité  des  Stoïciens,  c'est  la  forme  essentielle 
des  Péripatéticiens.  Aussi,  de  même  que  dans  la  doctrine  péripatéticienne,  de 
même  dans  celle  des  Stoïciens,  le  principe  actif,  cause  de  tout  ce  que  devient 
la  matière,  est*ce  qui  explique  les  choses,  ce  qui  en  rend  compte,  et,  comme 
les  Stoïciens  le  nomment,  la  ration,  lâyo;...  Si  la  cause  est  selon  les  Stoïciens 
la  raison  des  modifications  de  la  matière,  ce  n'est  pas  qu'elle  soit,  comme 
dans  la  philosophie  d'Aristote,  la  cause  finale  inwo>i)e,  vers  laquelle  se  diri- 
gent les  mouvements;  c'est  qu'elle  se  meut  au  sein  de  la  matière,  et  y  produit 
successivement  avec  ordre,  comme  une  semence  qui  se  développe,  la  multi- 
plicité qu'elle  contient;  et  c'est  pourquoi  les  Stoïciens  rappellent,  d'un  nom 
qui  renferme  à  la  fois  le  nom  de  raison  et  celui  de  semence,  une  raison  sémi- 
nale, làyoç  Q-ntpp.*7txài.  »    . 

1  Diogène  Laërce,  VII,  $  136;  Cicéron,  Jte  mt.  Deor.,  II,  22;  ftularque, 
Jto  Piac.  pMl.,  1,  7  ;  Slohée,  Mçlog*  phys.,  1,  18,  p.  372. 


TBOISlfcME  INNÉÀDB,  MV1XS  H  ST  III.  515 

uni  :  cette  matière  est  le  monde  '.  Dieu  circule  dans  le  monde, 
disaient  les  Stoïciens,  comme  le  miel  court  dans  les  cellules  d'un 
rayon2;  il  pénètre  le  monde  dans  toutes  ses  profondeurs,  et  en 
même  temps  il  en  embrasse  l'immense  coutour  ;  il  l'occupe  par  le 
dedans  et  le  dehors  :  «  Entra  et  extra  tenet  *  ;  »  il  en  remplit,  par  sa 
tension  l'étendue  tout  entière  :  «  Divinus  spiritus per  omnia  intensus.  » 
Et  c'est  en  s'y  mouvant  lui-même  qu'il  le  meut.  Bien  plus,  Dieu  peut 
être  appelé  le  monde  même  et  la  nature  :  car,  de  même  que  chaque 
être  n'est  que  le  développement  de  sa  raison  séminale,  de  même  le 
monde  entier  est  un  développement  de  Dieu4.  >  (Sur  le  Stoïcisme, 
llém.  de  l'Acad.  des  Inscriptions  et  Belles-Lettres,  t.  XXI,  p.  64.) 

Plotin  a  emprunté  aux  Stoïciens  la  conception  du  monde  consi- 
déré comme  un  tout  sympathique  à  lui-même,  administré  par  une 
grande  Ame  dont  l'essence  est  la  Raison,  unité  de  laquelle  sortent 
la  multitude  des  contraires  qui  en  sont  le  développement,  et  à 
laquelle  se  rapportent  les  oppositions  qui  constituent  toutes  des 
parties  de  l'Ordre  universel.  Mais,  en  faisant  eet  emprunt,  Plotin  et 
complètement  transformé  la  doctrine  dont  il  s'inspirait,  non-seu- 
lement par  le  génie  avec  lequel  il  l'expose,  mais  encore  par  les  mo- 
difications radicales  qu'il  fait  subir  aux  principes  des  Stoïciens.  En 
effet,  il  se  sépare  d'eux  formellement  sur  trois  points  :  il  rejette 
nettement  et  combat  avec  autant  de  force  que  de  raison  leur  pan- 
théisme, leur  fatalisme  et  leur  matérialisme.  Pour  le  matérialisme, 
la  chose  est  facile  à  voir:  selon  les  Stoïciens,  la  Raison  séminale 
qui  anime  l'univers  est  un  corps,  un  feu  subtil  ;  selon  Plotin,  au 
contraire,  la  Raison  qui  administre  le  monde  est  une  Ame  pré- 
sente partout,  mais  incorporelle*.  Ce  point  est  trop  bien  établi 
dans  les  Ennéades  pour  que  nous  ayons  besoin  d'insister  ici.  Mais 
ce  que  Plotin  dit  sur  la  question  du  panthéisme  et  dn  fatalisme  a 
besoin  de  plus  de  développement. 

1.  Polémique  de  Plotin  contre  le  Panthéisme  et  le  Fatalisme 

des  Stoïciens. 

C'est  un  principe  fondamental  du  panthéisme  qu'il  n'existe  dans 
l'univers  qu'un  seul  être  réel  et  qu'une  seule  cause  véritablement 

•  Sénèqne,  Ctmtot.  ad  Heto.y  &  -  *  Tertuflien  (De  Anima,  44)  :  •  Sfoïd 
»  eaim  votant  Dewn  sic  per  aaterïam  decucarrisse,  quonod*  mel  per  favos.  » 
—  *  Sénèitiie,  frtmst.  «al.,  praef.  —  *  Sénèqne.  De  Benef.,  IV,  7;  QuœsL 
nat ,  il,  45.  —  *  CcpaiDi  a  été  parfaitement  édairci  par  M.  Ravaissan  dans  sa* 
Essai  sur  la  Métaphysiqu*  ÏArUlQtex  1. 11,  p.  3843W. 
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efficace,  qui  est  Dieu;  que  la  personnalité  et  la  liberté  de  l'âme 
humaine  ne  sont  que  de  vains  mots.  Dans  sa  critique  de  la  doctrine 
stoïcienne,  Plotin  dégage  avec  netteté  ce  principe  des  formules 
philosophiques  qui  le  dissimulent,  et  il  le  combat  avec  une  grande 
vigueur  de  logique,  en  lui  opposant  les  mêmes  arguments  qu'on 
emploie  encore  aujourd'hui  pour  le  réfuter.  Qu'on  relise  en  effet, 
en  les  liant  ensemble,  les  objections  qu'il  adresse  dans  son  livre 
Du  Destin  à  Heraclite  et  aux  Stoïciens,  et  Ton  ne  pourra  s'empê- 
cher de  reconnaître  leur  force  et  leur  précision  : 

c  Ne  pourrait-on  pas  supposer  qu'une  seule  Ame  répandue  dans 
tout  l'univers  produise  tout,  et,  en  donnant  le  mouvement  à  l'uni- 
vers, donne  le  mouvement  à  chaque  être  qui  en  fait  partie,  de  sorte 
que  toutes  les  causes  secondes  découleraient  nécessairement  de 
cette  cause  première,  et  que  leur  suite  et  leur  connexion  constitue- 
raient le  Destin  ?...  S'il  n'y  a  dans  l'univers  qu'un  seul  principe  qui 
agisse  et  qui  pâtisse,  si  les  choses  dérivent  les  unes  des  autres  par 
une  série  de  causes  dont  chacune  se  ramène  à  celle  qui  précède, 
on  ne  pourra  plus  alors  dire  avec  vérité  que  toutes  choses  arrivent 
par  des  causes  ;  toutes  en  effet  ne  feront  plus  qu'un  seul  être.  Dans 
ce  cas,  nous  ne  sommes  plus  nous ,  il  n'y  a  plus  d'action  qui  soit 
nôtre,  ce  n'est  plus  nous  qui  raisonnons  ;  c'est  un  autre  principe 
qui  raisonne,  qui  veut,  qui  agit  en  nous,  comme  ce  ne  sont  pas  nos 
pieds  qui  marchent,  mais  nous  qui  marchons  par  nos  pieds.  Cepen- 
dant il  faut  admettre  que  chacun  vit,  pense,  agit  d'une  vie,  d'une 
pensée,  d'une  action  qui  lui  soit  propre  ;  il  faut  laisser  à  chacun  la 
responsabilité  de  ses  actions  bonnes  ou  mauvaises,  et  ne  pas  attri- 
buer à  la  cause  universelle  des  faits  honteux.  >  (Livre  1,  S  4,  p.  9-10.) 

Plotin  montre  aussi  fort  bien  que  le  panthéisme  des  Stoïciens,  en 
absorbant  notre  causalité  personnelle  dans  la  causalité  divine,  con- 
duit nécessairement  au  fatalisme  : 

«  Reste  à  considérer  la  doctrine  qui  enchafne  et  lie  toutes  choses 
les  unes  aux  autres,  fait  dériver  de  cette  connexion  les  qualités  de 
chaque  être,  et  établit  une  cause  unique  produisant  tout  par  des 
raisons  séminales.  Celte  doctrine  rentre  dans  celle  qui  rapporte  à 
l'action  de  l'Ame  universelle  la  constitution  et  les  mouvements  des 
individus  aussi  bien  que  ceux  de  l'univers.  Dans  ce  cas ,  eussions- 
nous  le  pouvoir  de  faire  quelque  chose  par  nous-mêmes,  nous  n'en 
serions  pas  moins  comme  le  reste  soumis  à  la  nécessité,  puisque  le 
Destin,  comprenant  toute  la  série  des  causes,  détermine  nécessai- 
rement chaque  événement.  Il  n'est  rien  en  effet  qui  puisse  empêcher 
cet  événement  d'arriver  ou  le  faire  arriver  autrement,  puisque  le 
Destin  comprend  toutes  les  causes.  Si  tout  obéit  ainsi  à  l'impulsion 
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d'an  seul  principe,  il  ne  nous  reste  plus  qu'à  la  suivre  nous-mêmes. 
En  effet,  les  conceptions  de  notre  imagination  résulteront  alors  des 
faits  antérieurs  et  détermineront  à  leur  tour  nos  appétits  :  notre 
liberté  ne  sera  plus  qu'un  vain  nom.  De  ce  que  nous  obéirons  à  nos 
appétits,  il  n'en  résultera  pour  nous  aucun  avantage,  puisque  nos 
appétits  seront  eux-mêmes  déterminés  par  des  faits  antérieurs.  Nous 
n'aurons  pas  plus  de  liberté  que  les  autres  animaux,  que  les  enfants 
et  les  fous,  qui  courent  çà  et  là,  poussés  par  des  appétits  aveugles  : 
car  eux  aussi  ils  obéissent  à  leurs  appétits,  comme  le  feu  même,  et 
comme  toutes  les  choses  qui  suivent  fatalement  les  dispositions  de 
leur  nature.  »  (Liv.  I,  §  7,  p.  14.) 

Après  avoir  ainsi  réfuté  le  panthéisme  et  le  fatalisme  d'Heraclite 
et  des  Stoïciens,  Plotin  établit  ensuite  la  vraie  doctrine  et  démontre 
qu'il  y  a  deux  causes  réelles  dans  l'univers,  Dieu  et  l'âme  humaine: 

«  Quelle  autre  cause  faut-il  donc  faire  intervenir  outre  les  précé- 
dentes pour  ne  laisser  rien  arriver  sans  cause,  pour  maintenir  l'ordre 
et  l'enchaînement  des  faits  dans  le  monde ,  et  conserver  la  possi- 
bilité des  prédictions  et  des  présages  sans  cependant  détruire  notre 
personnalité?  11  faut  mettre  au  nombre  des  êtres  un  autre  principe, 
savoir  l'âme,  non-seulement  l'Âme  universelle ,  mais  encore  l'âme 
de  chaque  individu  :  celle-ci  n'est  pas  un  principe  de  peu  d'impor- 
tance dans  l'enchaînement  universel  des  causes  et  des  effets,  parce 
qu'au  lieu  de  naître  d'une  semence  [raison  séminale]  comme  les 
autres  choses,  elle  constitue  une  cause  première.*  (Livre  1,$8,  p.  15). 

Dans  les  deux  livres  De  la  Providence,  Plotin  revient  très-souvent 
sur  l'idée  de  notre  liberté  et  l'invoque  pour  montrer  que  Dieu  n'est 
point  responsable  du  mal  moral  : 

«  Considérons  les  actions  des  âmes  qui  font  librement  le  mal... 
Ce  n'est  pas  à  la  Providence  qu'il  faut  demander  raison  de  la  mé- 
chanceté de  ces  âmes  et  en  faire  remonter  la  responsabilité  ;  il  n'en 
faut  chercher  la  cause  que  dans  les  déterminations  volontaires  de 
ces  âmes.  »  (Livre  II,  §  7,  p.  38.) 

«  Il  ne  faut  pas  étendre  l'action  de  la  Providence  au  point  de 
supprimer  notre  propre  action  :  car  si  la  Providence  fait  tout ,  s'il 
n'y  a  qu'elle,  elle  est  anéantie.  A  quoi  s'appliquerait-elle  en  effet  ? 
Il  n'y  aurait  plus  que  la  Divinité.  »  (Livre  H,  §  9,  p.  43.) 

«  On  dira  peut-être  :  il  est  absurde  d  introduire  dans  le  monde  des 
âmes  qui  font  les  unes  le  bien,  les  autres  le  mal  :  car  c'est  enlever 
à  la  Raison  universelle  le  mérite  du  bien  qui  se  fait,  en  la  déchar- 
geant de  la  responsabilité  du  mal...  —  Mais  pourquoi  imputera  la 
raison  universelle  les  mauvaises  œuvres?  Les  âmes  contenues  dans 
l'univers  n'en  seront  pas  plus  divines,  etc.  »  (Livre  II,  §  18,  p.  69.) 
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Il  ressort  de  toute  cette  polémique  que  Plotin  professe  et  démontre 
la  causalité,  la  personnalité  et  la  liberté  de  l'âme  humaine  avec  au- 
tant de  force  et  de  précision  que  les  philosophes  qui  ont  le  mieux 
approfondi  cette  question.  Nous  verrons  encore  plus  loin  qu'il  a 
également  combattu  le  panthéisme  des  nouveaux  Pythagoriciens. 

2.  Rapprochement  entre  Plotin,  Chryeippe,  Épictète,  Marc-Aurèle. 

Si  nous  cherchons  maintenant  quels  sont,  parmi  les  Stoïciens, 
ceux  que  Plotin  parait  avoir  suivis  ou  combattus  en  composant  ses 
traités  sur  le  Destin  et  la  Providence,  nous  croyons  pouvoir  désigner 
Chrysippe,  Épictète  et  Marc-Aurèle.  Nous  avons  déjà  cité  le  second 
dans  les  notes,  p.  42,  59,  67,  et  le  troisième,  p.  45,  46,  63,  65,  70. 
Quant  au  premier,  nous  rappellerons  qu'il  avait  composé  un  traité 
très-important  sur  la  Providence,  dont  Aulu-Gelle  nous  a  conservé 
les  fragments  suivants  : 

«  Ceux  qui  nient  que  le  monde  soit  fait  pour  Dieu  et  pour  les 
hommes,  et  que  les  choses  humaines  soient  gouvernées  par  une 
Providence,  croient  avancer  une  forte  preuve  à  l'appui  de  leur  opi- 
nion, quand  ils  disent  :  S'il  y  avait  une  Providence,  il  n'y  aurait  pas 
de  mal  sur  la  terre  :  car  rien  n'est  plus  difficile  à  accorder  avee 
l'action  d'une  Providence  que  ce  nombre  infini  de  misères  et  de 
souffrances  répandues  dans  le  monde  qu'on  dit  créé  par  Dieu  exprès 
pour  l'homme.  Ghrysippe,  en  réfutant  cette  doctrine  dans  le  livre  IV 
de  son  traité  De  la  Providence,  déclare  qu'il  n'est  rien  de  plus  ab- 
surde que  de  croire  qu'il  puisse  exister  du  bien ,  sans  qu'il  existe 
en  même  temps  du  mal.  Car  le  bien  étant  le  contraire  du  mal,  il  est 
nécessaire  qu'ils  existent  tous  deux,  opposés  l'un  à  l'autre,  et  ap- 
puyés en  quelque  sorte  sur  leur  mutuel  contraste.  Deux  contraires 
en  effet  ne  peuvent  aller  l'un  sans  l'autre  :  ainsi,  comment  aurions* 
nous  l'idée  de  la  justice,  si  nous  n'avions  celle  de  l'injustice?  Et 
qu'est-ce  que  la  justice,  sinon  la  privation  de  l'injustice  ?  De  même, 
comment  notre  esprit  concevrait-ille  courage,  sans  la  lâcheté?  La 
tempérance,  sans  l'intempérance?  La  prudence,  sans  l'imprudence? 
Ces  gens  à  courte  vue  devraient  demander  aussi  que  la  vérité  existât 
seule  dans  le  monde  et  qu'il  n'y  eût  pas  de  mensonge.  Ce  ne  serait 
pas  plus  absurde  que  de  voul  *ir  séparer  le  bien  du  mal,  le  bonheur 
du  malheur,  le  plaisir  de  la  souffrance.  Ces  choses  vont  nécessaire- 
ment ensemble.  Comme  le  dit  Platon,  l'un  et  l'autre  se  tiennent 
étroitement  par  leurs  extrémités,  de  telle  sorte  qu'on  ne  peut  sup- 
primer le  premier  sans  que  le  second  disparaisse  en  même  temps. 

»  Chr^sippe,  dans  le  même  livre,  trafte  la  question  suivante,  qui 
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lai  paraît  digne  d'intéresser  Un  philosophe  :  Les  maladies  de  l'homme 
sont-elles  naturelles,  c'est-à-dire,  est- ce  à  la  puissance  appelée  Nature 
ou  Providence,  paHaquelle  l'univers  et  l'homme  ont  été  créés,  qu'il 
faut  attribuer  les  souffrances  physiques,  les  maladies  et  les  infir- 
mités qui  affligent  l'espèce  humaine?  Suivant  Chrysippe,  la  Nature 
n'a  pas  eu  primitivement  le  dessein  de  faire  l'homme  sujet  aux 
maladies  :  cette  mère  prévoyante,  auteur  de  tous  les  biens,  li'a  pu. 
vouloir  notre  mal.  Mais,  tandis  quelle  formait  nos  corps  de  la 
manière  la  plus  utile  et  la  plus  avantageuse  à  notre  existence, 
dès  maux  inévitables  naquirent  des  biens  mêmes  qu'elle  nous  as- 
surait, non  par  sa  volonté  ni  de  son  consentement,  mais  par  une 
loi  fatale,  et,  comme  le  dit  Chrysippe,  par  conséquence  (x«t*  irapa- 
TtolùvBnctv).  Ainsi ,  lorsqu'elle  était  occupée  à  construire  notre 
corps,  elle  fut  obligée,  pour  réaliser  son  plan  ingénieux  et  ses  vues 
bienfaisantes,  de  former  notre  tête  avec  des  os  minces  et  délicats. 
Mais,  à  l'utilité  qui  en  résulta  pour  l'homme  s'attacha  un  danger 
extérieur  :  ta  tête  ainsi  formée  est  faiblement  protégée ,  et  si  fra- 
gile, que  le  moindre  choc  peut  l'endommager.  C'est  ainsi,  dit  Chry- 
sippe, que  les  maladies  et  les  infirmités,  auxquelles  l'homme  est 
sujet,  sont  sorties  des  précautions  mêmes  que  la  Nature  a  prises 
pour  son  bonheur.  De  même,  lorsque  l'amour  de  la  vertu,  inspfré 
par  la  nature,  prend  naissance  dans  le  cœur  de  l'homme,  l'instinct 
du  vice  germe  à  côté  par  l'affinité  qu'ont  entre  eux  les  contraires.  » 
(Nuits  Attiques,  VI,  1;  trad.  de  M.  Jâcquinet.) 

On  retrouve  dans  ces  fragments  quelques-unes  des  idées  que 
Plotin  développe  ou  discute  dans  son  traité  De  la  Providence.  Nous 
croyons  que  cet  ouvrage  de  Chrysippe  avait  attiré  particulièrement 
son  attention,  et  qu'il  nous  en  a  conservé  les  idées  les  plus  impor- 
tantes, en  se  les  appropriant  ou  en  les  combattant.  Sous  ce  rapport, 
l'écrit  de  notre  auteur  nous  parait  avoir  Une  valeur  historique  qui 
est  grande,  et  qui  a  été  méconnue  jusqu'ici  par  les  auteurs  qui  se 
sont  occupés  de  la  doctrine  stoïcienne. 

Quant  à  Sénèque,  le  seul  rapprochement  auquel  donne  lieu  son 
traité  De  la  Providence,  c'est  le  passage  que  nous  avons  cité  p.  35. 


S  III.   AUTEDBg  QUI  ONT  CITÉ  OC   MENTIONNÉ  CES   LIVRE 8  OU  QUI  DONNENT  LIEU 

A  DES  RAPPROCHEMENTS. 

A.  Philosophes  néoplatoniciens. 

Les  philosophes  néoplatoniciens  qui  se  sont  inspirés  des  idées  de 
Plotin,  soit  en  le  citant,  soit  sans  indiquer  les  emprunts  qu'ils  lui 
ont  faits,  sont  les  suivants  : 
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Porphyre  (dans  Uobée,  Eclogœ  ethicœ,  II,  7)  ; 

Jamblique,  qui  a  résumé  avec  uue  extrême  concision  la  doctrine  de 
Plotin  sur  la  Providence  et  le  Destin  (Voy.  le  fragment  que  nous 
ayons  cité  ci-dessus  p.  16,  note  1,  et  la  Lettre  de  Jamblique  à  Ma- 
cédonius,  traduite  par  M.  Lévéque  dans  l'Appendice  de  ce  volume); 

Salluste  :  De  Dus  et  mundo  (ch.  ix,  vtpi  irpovocaç  x«t  ccpacf  prôiï 

xai  ri>xnç)  ; 

Proclus  :  De  Providentia  et  Fato  et  eo  quod  in  nobis,  traité  dans 
lequel  Pletin  est  nommé,  avec  Porphyre  et  Jamblique  (t.  I,  p.  9, 13, 
64,  éd.  de  M.  Cousin);  De  decem  Dubitationibus  circa  Providers 
tiam;  De  malorum  subsistentia  '  ; 

Hiéroclès  :  wepi  itpovoixç  xai  tipappiiniç  xai  roO  iy'r^tv,  x.  t.  >..  (dans 

la  Bibliothèque  de  Photius,  ccxxiv,  ccli;  ces  fragments  ont  été  pu- 
bliés à  part  à  Londres,  1673,  et  à  Cambridge,  1709)  ; 

Simplicius  :  Commentaire  sur  le  Manuel  d'Épictète.  Il  y  a  dans  cet 
ouvrage  plusieurs  dissertations  qui  se  rapportent  à  la  question  de 
la  Providence  et  du  Destin,  savoir  :  1°  Ce  que  c'est  que  la  liberté  de 
l'homme  et  d'où  elle  vient  (commentaire  sur  l'article  1  du  Manuel 
d'Épictète)  ;  2°  Les  calamités  qui  arrivent  dans  le  monde  ne  sont 
pas  des  maux ,  mais  des  biens  ;  elles  ont  leur  utilité  (commentaire 
sur  l'article  14  d'Épictète)  ;  3°  Le  mal  n'existe  pas  par  lui-même; 
c'est  une  erreur  monstrueuse  de  croire  qu'il  y  a  un  principe  da 
mal,  comme  il  y  a  un  principe  du  bien  (commentaire  sur  l'article  36 
d'Épictète)  ;  4°  Il  existe  des  Dieux  ;  leur  Providence  s'étend  à  tout 
et  ils  gouvernent  cet  univers  avec  autant  de  sagesse  que  de  justice 
(commentaire  sur  l'article  43  d'Épictète).  Dans  la  traduction  que 
Dacier  a  donnée  de  cet  ouvrage  de  Simplicius,  ces  dissertations 
ont  été  détachées  du  Commentaire  proprement  dit  et  placées  i 
part  dans  le  second  volume.  Dans  beaucoup  de  passages,  elles 
développent  et  elles  éclaircissent  fort  bien  la  doctrine  de  Plotin  avec 
laquelle  elles  ont  encore  plus  de  rapport  qu'avec  celle  d'Épictète. 

B.  Saint  Grégoire  de  Nysse,  Synésius,  saint  Denys  l'Aréopagite,  Tkéadmtt, 

Énée  de  Gaza,  Gennade, 

Saint  Grégoire  de  Nysse.  —  Dans  l'écrit  de  ce  Père  intitulé 
Catechetica  oratio,  on  trouve  des  idées  analogues  à  celles  de  Plotin. 
Voy.  la  citation  que  nous  en  avons  faite  ci -dessus,  p.  83. 

1  Pour  l'analyse  de  ces  écrits  de  Proclus,  Voy.  M.  Vacherot,  Histoire  de 
VÊcoU  d'Alexandrie,  t.  II,  p.  253-268,  361-364,  et  M.  Berger,  Exposition 
de  ta  doctrine  de  Proclus,  p.  3640. 
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Syitésius.  —  Cet  évéque  de  Ptolémaïs,  qui  avail  suivi  à  Alexandrie 
les  leçoos  de  la  célèbre  Hypatie4,  a  laissé  un  roman  allégorique  in- 
titulé l'Égyptien  ou  De  la  Providence,  qui  est  tout  entier  écrit  au 
point  de  vue  néoplatonicien  et  dont  l'idée  fondamentale  est  em- 
pruntée à  notre  auteur  (livre  II,  §  8  et  9,  p.  41-45)  : 

«  Les  hommes  ne  doivent  pas  accuser  les  Dieux  de  ne  pas  veiller 
sur  leurs  affaires.  Car  la  Providence  exige  que  les  hommes  com- 
mencent par  faire  ce  qui  est  en  leur  pouvoir.  Il  n'est  pas  étonnant 
non  plus  qu'il  y  ait  des  maux  dans  la  demeure  du  mal  ;  on  doit 
plutôt  admirer  qu'il  y  ait  ici-bas  quelque  chose  qui  ne  soit  pas  mal. 
Néanmoins,  si  nous  ne  sommes  pas  négligents,  si  nous  employons 
bien  les  facultés  que  nous  tenons  de  la  Providence,  il  nous  est  pos- 
sible d'être  parfaitement  heureux.  La  Providence  n'est  pas  comme 
la  mère  d'un  nouveau-né,  sans  cesse  occupée  à  écarter  ce  qui  pour- 
rait nuire  à  son  enfant  parce  qu'il  est  imparfait  et  incapable  de  s'ai- 
der lui-même.  Elle  ressemble  à  une  mère  qui,  ayant  élevé  son  enfant 
et  lui  ayant  mis  des  armes  dans  les  mains,  lui  ordonnerait  de  s'en 
servir  pour  repousser  les  dangers  qui  pourraient  le  menacer.  » 

Nous  citerons  plus  loin  (p.  586)  un  autre  morceau  dans  lequel 
Synésius  reproduit  presque  textuellement  la  doctrine  de  Plotin  sur 
la  divination  et  la  magie. 

Saint  Dents  l'Ar*opagitb.  —  Nous  avons  déjà  cité  ci-dessus 
dans  les  notes  (p.  225,  229)  des  passages  importants  de  saint  Denys 
l'Aréopagite  sur  l'unité  de  Dieu.  Quant  à  la  doctrine  qu'il  développe 
sur  la  Providence  et  sur  l'origine  du  mal,  dans  le  chapitre  iv  de 
son  traité  Des  Noms  divins,  elle  contient  une  foule  d'idées  analogues 
à  celles  de  Plotin.  Dans  la  nécessité  où  nous  nous  trouvons  de 
nous  borner  à  quelques  rapprochements,  nous  ne  citerons  que  les 
lignes  suivantes  : 

«  Toutes  choses  bonnes  dérivent  d'une  cause  unique.  Puis  donc 
que  le  mal  est  l'opposé  du  bien,  toutes  choses  mauvaises  dérivent 
de  causes  multiples  ;  non  pas  que  ces  causes  soient  les  raisons  d'être 
du  mal ,  et  le  produisent  par  une  efficacité  positive;  elles  ne  sont 
au  contraire  que  privation,  faiblesse,  mélange  inharmonique  de 
substances  dissemblables.  Le  mal  n'a  pas  de  fixité  ni  d'identité  ; 
mais  il  est  varié,  indéfini  et  comme  flottant  en  des  sujets  qui  n'ont 
pas  eux-mêmes  l'immutabilité.  Tout  ce  qui  est,  même  ce  qui  est 
mauvais,  a  le  bien  pour  principe  et  pour  fin  :  car  c'est  pour  le  bien 
que  toutes  choses  se  font,  et  les  bonnes  et  les  mauvaises.  Celles-ci 

1  Voy.  l'essai  de  M.  Villemain  sur  Synésius  dans  son  TabUau  de  VÉUh 
quena  chrétienne  au  quatrième  siècle. 
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même,  nous  les  faisons  par  amour  du  bien  :  car  personne  n'agit  en 
se  proposant  directement  le  mal.  Ainsi  le  mal  n'est  pas  une  sub- 
stance, mais  un  accident  des  substahces,  et  on  le  commet,  non  point 
en  vue  de  lui,  mais  en  vue  du  bien. 

»  On  ne  doit  pas  attribuer  au  mal  une  existence  propre,  indépen- 
dante, ni  un  principe  où  il  trouve  sa  raison  d'être...  Il  est  Une  pri- 
vation, une  défectuosité,  une  faiblesse... 

»  Mais  comment  y  a-t-il  du  mal  sous  l'empire  de  la  Providence? 
Le  mal,  en  tant  que  mal,  n'est  pas  une  réalité  et  ne  subsiste  dans 
aucun  être.  D'une  part,  tous  les  êtres  sont  l'objet  des  sollicitudes 
de  la  Providence,  et  de  l'autre,  le  mal  n'existe  pas  sans  le  mélange 
de  quelque  bien.  Or,  le  mal  est  une  déchéance  du  bien,  et  nul  être 
ne  saurait  totalement  déchoir  du  bien.  Puis  donc  qu'il  en  va  ainsi, 
la  Providence  veille  sur  tous  les  êtres,  et  nul  d'entre  eux  ne  lui 
échappe.  Même  elle  se  sert  avec  amour  des  choses  devenues  mau- 
vaises pour  leur  amélioration,  ou  pour  l'utilité  générale  ou  particu- 
lière des  autres;  et  elle  pourvoit  à  toutes,  comme  il  convient  à  leur 
nature  respective.  Aussi,  nous  réprouvons  la  parole  inconsidérée  de 
quelques-uns,  que  la  Providence  devrait  nous  entraîner  forcément 
à  la  vertu  :  car  ce  n'est  pas  le  propre  de  la  Providence  de  violenter  la 
nature.  De  là  vient  que,  maintenant  les  êtres  dans  leur  essence,  elle 
veille  sur  ceux  qui  sont  libres,  sur  l'univers  et  sur  chacune  de  ses  par- 
ties, en  tenant  compte  de  la  spontanéité,  de  la  totalité  ou  des  par- 
ticularités ,  et  selon  que  les  objets  sont  naturellement  susceptibles 
de  ses  soins  pleins  de  tendresse,  qui  leur  sont  toujours  départis  avec 
une  libéralité  splendide  et  en  des  proportions  convenables.  »  (Des 
Noms  Divins,  iv,  p.  403-405  de  la  trad.  de  M.  l'abbé  Darboy.) 

Némésius.  —  Il  ne  nomme  pas  Piotin  ;  mais  il  connaissait  fort  bien 
les  idées  de  l'école  Néoplatonicienne,  et  des  nombreux  rapproche- 
ments que  nous  avons  déjà  faits  dans  les  notes  des  pages  32, 34.  35, 
47,  51,  54, 55,  79,  il  nous  parait  résulter  qu'il  s'est  inspiré  de  notre 
auteur  ou  directement  ou  indirectement. 

Thêodorkt.  —  Dans  le  livre  vi  de  son  traité  De  la  Providence 
(p.  868-873,  éd.  Schulz),  il  cite  des  extraits  du  livre  m  de  Plolin, 
savoir  les  paragraphes  1,  2,  3,  4,  5,  7,  8,  9.  Il  commence  ainsi  : 

iripi  vpovoiaç  ivrsflEixe  >vyoiç.  Il  essaie  ensuite  de  démontrer  que,  sur 
ce  sujet,  Piotin  s'est  inspiré  du  Nouveau  Testament,  comme  Platon 
passait  pour  avoir  connu  les  livres  de  Moïse. 

Énéb  de  Gaza.  —  Voy.  dans  l'Appendice  de  ce  volume  l'analyse 
du  Théophrasteâe  cet  auteur  et  les  extraits  traduits  par  M.  Lévêque. 

Gennade.  —  Cet  auteur,  plus  connu  sous  le  nom  de  George  Scho- 
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larins,  a  faft  des  emprunts  textuels  à  Plotin  dans  un  écrit  Intitulé  ! 
vtpl  Otioiç  irpovofaç  r.*l  rrooo/sea/xoû  (ediditB.  Thorlacius,  Havniae  Da no- 
ru  m,  I82Ô). Nous  en  avons  indiqué  quelques-uns  ci-dessus,  dans  les 
notes  des  pages  35,  36,  43. 

G.  Saint  Augustin,  Boëcê,  Féneton,  Bùiturt,  Léitnftz. 

1.  Saine  Augustin. 

De  tous  les  auteurs  chrétiens  qui  se  sont  inspirés  de  la  doctrine 
de  Plotin  sur  la  Providence  et  qui  ont  contribué  à  la  répandre,  saint 
Augustin  est  sans  contredit  le  plus  important,  soit  par  le  dévelop- 
pement qu'il  a,  dans  ses  écrits,  donné  à  la  question  de  l'origine  du 
mai,  soit  par  les  emprunts  qu'il  a  faits  à  notre  auteur. 

De  graves  raisons  conduisirent  saint  Augustin  à  étudier  et  à  adop- 
ter les  idées  fondamentales  de  la  théorie  professée  par  Plotin  sur  la 
Providence.  Longtemps  égaré  parles  erreurs  des  Manichéens,  qui 
faisaient  du  mal  une  substance  et  l'identifiaient  avec  la  matière  re- 
gardée par  eux  comme  éternelle,  saint  Augustin  trouva  dans  les 
livres  de  l'adversaire  des  Gnostiques  les  principes  les  plus  propres 
à  montrer  la  fausseté  des  opinions  des  Manichéens  (opinions  qui 
semblent  avoir  été  au  fond  les  mêmes  que  celles  des  Gnostiques). 
Ces  principes  étaient  :  «  Le  Mal  n'est  qu'une  négation,  qu'un  défaut 
»  de  bien  ;  la  Matière  n'est  que  le  non-étre,  la  possibilité  de  l'exis- 
»  lenccqui  tient  de  Dieu  tout  ce  qu'elle  est;  l'Ordre  de  l'univers  a 
»  sa  raison  d'être  en  Dieu  seul,  etc.  »  Or  saint  Augustin  a  développé 
ces  principes  dans  plusieurs  de  ses  écrits  avec  autant  de  force  que 
de  précision  et  de  clarté,  comme  on  peut  le  reconnaître  par  les  rap- 
prochements que  nous  avons  faits  et  que  nous  allons  ici  récapitu- 
ler et  compléter,  en  suivant  l'ordre  de  ses  ouvrages. 

Confessions.  —  Aux  citations  que  nous  avons  déjà  faites  de  cet 
ouvrage  (p.  24,  27,  37,  50),  nous  joindrons  ici  un  passage  remar- 
quable où  les  questions  que  soulève  l'existence  du  mal  sont  exposées 
de  la  même  manière  qu'au  début  du  traité  de  Plotin.  Voici  comme 
saint  Augustin  s'exprime  à  ce  sujet  dans  le  livre  vu,  ch.  5  : 

«  Ubi  ergo  malum,  et  unde,  et  qua  hue  irrepsit?  Quœ  radîxejus, 
et  quod  semen  ejus?  An  omnino  non  est?...  Unde  est  igitur?Quo- 
niam  Deus  fecit  bœc  omnia,  bonus  bona.  Majus  quidem  et  summum 
bonum  minora  fecit  bona,  sed  tamen  et  creans  et  creata  bona  sunt 
omnia.  Unde  est  malum  ?  An  unde  fecit  ea,  materics  aliqua  mala  erat, 
et  formavit  atque  ordinavit  eam,  sed  reliquit  aliquidin  illa,  quod  in 
bonum  non  converteret?  Curet  hoc?  An  impotens  erat  totam  ver- 
tere  et  commutare,  ut  nihil  mali  remaneret,  quum  sit  omnia  potens  ? 
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Postremo,  cur  inde  aliquid  facere  volait,  et  non  potius  eadem  om- 
nia  omnipotentia  fecit,  ni  nulla  esset  omnino?  Aut  vero  existera 
poterat  contra  ejus  voluntatem?  Aut,  si  œlerna  erat,  cor  ta  m  diu  per 
inûnita  rétro  spatia  temporum  sic  eam  sivit  esse,  ac  tanto  post  pla- 
çait aliquid  ex  ea  facere?  Aut  jam,  si  aliquid  subito  votait  agere, 
hoc  potius  ageret  omnipotens ,  ut  illa  non  esset,  atque  ipse  soius 
esset  totum,  verura  et  summum  et  inûnitum  bonum.  Aut  si  non  erat 
bene ,  ut  aliquid  boni  fabricaretur  et  conderet  qui  bonus  erat,  illa 
sublata  et  ad  nihilum  redacta  materia  quae  mala  erat,  bonam  ipse 
institueret  unde  oninia  crearet.  Non  enim  esset  omnipotens,  si  con- 
dere  non  posset  aliquid  boni,  nisi  ea,  quam  ipse  non  condiderat, 
adjuvaretur  materia.  Talia  volvebam  pectore  misero  ingravidato 
metu  curis  mordacissimis  de  timoré  mortis  et  non  inventa  veritate.  » 

Dans  ce  passage ,  il  est  facile  de  reconnaître  plusieurs  idées  des 
Manichéens,  idées  tout  à  fait  semblables  aux  hypothèses  des  Gnos- 
tiques  que  Plotin  a  réfutées  dans  le  livre  ix  de  VEnnéade  II. 

De  l'Ordre.  —  Voici  comment  S.  Augustin  expose  lui-même  le  but 
de  cet  ouvrage  : 

«  Duos  libros  De  Ordine  seripsi,  in  quibus  magna  qusestio  ver- 
satur,  utrum  omnia  bona  et  mala  divinœ  providentiœ  ordo  con- 
tineat.  Sed  quum  rem  viderem  ad  intelligendum  difficilem ,  satis 
aegre  ad  eorum  perceptionem,  cum  quibus  agcbam,  disputando 
posse  perduci,  de  ordine  studendi  loqui  malui,  quo  a  corporalibus 
ad  incorporalia  potest  profici.  »  (Rétractations,  I,  3.) 

Des  deux  questions  traitées  dans  cet  ouvrage,  la  première  se 
rapporte  à  ce  que  Plotin  dit  de  la  Raison  de  l'univers,  p.  64,  et  la 
seconde  au  sujet  traité  dans  le  livre  ni  de  VEnnéade  I  (De  la  Dia- 
lectique ou  des  moyens  d'élever  l'âme  au  monde  intelligible). 

Nous  avons  cité  cet  ouvrage  p.  39,  40,  50,  56,  64,  68,  81. 

De  la  Musique.  —  Le  livre  VI  de  cet  ouvrage  (que  nous  avons 
cité  dans  les  notes,  p.  125, 129, 133,  136,  138,  et  que  nous  aurons 
encore  à  citer  ci-après,  p.  545),  est  rempli  d'idées  empruntées  à  Plotin. 
En  voici  un  passage  remarquable  qui  se  rapporte  à  la  question  de 
la  Providence.  Nous  le  tirons  du  chapitre  11  : 

«  Non  ergo  invideamus  inferioribus  quam  nos  sumus,  nosque 
ipsos  inter  illa  quae  infra  nos  sunt,  et  illa  quae  supra  nos  sunt, 
ita  Deo  et  Domino  nostro  opitulante  ordinemus,  ut  inferioribus  non 
offendamur,  solis  aulem  superioribus  dolectemur...  In  quibus  multa 
nobis  videntur  inordinala  et  perturba  ta,  quia  eorum  ordini  pro 
nostris  merilis  assuti  sumus,  nescientes  quid  de  nobis  divina  Pro- 
videntia  pulcbruro  grrat.  Quoniam  si  quis,  verbi  gratia,  in  am- 
plissimarum  pulcherrimarumqueœdium  uno  uliquo  angulo  tanquam 
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statua  collocetur,  pulchritudinem  fllius  fabricœ  sentire  non  pote- 
rit,  cujus  et  ipse  pars  erit.  Nec  universi  exercitus  ordinem  miles 
in  acie  valet  intueri.  Et  in  quolibet  poemate,  si  quanto  spatio  syl- 
labae  sonant,  tanto  viverent  atque  sentirent,  nullo  modo  illa  nu- 
merositas  et  contexti  opcris  pulcbritudo  eis  placeret,  quam  totam 
perspicere  atque  approbare  non  possent,  quum  de  ipsis  singulis 
praetereuntibus  fabricata  esset  atque  perfccta.  Ita  peccantem  ho- 
minem  ordinavit  Deus  turpem ,  non  turpiter  :  turpis  enim  factus 
est  voluntate,  universum  amittendo  quod  Dei  praeceptis  obtem- 
perans  possidebat,  et  ordinatus  in  parte  est,  ut,  qui  legem  a  gère 
noluit,  a  lege  agatur.  Quidquid  autem  légitime,  utique  juste  ;  et 
quidquid  juste,  non  utique  turpiter  agitur  :  quia  et  in  malis  ope- 
ribus  nostris  Dei  opéra  bona  sunt.  Homo  namque,  in  quantum 
homo  est,  aliquod  bonum  est;  adulterium  autem,  in  quantum 
adulterium  est,  malum  opus  est  ;  plerumque  autem  de  adulterio 
nascitur  homo,  de  malo  scilicet  hominis  opère  bonum  opus  Dei1.  » 

Du  Libre  arbitre.  —  C'est  le  plus  important  des  écrits  de  saint 
Augustin  sur  la  question  de  la  Providence.  Nous  l'avons  cité  p.  23, 
28,  33,  38,  44,  46,  47,  48,  57,  73,  74. 

De  la  CM  de  Dieu.  —  C'est  dans  ce  livre  que  saint  Augustin  cite 
textuellement  un  passage  du  traité  de  Plotin  sur  la  Providence. 
[Voy.  cette  citation  dans  le  tome  I,  p.  304,  note.)  Les  rapproche- 
ments que  nous  en  avons  extraits  se  trouvent  dans  le  tome  I  (p.  255, 
257, 263, 265,  267,  274,  278,  285,  294,  301, 303,  305,  306)  où  ils  nous 
ont  servi  à  éclaircir  la  polémique  de  Plotin  contre  les  Gnostiques*. 

Questions  diverses.  —  Pour  les  passages  de  cet  écrit  relatifs  à  la 
doctrine  de  la  Providence,  Voy.  les  notes  des  pages  296-297, 352-353. 

2.  Boëce. 

Dans  le  célèbre  ouvrage  qui  porte  pour  titre  Consolation  de  la 
philosophie,  Boëce  traite  le  même  sujet  que  Plotin  dans  les  livres  i, 
h,  m,  mais  en  développant  beaucoup  plus  la  question  de  l'inter- 
vention de  la  Providence  dans  le  cours  des  choses  humaines. 

*  S.  Augustin  nous  apprend  lui-même  {Retractationes,  1, 11),  que,  dans  le 
livre  VI  du  traité  De  la  Musique,  il  s'est  proposé  d'expliquer  par  quels  degrés 
l'étude  des  nombres  et  des  rhythmes  élève  l'âme  du  monde  sensible  au  monde 
intelligible.  C'est  le  développement  des  idées  exposées  sur  ce  sujet  par  Plotin 
dans  YEnnéade  I,  liv.  m,  S  2;  t.  1,  p.  64.  —  »  Aux  passages  que  nous  avons 
déjà  cités  nous  ajouterons  le  suivant  :  «  Make  voluntalis  nemo  quaerat  causam 
»  efficientem;  non  est  enim  efficient,  sed  déficient,  quia  non  illa  esleffectio, 
»  sed  defeclio.  »  {De  Civilate  Dei,  XII,  7.) 
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Comme,  dans  cet  écrit.  Boôce  reproduit  textuellement  les  définitions 
que  Plotin  donne  du  Temps  et  de  l'Éternité,  ainsi  que  sa  polémique 
contre  la  fausse  théorie  que  les  Stoïciens  professaient  sur  la  sen- 
sation (Voy.  ci-après»  livre vi),  on  ne  saurait  s'étonner  que,  spé- 
cialement sur  la  question  de  la  Providence  et  du  Destin,  il  soit 
aussi,  dans  son  argumentation,  complètement  d'accord  avec  notre 
auteur  sur  une  foule  de  points.  Laissant  de  côté  les  idées  qu'on 
pourrait  croire  puisées  à  une  source  commune,  nous  nous  borne- 
rons à  citer  ici  un  passage  d'une  importance  capitale,  où  Boëce 
expose  une  théorie  qui  est  essentiellement  propre  à  Plotin,  savoir, 
la  distinction  de  la  Providence  et  du  Destin,  el  la  subordination  du 
second  à  la  première  : 

«  Au  premier  coup  d'œil,  la  Providence  et  le  Destin  semblent  être 
une  même  chose,  mais  à  les  approfondir  on  en  sent  la  différence  : 
car  la  Providence  est  la  Raison  divine  elle-même,  subsistant  dans 
le  Principe  suprême,  laquelle  ordonne  tout  ;  et  le  Destin  est  Tordre 
inhérent  aux  choses  muables,  par  lequel  elle  les  met  chacune  à  sa 
place.  La  Providence  en  effet  embrasse  à  la  fois  toutes  les  choses  de  ce 
monde,  quelque  différentes,  quelque  innombrables  qu'elles  soient, 
et  le  Destin  les  réalise  successivement  sous  des  formes  diverses, 
dans  des  temps  et  des  lieux  différents  '.  Ainsi,  cet  ordre  des  choses 
et  des  temps,  réuni  dans  la  pensée  de  Dieu,  est  ce  qu'on  doit  ap- 
peler Providence;  et  quand  on  le  considère  divisé  et  développé 
dans  le  cours  des  temps,  c'est  ce  qu'on  a  nommé  Destin2.  Ces  d<*ux 
choses  sont  donc  différentes.  L'une  cependant  dépend  de  l'autre  : 
car  Tordre  des  destinées  procède  de  la  pensée  souverainement 
simple  de  la  Providence.  En  effet,  comme  un  ouvrier,  en  concevant 
l'idée  de  l'ouvrage  qu'il  projette,  l'embrasse  d'un  seul  coup  d'œil 
tout  entier,  quoiqu'il  ne  l'exécute  ensuite  que  successivement;  de 


1  «  La  Providence  descend  du  commencement  à  la  Gn,  en  communiquant 
»  ses  dons,  non  d'après  la  loi  d'une  égaillé  numérique,  mais  d  après  celle 
»  d'une  égalité  de  proportion,  variant  ses  œuvres  selon  les  lieux...  Mais  toutes 

•  choses  forment  une  unité,  se  rapportent  à  une  seule  Providence,  en  sorte 
»  que  le  toe&tin   gouverne  ce  qui  est  en  6««,  el  la  JH*(*tdcitce  règne 

•  dans  ce  qui  est  en  haut,  etc.  »  (Plolio,  £*n.  III,  liv.  m,  $  5;  p.  ëO.) 
—  *  «  La  Nature  forme  avec  un  art  admirable  tous  les  dires  à  l'image  des  rah 
»  «m*  qu'elle  possède  :  dans  chacune  de  ses  œuvres  la  raison  séminale  unie  à 
»  la  matière,  étant  l'image  de  la  raison  supérieure  à  la  matière  [c'est-à-dire 
»  l'image  de  Vidée]  se  rattache  à  la  Divinité  [à  11  nlelligeoce  suprême}  d'après 
»  laquelle  elle  a  élé  engendrée  et  que  l'Ame  universelle  a  contemplée  peut 
»  créer,  etc.  »  (Enn.  IV,  liv.  m,  S 11  >  p.  268.) 
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même  la  Providence,  par  un  seul  acte,  règle  d'une  manière  immua- 
ble tout  ce  qui  doit  se  faire  dans  l'univers,  et  elle  se  sert  ensuite 
du  Destin  pour  l'exécuter  en  détail  successivement  et  de  mille  ma- 
nières différentes  S  Soit  donc  que  le  Destin  exerce  son  empire  par 
des  esprits  divins  qui  servent  de  ministres  à  la  Providence,  soit 
qu'il  l'exerce  par  l'aclion  de  l'âme*  ou  par  celle  de  toute  la  nature s, 
soit  par  l'influence  des  astres  *,  soit  par  la  vertu  des  anges  ou  par 
l'artifice  des  démons5,  soit  enûn  que  toutes  ces  puissances  y  con- 
courent ou  que  quelques-unes  seulement  y  aient  part,  il  est  tou- 
jours certain  que  l'idée  universelle  et  simple  de  ce  qui  doit  se  faire 
dans  le  moqde  [telle  qu'elle  est  en  Dieu]  est  ce  que  nous  devons 
nommer  Providence6,  et  que  le  Destin  n'est  que  le  ministre  de 
cette  Providence,  parce  qu'il  développe  et  qu'il  ordonne  dans  la 
suite  des  temps  ce  que  la  Providence  a  réglé  par  un  srul  acte  de  sa 
pensée.  Ainsi,  ce  qui  est  soumis  au  Destin,  et  le  Destin  lui-même, 
tout  est  sujet  à  la  Providence7;  mais  la  Providence  ombrasse  bien 
des  choses  qui  ne  dépendent  aucunement  du  Destin  ;  telles  sont 


•  •  U  y  a  dam  l'univers  deux  espèces  de  Providence  :  la  première,  sang 

*  s'inquiéter  des  détails,  règle  tout  comme  il  convient  à  une  puissance  royale; 
»  la  seconde,  opérant  eu  quelque  sorte  comme  un  manœuvre,  fait  participer  sa 
»  puissance  créatrice  à  la  nature  inférieure  des  créatures  et  se  met  en  contact 
»  avec  elles.  >  (Enn.  IV,  liv.  viu.S  2,  p.  480.)  —  2  •  L'âme  humaine  n'est 
»  pas  un  principe  de  peu  d'importance  dans  l'enchaînement  universel  des  causes 
»  et  des  effets,  etc.  •  {Enn.  III,  liv.  i,  S  ^  P- 15.)  —  •  Voy.  lefragment  de  J  a  Bi- 
blique cité  ci-dessus  p.  16,  note.  —  *  Voy.  Enn.  III,  liv.  i,  $  5,  p.  10-13. 

—  *  •  Engendrés  par  les  différentes  puissances  de  1  Ame  universelle  pour 
»  Futilité  du  Tout,  les  démons  complètent  et  administrent  toutes  choses  pour 
»  le  bien  général.  •  [Mnn.  III,  liv.  v,  $6,  p.  113.)  —  •  •  La  Providence  uui- 
»  verselle  consiste  en,  ce  que  l'univers  est  conforme  à  l'Intelligence  suprême... 
»  L'Intelligence  précède  par  sa  nature  le  monde  qui  procède  d'elle,  dont  elle 
»  est  la  cause,  V archétype  et  le  paradigme.  »  {Enn.  III,  liv.  u,  S  *,  P    210 

—  7  Jamblique,  en  résumant  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le 
Destin,  s'exprime  exactement  dans  les  mêmes  termes  :  t  Les  mouvements  pro- 

*  duils  dans  le.  monde  sensible  par  le  Destin  sont  semblables  aux  actes  et  aux 
9  mouvements  immatériels  et  intellectuels  du  monde  intelligible,  et  l'ordre 
»  du  Destin  offre  l'image  de  l'ordre  pur  et  intelligible.  Les  causes  du  second 
»  rang  dépendent  des  causes  supérieures,  la  multiplicité  de  la  génération  se 
»  rapporte  à  l'esseuce  indivisible,  de  telle  sorte  que  foules  les  choses  qu'em- 

*  brasse  le  Destin  sont  Ww  à  la  Providence  suprême  Le  Destin  est  donc 
i  uni  à  la  providence  par  son  essence  même:  il  en  tient  son  exUtence;  il 
»  en  dépend  it  s'y  rapporte,  etc  *  (Lettre  à  âlacèdonius  sur  le  Destin, 
dans  l'Appendice  de  ce  volume.) 
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celles  qui  sont  plus  prochainement  et  plus  intimement  unies  à  la 
Divinité.  Supposons  un  grand  nombre  de  cercles  concentriques  mus 
les  uns  dans  les  autres  :  le  plus  petit,  étant  le  plus  proche  du  centre 
commun,  devient  à  l'égard  des  autres  une  espèee  de  centre  autour 
duquel  ils  tournent;  le  plus  éloigné,  au  contraire,  est  celui  dont  le 
diamètre  a  le  plus  d'étendue,  et  l'espace  qu'il  embrasse  devient  plus 
grand  à  proportion  qu'il  s'éloigne  davantage  du  point  central; 
ainsi,  pendant  qu'il  est  dans  la  plus  grande  agitation,   ce  qui 
touche  de  plus  près  au  centre  commun  n'en  éprouve  aucune*.  De 
même,  ce  qui  est  plus  éloigné  de  l'Intelligence  suprême,  est  plus 
sujet  aux  lois  du  Destin,  ce  qui  en  est  plus  proche  en  dépend  moins, 
et  ce  qui  est  uni  invariablement  à  l'Intelligence  suprême  en  est 
tout  à  fait  exempt2.  L'ordre  muable  du  Destin  n'est  donc,  par  rap- 
port à  la  Providence  simple  et  immuable,  que  ce  que  ce  qui  de- 
vient est  à  ce  qui  est,  le  raisonnement  à  l'intelligence,  la  circonfé- 
rence du  cercle  à  l'indivisibilité  du  centre1,  et  le  temps  à  f  éternité A. 
C'est  cet  ordre  du  Destin  qui  donne  le  mouvement  aux  astres,  qui 
combine  les  éléments  et  les  change  continuellement  les  uns  dans  les 
autres.  C'est  par  ses  lois  que  la  génération  remplace  sans  cesse  les 
êtres  qui  périssent  par  d'autres  qui  leur  succèdent*;  ce  sont  elles 
qui  règlent  les  actions  et  le  sort  des  hommes  par  un  enchaînement 
aussi  invariable  que  la  Providence  qui  en  est  le  premier  principe*. 
Tel  est  en  effet  Tordre  admirable  qui  régit  tout  :  la  pensée  souve- 
rainement simple  de  l'Intelligence  divine  produit  l'enchaînement 
inflexible  des  causes;  et  cet  ordre  règle  par  sa  propre  immutabilité 
les  choses  muables  qui  sans  cela  seraient  abandonnées  au  caprice 
du  hasard.  Il  est  vrai  que  les  hommes  ne  pouvant  apercevoir  cet 
ordre  admirable  s'imaginent  que  tout  ici-bas  est  dans  une  con- 
fusion universelle;  mais  il  n'en  est  pas  moins  certain  que,  parla 
direction  de  la  Providence,  il  n'est  point  d'être  qui  de  soi  ne  tende 
au  bien 7.  En  effet,  comme  je  l'ai  déjà  sufflsammment  démontré, 


4  Celle  comparaison  est  souvent  employée  par  Plotin.  Voy.  Enn.  IV,  Uv.  ir, 
$  16,  p.  354.  —  *  Ce  principe  revient  souvent  dans  les  Ennéades  ;  «  Quand 
»  l'âme  suit  son  guide  propre,  la  raison  pure,  la  détermination  qu'elle  prend 
■  est  vraiment  volontaire,  libre,  indépendante...  hors  de  là,  elle  est  entravée 
i  dans  ses  actes,  elle  est  plutôt  passive  qu'active,  eUe  obéit  au  Destin.  • 
(Enn.  III,  Hv.  i,  $9, 10,  p.  17-18.)  Voy.  aussi  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  471-472.  —  *  Voy»  la  même  comparaison  dans  YEméade  111,  liv.  vuif  $  7, 
p.  225.)  —  *  Voy.  Enn.  III,  Uv.  vu,  S 10;  p.  199,  note  t.—  *  Voy  Enn.  III, 
liv.  ii,  $2,  p.  24.  -  «  JWd.,  $17,  p  64  68.  —  7  Foy.le  discours  que  Plolin 
fait  tenir  au  monde,  ftid.,  S  3,  p.  27-29. 
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les  scélérats  eux-mêmes  ne  font  pas  le  mal  comme  mal;  ils  De 
cherchent  que  le  bien  *,  et  s'ils  n'y  parviennent  pas,  c'est  une  er- 
reur fatale  qui  les  égare;  mais  leur  égarement  n'est  pas  l'effet  de 
cet  ordre  divin  qui  émane  du  bien  suprême.  »  (Consolation  de 
la  philosophie,  liv.  IV,  6.) 

Il  suffit  de  jeter  les  yeux  sur  les  notes  dont  nous  avons  ac- 
compagné ce  morceau  pour  reconnaître  que  la  doctrine  de  Boëce 
sur  la  Providence  et  le  Destin  est  identique  à  celle  de  Plotin.  Nous 
n'ajouterons  plus  qu'une  remarque.  Dans  les  Éclaircissements  du 
tome  I  (p.  472),  nous  avons  déjà  dit  que  la  distinction  établie  par 
Plotin  entre  Tordre  de  la  Providence  et  Tordre  du  Destin  corres- 
pond exactement  à  ce  que  Leibnitz  appelle,  dans  sa  Monadologie, 
le  règne  physique  de  la  nature  et,  le  règne  moral  de  la  grâce. 
Leibnitz  s'est-il  inspiré  de  l'ouvrage  de  Boëce,  qu'il  connaissait 
certainement?  Nous  nous  bornons  à  poser  cette  question,  la  lais- 
sant à  résoudre  au  lecteur. 

3.  Bossuet,  Fénelon,  Leibnitz. 

Ces  trois  écrivains,  comme  nous  l'avons  dit  dans  la  préface  du 
premier  volume,  ne  nomment  pas  Plotin  et  ils  paraissent  n'avoir 
connu  ses  doctrines  que  par  saint  Augustin,  Boëce  et  saint  Denys 
l'Aréopagite.  Néanmoins,  ils  reproduisent  ou  développent  sur  plu- 
sieurs points  importants  les  idées  de  notre  auteur,  comme  on  en 
peut  juger  par  les  rapprochements  que  nous  avons  déjà  eu  l'occa- 
sion de  faire  et  que  nous  nous  bornons  à  rappeler  ici  : 

Pour  Bossuet,  Voy.  t.  I,  p.  433,  437. 

Pour  Fénelon,  Voy.  t.  II,  p.  25, 26,  49,  51,  54. 

Pour  Leibnitz,  Voy.  t.  I,  p.  432,  472-473  ;  t.  II,  p.  21, 39,  45,  55, 
60,  66,  67,  68,  85. 

A  ces  citations  nous  ajouterons  un  passage  de  Leibnitz  qui  ré- 
sume à  la  fois  toute  la  doctrine  de  Plotin  et  celle  de  S.  Augustin  : 

«  C'est  un  dicton  aussi  véritable  que  vieux:  Bonum  ex  causa 
intégra,  malum  ex  quolibet  defectu;  comme  aussi  celui  qui  porte: 
Malum  causam  habet  non  eflicientem,  sed  deficientem.  »  (Théo- 
dicée,  I,  §  33.) 

*  «  Les  torts  que  se  font  mutuellement  les  hommes  peuvent  avoir  pour  cause 
»  le  désir  du  bien,  etc.  »  (Plotin,  ibid.,  S  4,  p.  30-32.  Voy.  aussi  S  9,  p.  45.) 
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OT  DttfOH  OUI  EST  PROPRE  A  CHACUN  DR  NOUS. 

Ce  livre  est  le  quinzième  dans  Tordre  chronologique.  Porphyre 
indique  dans  la  Vie  de  Plotin  (t.  I,  p.  13)  à  quelle  occasion  il  fui 
composé. 

Le  titre  de  ce  livre  :  vtpl  toû  s&wxôtqc  sflpàç  toG  J«t/iovos-,  signifie 
littéralement  :  0u  Démon  qui  nous  a  reçus  en  partage.  Porphyre 
a  emprunté  ce  titre  à  une  phrase  de  Platon  que  nous  avons  citée  ci- 
dessus  (p.  98,  note  3),  et  dans  laquelle  il  est  dit  que  le  démon  d'un 
homme  est  chargé  de  lui  pendant  le  cours  de  sa  vie;  o  àcioroy 
fou^wv  ôanep  çwvra  iil-nyjt  (Phédon,  p.  107).  Porphyre  aurait  pu 
également  intituler  ce  livre  :  Du  Démon  qui  nous  est  échu  en  par- 
tage :  car  Platon  et  Plotin  disent  également  que  Von  choisit  son 
démon  (p.  93  et  note).  A  l'exemple  de  Fioin,  qui  intitule  ce  livre  : 
De  proprio  cujusque  Dœmone,  nous  avons  adopté  une  formule  qui 
rendit  Fidée  générale  de  cet  écrit,  sans  noua  attacher  à  traduire 
littéralement  les  termes  mêmes  de  Porphyre,  qui  n'eussent  pas  été 
immédiatement  compris  du  locleur. 

Gomme  Plotin  traite  aussi  des  démons  dans  le  livre  suivant,  nous 
allons,  pour  simplifier  les  Éclaircissements  que  nous  avons  à  donner 
sur  ce  sujet,  traiter  ici  la  question  sous  les  deux  points  de  vue  sous 
lesquels  notre  auteur  l'a  envisagée  :  nous  examinerons  donc  suc- 
cessivement ce  qu'il  dit  des  démons  qui  sont  des  puissances  de 
l'dme  humaine  (liv.  iv),  et  des  démons  qui  sont  des  puissances  de 
l'Ame  universelle  (liv.  v). 

S  I.  DBS  DEMONS  QUI  SONT  DBS  PUISSANCES  DE  L'AME  RUMAIRE. 

C'était  une  croyance  généralement  répandue  dans  l'antiquité  que 
chaque  homme  avait  son  génie  ou  démon  qui  veillait  sur  lui.  Plotin 
s'est  dans  ce  livre  proposé  pour  but  de  donner  une  explication  phi- 
losophique de  cette  croyance  en  s'inspirant  de  ce  que  Platon  dit  des 
démons  dans  divers  passages  de  ses  dialogues  (Cratyle,  p.  397  ; 
Timée,  p.  40,  90;  Lois,  IV,  p.  713  j  Politique,  p.  271;  Banquet, 
p.  203  ;  Phédon,  p.  207  ;  Gorgias,  p.  525  ;  République,  X,  p.  617), 
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ainsi  que  de  ce  qui  se  trouve  sur  ee  sujet  dans  VÉpinonm  (p.  984). 

M.  Steinbart,  dans  ses  Meletemata  plotiniana  (p.  19),  explique 
fort  bien  la  pensée  de  Piolin  : 

«  Notissimae  sunt  fabulas  îilaj  de  Dœmonibus  médium  inter  deos  et 
bomines  locum  tenenlibus,  que»  inde  ab  Hesiodo  maxime  in  Gracia 
vulgatae  fuerunt.  Eliam  bas  fabeltas  receperat  Plato,  et  unieuiqu* 
homini  suum  attribuerai  dœmonem,  qua  imagine  vide  sortent  ac 
conditionem  singulis  deslinatam  ac  divinitus  assignaient  indicare 
voluerat.  Vidit  vero  Plotînus  ma  jus  aliquid  in  ea  opinione  inesse, 
neque  dissimilem  ei  esse  gmii  apud  Romanos  cultum  :  nam  dœmo- 
nem singulis  hominibus  additum  perfectum  istud  atque  excelsum 
vitee  ac  virtutis  exemplar  esse  censuit,  quod,  dum  perpetuo  sibi 
ob  oculos  potiunt,  omni  opéra  cmulari  studerU  atque  assequi, 
Verissime  igitur  eliam  de  bac  re  sensit,  et  ila  ut  appareat  euro 
cognovisse,  ut  omnes  res  ex  summis  earum  notionibus  pendeant, 
m  singulorum  quoque  hominum  vitas  ab  idea  aliqua  ipsis  imita 
eosque  intus  mat) ente  régi  ac  duci.  * 

Ainsi ,  selon  Plotin,  le  démon  intérieur,  qui  est  une  partie  de 
notre  âmet  n'est  aulrc  chose  que  Vidéal  que  nous  nous  proposons 
de  réaliser  ici-bas  dans  noire  vie*. 

Voilà  pourquoi  noire  auteur  dit  dans  ce  livre  (§  3,  p.  93)  :  «Notre 
»  démon  est  la  puissance  immédiatement  supérieure  à  celle  que 

>  nous  exerçons  ;  car  elle  préside  à  notre  vie  sans  agir  elle-même  ;  » 
et  dans  le  livre  suivant  (S  6>  p.  113)  :  «  Parmi  les  démons  ceux-là 

>  seuls  sont  des  amours  qui  doivent  leur  existence  au  désir  que 

*  Tâme  a  du  Bien  et  du  Beau.  Toutes  les  âmes  qui  sont  entrées 

>  dans  ee  monde  engendrent  un  amour  de  ce  genre 2.  » 

On  sait  d'ailleurs  que  plusieurs  auteurs  de  l'antiquité  ont  composé 

*  Celte  idée  est  conforme  à  la  définition  que  M.  Creuzer  donne  du  démon 
considéré  à  un  point  de  vue  général  :  •  En  général,  dit-il,  l'essence,  la  vertu 
9  la  plus  intime  de  chaque  être  est  son  Génie.  C'est  le  point  central  de  son  acli- 
»  vile,  la  cause  agissante  de  son  existence  propre,  qu'il  soit  source,  plante,  ani- 
»  mal  ou  homme.*  {Religions  de  l'antiquité,  trad.  de  M.  Guigniaul,  t.UI,p.  17.) 
—  *  Il  faut  rapprocher  de  ces  passages  ce  que  Plotin  dit  encore  de  noire  démon 
dans  YEnnéade  1,  liv.  h,  $  6;  U  I,  p.  50.  Quant  aux  analogies  que  cette  doc- 
trine présente  avec  le  Christianisme,  elles  sont  signalées  dans  le  passage  sui- 
vant de  M.  Creuier  :  «  La  parole  du  Christ  rapportée  dans  un  passage  de 
w  l'Évangile  de  saint  Matthieu  (xtiii,  10)  fut  cause  que  les  grands  docteurs  de 
»  l'Église  adoptèrent  le  dogme  d'un  a*0*  assigné  à  chaque  homme  en  qualité 
»  d'esprit  luiélaire.  Les  expressions  dont  ils  se  serrent  à  cet  égard  se  rappro- 

•  efaent  quelquefois  tout  à  fait  du  langage  usité  dans  les  mystères  et  parmi  les 
»  philosophes.  Un  passage  de  saint  Denys  i'Aréopagile  (De  la  Hiérarchie  cém 
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des  ouvrages  sur  la  question  du  démon  qui  est  propre  à  chaque 
individu.  Le  plus  célèbre  après  le  Théagès,  où  Platon  donne  d'inté- 
ressants détails  sur  le  démon  familier  de  Socrale,  est  récrit  d'Apu- 
lée sur  le  même  sujet,  intitulé  De  Deo  SocratU. 

Les  principaux  écrivains  qui  ont  mentionné  la  doctrine  de  Plotin 
sur  ce  sujet  sont  Ammien  Marcellin  et  Servius. 

Ammien  Marcellin  parle  de  Plotin  en  ces  termes  dans  son  His- 
toire (XXI,  14)  : 

•  «  Intelligi  datur...  familiares  genios  cum  iisdem  [viris  fort ï bu s^ 
versatos,  quorum  adminiculis  freli  praecipuis  Pytbagoras  enituisse 
dicitur,  et  Socrates,  Numaque  Pompilius,  et  superior  Scipio,  et,  ut 
quidam  cxistimant,  Marius,  et  Octavianus,...  Hermesque  Termaxi- 
mus,  et  Tyaneus  Apollonius,  atque  Plotinus,  ausus  quaedam  super 
hac  re  dissercre  mystica ,  altcque  monstrare  quibus  primordiis  hi 
genii  animisconnexi  mortalium,  eas  tanquam  gremiis  suis  susceptas 
tuentur,  quoad  licitum  est,  docentque  majora,  si  senserint  punis  et 
a  colluvione  peccandi  immaculata  corporis  societate  discretas.  » 

Servius,  en  commentant  les  vers  184-185  du  livre  IX  de  YEnéide, 
s'exprime  ainsi  : 

<  Apud  Plotinum  pbilosopbum  et  aiios  quœritur  utrum  mentis 
nostrae  acies  per  se  ad  cupiditates  et  consilia  moveatur  an  impulsa 
alicujus  numinis.  Et  primo  dixerunt  mentes  humanas  moveri  sua 
sponte;  deprebenderunt  tamen  ad  omnia  honesta  impelli  nos  genio  et 
numinequodamfamiliari,  quod  nobis  nascentibus  datur;  prava  vero 
nostra  mente  nos  cupere  et  desiderare  :  nec  enim  fieri  potest  ut  prava 
numinum  voluntate  cupiamus,  quibus  nibit  malum  constat  placere.  » 

Enfin,  Proclus  mentionne  l'opinion  de  Plotin,  mais  sans  le  nom- 
mer lui-même,  dans  un  passage  que  nous  ayons  cité  ci-dessus, 
p.  92,  note  3. 

S  II.  DBS  DÉMONS  QUI  SONT  DES  PUISSANCES  DE  L'AME  UNIVERSELLE. 

Plotin  reconnaît,  outre  les  démons  qui  sont  des  puissances  de 
Tâme  bumaine  et  qui  doivent  leur  existence  à  l'amour  qu'elle  a  pour 

»  leste,  iv),  entre  autres,  décrit  les  anges  absolument  dans  les  mêmes  termes 
»  qu'emploie  Platon  dans  le  Banquet  en  parlant  des  démons  ;  et  saint  Basile 
»  (Contra  Eunomium,  ni,  p.  272),  quand  il  traite  de  l'ange  qui  est  donné  à 
»  chaque  croyant,  comme  précepteur  et  comme  pasteur,  pour  le  conduire  dans 
»  la  vie,  nous  rappelle  ce  que  nous  avons  vu  plus  haut,  chez  Ménandre,  du  Génie 
»  initiateur  de  la  vie  ;  il  nous  rappelle  plus  positivement  encore  ces  passages 
»  de  Platon  où  il  est  question  de  Démons  pasteurs,  »  (Religions  de  Vanti- 
quité,  trad.  de  M.  Guigniaut,  t.  III,  p.  47.) 
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le  Bien  et  le  Beau,  des  démons  qui  sont  engendrés  par  les  différentes 
puissances  de  l'Ame  universelle  afin  d'administrer  toutes  choses 
pour  le  bieu  général  (p.  113).  Ces  démons  peuvent  parler  (p.  300)  et 
ils  sont  susceptibles  d'éprouver  des  passions  (p.  112,  402).  Il  y  a 
aussi  des  démons  qui  sont  préposés  aux  châtiments  que  subissent 
les  âmes  perverses  (p.  488). 

Si  Plotin  s'est  montré  fort  réservé  sur  la  question  des  démons  qui 
sont  des  puissances  de  l'Ame  universelle  ;  ses  successeurs,  Porphyre, 
Jamblique  et  Proclus,  ont  sur  ce  point  donné  largement  carrière  à 
leur  imagination. 

Porphyre  nous  parait  s'être  éloigné  des  idées  de  Plotin  par  la 
théorie  qu'il  a  exposée  sur  les  bons  et  sur  les  mauvais  démons  dans 
son  traité  De  l'Abstinence  des  viandes  (II,  38-43)  et  dans  les  frag- 
ments qui  nous  restent  de  sa  Philosophie  tirée  des  oracles.  Cette 
théorie  a  été  longuement  discutée  par  Eusèbe  dans  le  livre  V  de  sa 
Préparation  évangélique,  où,  se  fondant  sur  les  paroles  mêmes 
de  Porphyre,  il  aboutit  à  cette  conclusion  que  les  dieux  du  Poly- 
théisme ne  sont  que  des  mauvais  démons.  Saint  Augustin  a  déve- 
loppé la  même  opinion  dans  la  Cité  de  Dieu  (VUI ,  IX,  X)  ;  il  y  cite 
et  il  y  commente  le  traité  de  Porphyre  Sur  le  Retour  de  l'âme  à 
Dieu  et  sa  Lettre  sur  les  mystères,  où  Porphyre  avait  condamné  les 
pratiques  de  la  théurgie*.  Cette  condamnation  était  d'ailleurs  entiè- 
rement conforme  à  la  doctrine  de  Plotin  qui  combat  partout  les  pra- 
tiques de  l'astrologie  ainsi  que  celles  de  la  magie,  et  qui,  spéciale- 
ment dans  son  livre  contre  les  Gnostiques  (Enn.  II,  liv.  ix,  §  14), 
défend  d'avoir  recours  aux  invocations  et  aux  conjurations. 

On  sait  qu'après  Porphyre  cette  défense  fut  assez  peu  écoutée  par 
Jamblique,  qui  abandonna  les  spéculations  philosophiques  de  Plo- 
tin pour  une  théurgie  où  les  démons  jouaient  un  grand  rôle.  Ces 
croyances  superstitieuses  ont  été  exposées  tout  au  long  dans  le 
traité  Des  Mystères,  qu'on  attribue  à  Jamblique  ;  mais,  comme  elles 
sont  complètement  en  désaccord  avec  la  doctrine  de  notre  auteur, 
il  nous  suffit  de  les  mentionner  ici1. 

Quant  à  Proclus,  il  a  longuement  développé  sa  doctrine  sur  les 
démons  dans  son  Commentaire  sur  l'Alcibiade  (t.  II ,  p.  185-207  , 
éd.  de  M.  Cousin).  Elle  s'éloigne  trop  elle-même  des  idées  de  Plotin 
pour  que  nous  ayons  à  nous  en  occuper. 

'  Voy.  M.  Vacherot,  Histoire  de  V École  d'Alexandrie,  t.  II,  p.  111-118. 
—  3  La  partie  du  traité  Des  Mystères  qui  se  rapporte  aux  démons  a  été  ana- 
lysée par  M.  Lévesque  de  Burigny  (Dissertation  sur  V  existence  de  s  ~ Génies ^ 
p.  439-451).  Voy.  aussi  M.  Vacherot,  ibid.,  t.  11,  p.  126-144. 
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Nous  nous  bornerons  également  à  rappelef  que  les  idées  de 
Porphyre  et  de  Jamblique  sur  les  mauvais  dénions  ont  été  résumées 
et  discutées  par  Michel  Pscllus  dans  un  écrit  très-court,  intitulé  : 

riva  m  pi  ftcupôrov  3o£x£o\><ri¥  £À)qvsç.  M.  BoîSSOfiade  l'a  publié  à  la 

suite  d'un  traité  plus  considérable  du  même  auteur  sur  la  puissance 

des  démons:  Tifxôôtoç,  i  mpi  hspytiaz  8guj*oimav  âtéXoyoî. 

5  m.  MÉTEMPSYCOSE. 

Il  nous  resterait  à  examiner  ce  que  Plotin  dit  dans  ce  livre  sot  la 
Métempsycose,  p.  90  -94.  Mais  comme  celle  question  a  été  traitée  avec 
le  développement  nécessaire  dans  les  extraits  d'Énée  de  Gaza  qui 
se  trouvent  dans  l'Appendice  de  ce  volume,  nous  nous  bornerons  à 
y  renvoyer  le  lecteur,  et  à  donner  ici  un  morceau  dans  lequel  saint 
Augustin  compare  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  métempsycose  avec 
celle  de  Platon  et  avec  celle  de  Porphyre  sur  le  même  point  : 

c  Si  Ton  croit  qu'après  Platon  il  n'y  a  rien  à  changer  en  phi- 
losophie, d'où  vient  que  sa  doctrine  a  été  modifiée  par  Porphyre 
en  plusieurs  points  qui  ne  sont  pas  de  peu  de  conséquence?  Par 
exemple,  Platon  a  écrit,  cela  est  certain,  que  les  âmes  des  hommes 
reviennent  après  la  mort  sur  la  terre,  et  jusque  dans  le  corps  des 
bêles.  Cette  opinion  a  été  adoptée  par  Plotin,  le  maître  de  Porphyre1. 
Eh  bien!  Porphyre  Ta  condamnée,  et  non  sans  raison,  il  a  cru  avec 
Platon  que  les  âmes  retournent  dans  de  nouveaux  corps,  mais  dans 
des  corps  humains,  de  peur,  sans  doute,  qu'il  n'arrivât  à  une  mère 
devenue  mule  de  servir  de  monture  à  son  enfant.  Porphyre  oublie 
par  malheur  que  dans  son  système  une  mère  devenue  jeune  fille 
est  exposée  à  rendre  son  fils  incestueux.  Combien  n'est-il  pas  plus 
honnête  de  croire  ce  qu'ont  enseigné  les  saints  anges,  les  pro- 
phètes inspirés  du  Saint-Esprit  et  les  apôtres  envoyés  par  toute  la 
terre  :  que  les  âmes,  au  Heu  de  retourner  lant  de  fois  dans  des 
corps  différents,  ne  reviennent  qu'une  seule  fois  et  dans  leur  propre 
corps  ?  »  (Cité  de  Dieu,  X,  30  ;  t.  11,  p.  249  de  la  trad.  de  M.  Saisset. 
Voy.  encore  ibid.,  Xll,  26.) 

1  Plotin  n'affirme  pas  que  les  âmes  humaines  passent  dans  le  corps  des 
bêles.  Voy.  t.  1,  p.  cxn,  note  7,  et  p.  385. 
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DI  L'ABOI!!. 

Ce  livre  est  le  cinquantième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  se  rattache  étroitement  au  précédent  par  la  question  qui  y  est 
traitée,  comme  on  le  voit  surtout  par  le  §  6  et  le  §  7.  En  effet, 
l'Amour  étant  un  démon  de  Tordre  supérieur,  la  question  de  l'Amour 
et  celle  des  Démons  sont  étroitement  liées  dans  la  doctrine  néopla- 
tonicienne. 

Gomme,  dans  les  Éclaircissements  sur  le  livre  précédent,  nous 
avons  traité  la  question  générale  des  Démons  considérés  comme 
des  puissances  de  VAme  universelle,  nous  ne  parlerons  ici  que  de 
l'usage  que  Plotin  fait  des  mythes  en  général  et  de  ce  qu'il  dit  en 
particulier  sur  la  naissance  de  l'Amour. 

$  I.   DES  MYTHES  DANS  PLOTlN. 

Sauf  le  mythe  delà  naissance  de  l'Amour, les  mythes  qu'on  trouve 
dans  Plotin  ne  se  composent  que  de  courtes  allusions  qu'il  jette 
en  passant,  sans  établir  entre  elles  aucune  liaison.  On  ne  doit  done 
pas  y  chercher  un  système  arrêté1.  Nous  nous  bornerons  par  con- 
séquent à  résumer  les  indications  qu'on  trouve  éparses  dans  les 
Ennéadss.  Dans  ce  but,  nous  emprunterons  à  l'ouvrage  de  M.  Kirch* 
ner  {Die  Philosophie  des  Plotin)  un  morceau  où  ce  résumé  se 
trouve  tout  fait,  et  qui  peut  d'ailleurs  intéresser  le  lecteur,  en  lui 
donnant  une  idée  des  travaux  dont  notre  auteur  a  été  l'objet  en 
Allemagne a  : 

«  Le  côté  religieux  et  mythique  de  la  philosophie  de  Plotin  a 
tellement  attiré  l'attention  dans  ces  derniers  temps  qu'il  ne  sera 
peut-être  pas  superflu  d'en  faire  l'objet  d'une  étude  spéciale. 

»  La  théologie  proprement  dite  de  Plotin  est  extrêmement  simple. 
Comme  Platon,  comme  Aristote,  comme  toute  l'antiquité  classique, 
il  appelle  Dieux  toutes  les  grandes  individualités  cosmiques,  le 

*  Plotin  explique  lui-même,  dans  le  livre  que  nous  examinons  ($9,  p.  120), 
qu'il  considère  les  mythes  comme  de  simples  allégories.  —  *  Nous  devons  ia 
traduction  de  ce  morceau  à  l'obligeance  de  M.  Pey,  professeur  au  lycée  St-Louis. 
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Monde  d'abord,  ensuite  la  Terre,  puis  tous  les  autres  astres  consi- 
dérés comme  des  êtres  doués  d'âme  et  d'intelligence1.  Mais  au- 
dessus  de  tous  ces  dieux  règne  le  Dieu  par  excellence,  le  Bien  ab- 
solu, principe  de  tout  ce  qu'il  y  a  de  divin,  source  de  la  divinité  des 
autres  dieux. 

>  Ce  n'est  que  çà  et  là,  dans  quelques  descriptions  où  le  style 
s'élève,  que  les  puissances  supérieures  apparaissent  sous  des  noms 
mythologiques.  L'Un  devient  Urauus;  l'intelligence,  c'est  Saturne'; 
l'Ame  du  monde,  c'est  Jupiter  qui  mène,  comme  dans  Platon,  le 
chœur  des  bienheureux  à  la  contemplation  des  idées.  Mais  ces  ap- 
pellations varient,  si  bien  qu'en  d'autres  endroits  Jupiter  désigae 
l'Intelligence,  et  que  l'Ame  du  monde  devient  Vénus,  la  même  que 
Junon  suivant  les  théologiens8.  Plotin  déclare  lui-même  qu'il  varie 
dans  le  choix  de  ces  noms  *. 

>  A  propos  de  l'âme  de  la  Terre  il  fait  observer  que  les  sages  de 

l'antiquité    (oc  0eîa  fripy  xai  yu<xet   «7ropavTevdf*svoi)    l'ont    appelée 

Gérés  ou  Vesta5.  Quant  aux  âmes  des  autres  a&tres,  il  ne  leur  ap- 
plique nulle  part  de  nom  particulier. 

»  Il  ne  faut  donc  pas  chercher  dans  Plotin  un  véritable  monde 
mythologique;  il  ne  fait  que  rarement  allusion  aux  fables  antiques, 
et  encore  n'est-ce  que  pour  leur  emprunter  de  poétiques  images 
qui  rendent  sa  pensée  plus  sensible,  et  lui  donnent  pour  ainsi  dire 
un  corps.  Ces  images  sont  parfois  d'une  extrême  beauté:  par 
exemple,  cette  comparaison  de  la  chute  des  âmes  avec  le  regard 
jeté  par  le  jeune  Bacchus  dans  le  miroir  près  duquel  les  Titans  le 
déchirent6;  ou  bien  celle  d'une  âme  qui  cherche  la  divine  félicité 
dans  le  monde  des  sens,  avec  Narcisse  se  précipitant  dans  l'abîme 
pour  embrasser  une  ombre7;  ou  bien  enfin  celle  du  monde  avec 
cette  Pandore,  à  la  parure  de  laquelle  tous  les  Dieux  voulurent 
contribuer8.  Ces  deux  penchants  qui  naissent  avec  nous  et  qui 
nous  entraînent  dans  des  directions  opposées,  l'un  vers  la  beauté 
sensible,  l'autre  vers  l'éternelle  beauté,  ce  sont  deux  Vénus, 
filles,  l'une  d'Uranus,  l'autre  de  Jupiter9.  Hercule  séjournant 
tour  â  tour  parmi  les  Dieux  et  dans  les  Enfers,  c'est  la  vertu  hu- 
maine placée  entre  les  idées  et  leur  manifestation  terrestre l0.  Ulysse, 

*  Voy.  les  Éclaircissements  de  notre  tome  I,  p.  466.  —  *  Voy.  Enn.  V, 
liv.  i,  S  7.  —  »  Voy.  Enn.  III,  liv.  v,  $  8;  t.  h,  p.  119.  —  *  Voy.  Enn.  IV, 
liv.iv,  S  10;  t.  H,  p.  344.  —  •  Ibid.,  S  27,  p.  373.  —  «  Voy.  Enn.  IV, 
liv.  m,  S  12;  t.  Il,  p.  389.  —  »  Voy.  Enn.  I,  liv.  vi,  $8;  t.  I,  p.  110. 
—  •  Voy.  Enn.  IV,  liv.  m,  S  14;  t.  II,  p.  293.  —  »  Voy.  Enn.  ilJ,  liv.  v, 
S  2;  1. 11,  p.  106.  —  "  Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  $  12;  1. 1,  p.  50. 
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c'est  la  véritable  sagesse,  qui,  sans  se  laisser  captiver  par  les  at- 
traits matériels  de  Circé,  tourne  tous  ses  désirs  vers  le  ciel1.  Le 
fleuve  du  Léthé,  c'est  cette  union  avec  le  corps  qui  fait  oublier  à 
l'âme  sa  véritable  nature s.  La  matière,  c'est  la  stérile  Rhée  opposée 
au  fécond  Hermès*.  La  contemplation  de  l'Un,  c'est  cette  suprême 
révélation  des  mystères  que  l'hiérophante  seul  voit  dans  le  sanctuaire 
et  qu'il  ne  peut  communiquer  qu'aux  initiés  *. 

>  Ces  interprétations  spiritualistes  de  la  mythologie  n'étaient  pas 
pour  Plotin  un  simple  jeu  d'esprit.  IL  nous  parle  des  anciens  sages 
qui  ont  fondé  le  culte  et  les  mystères;  il  regarde  les  traditions  sa- 
crées comme  des  pressentiments  vagues  et  instinctifs  d'une  vérité 
plus  élevée,  et  il  attribue  l'obscurité  qui  les  enveloppe  à  l'enfance  de 
la  pensée  humaine  *.  A  propos  de  cette  antique  sagesse  il  mentionne 
celle  des  prêtres  égyptiens,  mais  il  n'essaie  point  de  la  réduire  en 
système  et  de  l'interpréter.  » 

$  H.  EXPLICATION  DU  MYTHE  DE  LA  NAISSANCE  DE  L'aMOCH. 

Beaucoup  d'auteurs,  outre  Plotin,  ont  essayé  d'expliquer  le  mythe 
de  Platon  sur  la  naissance  de  l'Amour.  Voici  les  principaux  : 

Parmi  les  anciens,  Plutarque,  Sur  Isis  et  Osiris,  p.  372,  374  ; 
.   Maxime  de  Tyr,  Dissertations,  x,  4  ;  xxiv,  4,  9  ; 

Origène,  Contre  Celse,  IV  ; 

Thémistius,  Discours,  24,  p.  305  ; 

Porphyre,!  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix, 

t.  I,  p.  LXXXI. 

Jamblique  (dans  Simplicius,  Commentaire  swr  les  Catégories  d'A- 
ristote,  folio  95)  ; 

Proclus:  Théologie  selon  Platon,  1, 28;  Commentaire  sur  le  Par- 
ménide,  t.  V,  p.  149,  éd.  de  M.  Cousin; 

Parmi  les  modernes,  Marsile  Ficin:  Opéra,  éd.  de  Bâle,  t.  II, 
p.  1344-1349  ; 

Fr.  Patrizzi,  Discussiones  peripateticœ,  p.  136; 

Stallbaum  :  Diatribe  in  mythum  Platonis  de  divini  amoris  or  tu 
(Leipsick,  1854); 

Alb.  Jahn  :  Dissertatio  platonica,  qua  tum  De  Causa  et  natura 
Mytharumplatonicorum  disputatur,  tum  Mythùs  de  Amoris  or  tu, 
sorte  et  indole,  a  Diotima  in  Convivio  narratus,  explicatur.  Accedunt 

*  Voy.  Enn.  I,  liv.  vi,  S  8;  1. 1,  p.  111.  —  2  Voy.  Enn.  IV,  liv.  m.  S  26; 
t.  II,  p.  319.—*  Voy.  Enn.  IV,  liv.  vi,  S  19;  t.  H,  p.  169.  — 4  Voy.  Enn.  VI, 
liv.  ix,  $11.  —  5  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  498. 
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scholla  et  enarralio  eorum,  qdae  indc  a  Plttlarcho  ad  illustrandum 

mythum  allata  fucrunt  (Berne,  1639). 

Selon  M.  Jatan,  dans  le  mythe  de  Platon,  Jupiter  représente  Dieu; 
Métis,  l'intelligence  divine  ;  Poros,  la  bonté  des  idées  ;  Vénus,  leur 
beauté;  Penia,  la  matière,  qui  est  laide  est  mauvaise;  l'union  de 
Poros  et  de  Penia,  la  participation  de  la  matière  aux  idées  ;  V Amour, 
l'âme  humaine  :  «  Concubitus  Inopiœ  cum  Àffluo  causa  et  origo  est 
»  humanae  naturœ,  quique,  mixtus  ex  Affluo  et  inopia ,  ortus  est 
»  dœmon  Amor,  ipsa  est  natura  humani  animi,  qui,  delibatus  ex 
»  divina  sive  bona  natura,  commixtds  est  et  impletus  mortaU  materia 
»  sive  dcteriori  natura.  Itaque,  quia  ita  nascitur  animus  ut,  quain- 
»  vishœrens  et  habiians  iti  deteriori  natura,  aversus  tamen  ab  ea, 
>  bonam  naturam  tanquam  domesticam  recuperare velit,  amore  ipso 
»  ejus natura continetur.  Quid  quod  ipse  animus  est  Amor?  etc.  » 
(p.  70.) 

Comme  l'explication  que  Plotin  a  donnée  du  mythe  de  Platon  est 
la  plus  célèbre  et  que  tous  les  écrivains  postérieurs  l'ont  reproduite 
en  la  modifiant  plus  ou  moins,  M.  Jahn  lui  consacre  une  attention 
particulière  dans  la  revue  qu'il  fait  des  diverses  opinions  émises  sur 
ce  sujet  depuis  Plutarque,  et  voici  le  jugement  qu'il  porte  de  notre 
auteur  (p.  139)  : 

«  Nimirum  Proclus  pariter,  ut  Plotinus  et  Porphyrius,  in  bac  de 
fabula  nostra  fuit  sentenlia  :  Ilsviav  esse  materiam,  nfyav  naturam 
divinam,  rerum  formas  mente  sua  complectentem,  et  reapse  *Wp»fut 
eftw»  (Cf.  in  Parm.,  t.  V,  p.  2l6),  Épwra  animum  esse  humatium, 
qui,  quum  ex  natura  divina  delibatus  inque  materiam  detrusus  sit, 
penuriam  suam  explere  studeat,  et,  si  se  philosophando  ad  divinam 
naturam  applicet,  ex  inopia  mortali  (quippe  ipse  quoque  natura 
ickôpvu*  et&wv  factus)  pristinas  naturœ  suae  divittas  recuperare  pos- 
sit.  —  Universa  ista  sentcntia  quum  mihi  quldem  prorsus  placeat, 
multa  tamen  in  recentiorum  Platonicorum  ratione  fahulee  expllcand» 
reprehendcnda  esse  censeo.  Ac  primum  quidem  illi  ingenîo  magno- 
pere  abusi  sunt  in  rltnanda  signilicatione  contivii  illius  deortfln, 
nectaris,  quo  se  Porus  inebriaverit,  denique  horti  illius  jovialis. 
Porro  Plolinus  in  eo  magnopere  peccavit  quod  explicandœ  fabulas 
praesidia  pelivit  ex  mysticis  recentiorum  Platonicorum  de  K»6w 
placitis  alque  ex  doctrina  de  duplici  Vcnere  in  Platonis  Symposio. 
Neque  magisidem  Plalonis  meiitcm  assccutus  est,  quod  quae  ille  de 
dœmonum  natura  ex  populari  rcligione  hausta  Tabulée  prsemisit, 
non  tam  ad  illustrandam  Amoris  naturam  accomodala,  quam  perse 
scrio  dicta  accppit.  Jam  capitalis  ejusdem  est  error,  quod  Aç>oo*itu* 
inlcrpretatur  $v%w,  cui  Epwr  non  solum  tanquam  àx6>ovô*ç,  scd 
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origînis  neccssïtudine  conjunctus  sit.  Nam  si  ifpvftr*  est  Platon! 
divinum  pulchrum  (quod  negari  omnino  nequit),  porro  si  eadcm 
est  tyvyj*-*  quas  divini  pulchri  idecrm  complectitur,  denique  si  E/>o>c 
illi  natura  cotijunctus  est,  necesse  est  divini  pulchH  naturam  secum 
itidem  conjunctam  habeat;  itaque  esse  omnino  non  poterit  èpaç. 
Deinde  fabula  Àtnoris  et  Veneris  ortum  non  ab  iisdem  parentibus 
repetit.  Nam  Porus  quidem  et  Venus  communi  ex  Jove  et  Metide 
ortu  conjuncti  sunt  ;  Amor  autem  a  Pcnia  ex  Poro  conceptus  in 
Veneris  natalibus;  itaque  et  natalium  tempore  et  parentnm  ratione 
diversus  a  Venere,  hac  una  re  cum  Venere  conjunctus  est,  quod 
qui  natalis  dies  illius  fuit,  idem  Amort  procreando  ansam  dédit. 
Sed  nimirum  Plotinus  confudit  id  quod  est  tô  êÇ  «Otjîc  ytyavivxt  et 
rô  (xvv  axtry  yeyovivat.  Adde  quod  Plotinus  non  satiscavit  eam  expli- 
candi  rationem,  qua,  quœ  de  Amoris  natura  dicuntur,  ad  mundum 
et  ad  insitum  illi  desideriumrerum  intclligibilium  temere  referri  ipse 
recte  docuit.  > 

En  adressant  ces  critiques  à  Plotin,  M.  Jahn  montre  qu'il  n'a  pas 
bien  compris  sa  pensée.  Plotin  ne  s'est  pas  proposé  d'interpréter  ser- 
vilement le  mythe  de  Platon,  mais  d'en  faire  saisir  l'esprit,  en  y  ap- 
portant les  modiûcations  que  nécessitait  la  doctrine  des  trois  hypo- 
stascs.  H.  Steinhart  nous  parait  porter  sur  notre  auteur  un  jugement 
plus  équitable.  Voici  comment  il  s'exprime  dans  ses  Meletemata 
plotiniana  (p.  15)  : 

«  Plato  quum  docuisset  Pulchri  maxime  aspectu  sanctum  iltum  et 
sincerum  in  nobis  amorcm  excita  ri,  quo  moli  atque  inflammali  ad 
virtutem  impellamur  et  insitam  nobis  Dci  similitudinem  restituere 
studeamus,  Plotinus,  cujus  maxime  cognatum  esset  Platonico  inge- 
nium,  gravissimum  scmper  in  ofïîcio,  quo  nullum  sanctius  habuit, 
animum  a  rébus  terrestribus  avocandi  et  ad  Deum  revocandi,  amori 
momentum  tribuit  *.  Jam  vero  ille  suavissimas  de  Amore  fabellas  in 
duobus  potissirnum  libris  proposiïerat,  in  Phœdro  et  in  Convivio; 
in  his  igitur  explicandis  Plotinus  libentissime  versalur,  hos  perpetuo 
laudal,  illustrât,  pro  sacris  quasi  libris  habet,  latentem  ex  iis  veri- 
tatem  elicere  et  purius  cognosccre  conatur.  Inprimis  in  dulcissfmo, 
cui  inscriptum  est  De  Amore,  libro,  hoc  opus  tractatita  ut  haud  raro 
christianum  magis  hominem2  quam  philosophant  platonicum  de 

*  «  Quod  Plolinus  in  libro  De  Dialectica  (1,  3)  très  ponit  via*,  quibus  ad 
Deum  cognoscpndum  possimus  accederc,  Music.im,  quam  pro  omnibus  aliis 
artibus  Dominât,  Amorem,  Dialedicam  denique,  utiuam  ab  islis  reclius  repu- 
tatum  esset,  qui  sola  philosophia  ad  Deum  perveuiri  posse  opinali  sunt.  » 
(Note  de  M.  Steinhart.)—  *  Voy.  ci-après,  $  3,  p.  511 ,  la  citation  de  S.  Augustin. 
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Dei  amore  Ioquentem  nobis  videamur  audire.  Hoc,  postquam  fabulas 
jucundœ  illi  narrationi,  quam  Socrates  a  Diolima  se  flngit  accepisse, 
intentas  de  Amoris  partu  ingeniose  explicavit,  rectissime  slaluit, 
quid  intersit  inter  strictam  et  exactam  magis  philosophandi  ratîonem 
et  inter  aliud  illud  disserendi  genus,  cui  tantum  induisit  Plato,  quo 
per  fabulas  atque  imagines  vera  proponuntur f.  Dicit  enijn  fabulis  ea 
quae  tradantur,  et  tempore  distineri,  et  saepe  ea  quae  ordine  qui- 
dem  et  viribus  diversa  esse  videantur,  vere  autem  eadem  siot,  in- 
ter se  disjungi,  ita  ut  interdum,  quae  natura  sua  aeterna  sint,  gigai 
et  nasci  dicantur.  Memoria  dignissimum  sa  ne  eiïalum,  quo,  etiam 
si  nunquam,  id  quod  semper  fecit,  diser(is  verbis  affirmavisset, 
disceremus  eu  m,  quum  Mentem  a  Deo  summo,  a  Mente  Animam 
gigni  dicat,  noluisse  très  inducere  deos,  quorum  unus  aliquando 
ex  altcro  nalus  fuerit,  sed  imagine  tantum  hac  usum  fuisse,  ut 
diversos  nobis  divinae.potentiœ  atque  efficaciœ  gradus  ostenderet*. 
Jam  per  singula  non  sequemur  Plolinum  mylhum  platonicum  de 
Amore,  Luxus  (ita  verlerim  nôpoç)  et  Inopiœ  fllio,  nataliliis  Veneris 
in  Jovis  hortis  celebratis  concepto ,  sagaciter  explicantem ,  quam 
id  tantum  yoluerim  ostendere,  quae  sibi  interpretationis  pracepta 
ipse  posuerit,  non  copiose  ostendere  quomodo  haec  praecepta  ubiqae 
secutus  fuerit;  de  quo  totus  mihi  liber  conscribendus  esset.  Ut  vero 
dicam  quid  inprimis  in  Plotini  de  illo  niylho  sententia  mihi  pla- 
cuerit,  est  hoc,  quod  Platonem  de  vero  et  summo  amore  illo  loco 
non  cogitavissejam  exparentum  nominibus  conjicit:  loopiam  enim 
censet  esse  insatiabile  illud  atque  infinitum  animas  desiderium, 
quod,  quanquam  Luxus  (cujus  nomine  Ratîonem  putat  significarij 
cum  ea  coeat,  nunquam  prorsus  expleatur  ;  ex  tali  igitur  connubio 
natum  Amorem,  et  ipsum  perpetuo  cupidine  nunquam  satiata  mo- 
yen. > 

L'affinité  que  M.  Steinhart  signale  ici  entre  la  doctrine  chrétienne 
et  les  idées  de  Plolin  sur  l'Amour  et  le  Beau  a  été  pleinement  mise  en 


4  C'est  aussi  de  celle  manière  que  Bacon  comprenait  l'usage  des  mythes  : 
«  Recipiatur  modus  isle  docendi  tanquam  res  gravis  et  sobria  et  scient iis  ap- 
»  prime  ulilis,  imo  et  quandoque  necessaria,  ut  inventis  novis  aditus  ad  in- 
»  telleclum  humanum  magis  facilis  et  benignus  per  parabolas  quaeratur.  » 
(De  Sapienlia  veterum,  Prœfat.;  t.  lll,  p.  391  de  notre  édition.)  — *  «  iEler- 
num  igitur  Mentis  ex  Deo  partum  nominat  {y^^cn  &Utoç,  VI,  nu,  20), 
quo  termino  felicissime  sane  invento  dogmalis  chrisliani  de  Trinitale  in- 
terprètes usos  fuisse  maxime  quis  nesciat  ?  Tolum  illum  librura  De  Unius  li- 
ber tate  et  voluntate  légal,  qui  cogooscere  cupit  quo  acumine  Plotinus  in  inU- 
mos  doctrinae  de  Deo  recessus  penetraveril.  »  (Note  de  M.  Steinhart.) 
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lumière  parle  P.  Thomassin  dans  ses  Dogmata  theologica,  t.  I,  De 
Deo  et  Dei  proprietatibust  liv.  m,  ou  le  chapitre  22  est  consacré 
tout  entier  au  parallèle  de  la  doctrine  de  Platon  et  de  celle  de  Plotin 
sur  la  question  de  l'Amour.  En  voici  le  début  : 

«  Nbn  potest  vel  fingi  ulla  major  afflnrtas  qnam  pulchritudinis  et 
amoris.  Ideo  et  jam  non  pauca  de  amore  praelibata  sunt,  quum  de 
pulchritudine  supra 4  dispularemus.  N  une  obi  ter  pauca  seligemus, 
quœ  hic  intexantur,  prius  ex  Philosophis,  post  ex  sanctis  Patribus, 
ne  crimini  nobis  detur  quod,  quum  Deus  charitas  sit,  hanc  ejus 
laudem,  hoc  nomen  tacuerimus.  » 

Voy.  aussi  Fénelon,  Discours  philosophique  sur  l'Amowr  de  Dieu 
(dans  les  Entretiens  de  Fénelon  et  de  M.  de  Rarnsay  sur  la  Vérité 
de  la  Religion). 

S  III.  MENTIONS  ET  CITATIONS  QUI  ONT  ÉTÉ  FAITES  DE  CE  LIVRE. 

Ce  livre  est  cité  par  Proclus.  Voy.  ci-dessus,  p.  120,  note  2. 

Saint  Augustin  fait  allusion  en  ces  termes  à  .l'explication  que 
Plotin  et  Porphyre  donnent  du  mythe  de  Poros  et  de  Penia  : 

<  Merito  Philosophi  in  rébus  inleïïigibiYibus  Divitias  ponunt,  in  sen- 
sibilibus  Egestatem.  Quid  enim  aerumnosius  quam  minus  atqùe  mi- 
nus semper  posse  fieri?  Quid  ditius  quam  crescere  quantum  velis, 
ire  quo  velis,  redire  quum  velis,  et  hoc  multum  amare  quod  minui 

non  potest? Videamus  quid  sit  hoc  nescio  quid  quod  suggeritur 

menti  :  certe  sensibilis  mundus  nescio  cujus  intelligibilis  imago  esse 
dicitur.  »  (Lettre  iv.) 


*  Les  passages  auxquels  le  P.  Thomassin  renvoie  ici  sont  le  chapitre  25  du 
livre  i  et  le  chapitre  19  du  livre  m,  dans  lesquels  il  commente  le  livre  ni  de 
YEnnèade  1  :  De  la  Dialectique  ou  des  moyens  d'élever  Vâme  au  monde  in- 
telligible. 


LIVRE  SIXIÈME. 


DE  L'IMPASSIBILITÉ  DES  CHOSES  INCORPORELLES. 


Ce  livre  est  le  vingt-sixième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor,  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  122. 

Fr.  Creuzer  pense  qu'il  se  rattache  aux  deux  livres  précédents 
parce  qu'une  des  principales  questions  qui  se  rapportent  aux  dé- 
mons et  aux  amours  est  de  déterminer  s'ils  ont  ou  n'ont  pas  de 
corps,  s'ils  sont  ou  ne  sont  pas  impassibles.  Il  invoque  à  l'appui  de 
celte  opinion  un  passage  de  Proclus  :  «  Le  caractère  des  choses 
»  incorporelles  est  d'agir,  celui  des  choses  corporelles  est  de  pâtir. 
*  Les  amours  sont  donc  opposés  les  uns  aux  autres....  puisque 
»  l'un  est  actif,  l'autre  passif,  celui-ci  immatériel ,  celui-là  maté- 
>  riel,  etc.  »  (Commentaire  sur  l' A  Icibiade  de  Platon,  t,  II,  p.  194, 
éd.  Cousin.) 

La  première  partie  de  ce  livre  (De  l'impassibilité  de  l'âme,  §  1-5) 
doit  être  rapprochée  des  livres  vi  et  vu  de  YEnnéade  IV,  où  est  trai- 
tée une  question  analogue;  la  seconde  (De  V impassibilité  de  la 
matière  et  de  la  forme,  %  6-19)  doit  l'être  du  livre  iv  de  YEnnéade  II. 
Voy.  les  notes  des  pages  152,  161, 163,  166,  167  de  ce  volume. 

S  I.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  ANTÉRIEURS. 

Les  sources  auxquelles  Plotin  a  puisé  sont  le  Timée,  le  Phédon  et 
le  Sophiste  de  Platon  (Voy.  ci-dessus,  p.  127,  140,  149-156,  164, 
notes),  la  Métaphysique  d'Aristote,  et  surtout  son  traité  De  la 
Génération  et  de  la  Corruption  (p.  145-147,  notes). 

Les  philosophes  que  Plotin  combat  sont  les  Péripatéliciens  (p.  123, 
145,  notes),  et  surtout  les  Stoïciens  (p.  123,  131,  notes). 

S  II.   RAPPROCHEMENTS    ENTRE  PLOTIN,  PORPHYRE  ET  PROCLUS. 

Ce  livre  a  été  résumé  par  Porphyre  dans  ses  Principes  de  la 
théorie  des  intelligibles,  §  v-xi,  t.  I,  p.  lix-lxii,  comme  nous 
l'avons  indiqué  (p.  124,  129,  135,  138,  142,  148,  notes). 
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Proclug  cite  ce  livre  de  Plotin  (Voy.  ci-dessus,  p.  135,  note}. 
Il  parait  lui  avoir  beaucoup  emprunté.  Nous  avons  déjà  fait  voir, 
dans  les  Éclaircissements  du  tomel,  p.  484-485,  que  ce  philosophe 
avait  dans  ses  écrits  développé  sur  le  matière  la  même  théorie 
que  Plotin.  Il  nous  reste  à  montrer  qu'il  explique  de  la  même  ma- 
nière la  participation  de  la  matière  aux  idées  dans  son  Commen- 
taire sur  le  Rarménide  de  Platon  (t.  V,  p.  72-75,  éd.  de  M.  Cou- 
sin). Voici  le  résumé  de  la  doctrine  qu'il  enseigne  sur  ce  sujet  : 

c  Comment  a  lieu  la  participation?  Représentons-nous  un  miroir 
qui  reçoit  l'image  des  objets  $ans  que  les  objets  s'allèrent  ou  qu'il 
arrive  le  moindre  changement  dans  la  nature  même  du  miroir. 
Représentons-nous  les  êtres,  tournés  en  quelque  sorte  vers  le  Dé- 
miurge, aspirant  à  lui  et  remplis  de  ses  émanations.  Représentons- 
nous  enfin  l'empreinte  du  cachet  sur  la  cire,  avec  celle  différence, 
toutefois,  que  la  cire  est  modifiée  par  le  cachet,  tandis  que  la  matière 
pe  Test  pas  par  l'idée.  Chacune  de  ces  images,  prise  à  part,  ne  donne- 
rait de  la  participation  qu'une  idée  incomplète:  la  comparaison  du 
miroir  suppose  des  dispositions  physiques  tout  à  fait  étrangères  à 
ce  qui  a  lieu  dans  la  participation.  L'empreinte  du  cachet  sur  la  cire 
pourrait  être  admise  par  les  Stoïciens,  qui  n'envisagent  les  causes 
que  comme  ordonnant  la  matière,  et  la  matière  comme  n'éprouvant 
de  la  part  de  la  cause  qu'une  simple  modification  ;  mais,  précisé- 
ment parce  qu'elle  ne  représente  qu'une  action  extérieure  de 
l'agent,  un  changement  extérieur  de  l'être  qui  participe,  elle  ne  fait 
pas  comprendre  la  puissance  de  l'idée  qui,  au  sein  même  du  sujet 
qui  la  reçoit,  présente  à  toutes  ses  parties,  accomplit  son  œuvre 
eréatrice.  Ni  l'image  (ôpoîwrtç),  telle  que  le  miroir  nous  la  suggère, 
ni  l'émanation  (tp?  artf  ),  telle  que  nous  la  supposons  s'échapper  du 
Démiurge,  ni  l'empreinte  (T'Jiwo-tf),  analogue  à  celle  du  cachet  sur 
la  cire,  n'expliquent  suffisamment  la  participation.  Mais,  en  les  ad- 
mettant toutes  trois,  en  se  figurant  qu'il  y  a,  dans  la  participation, 
quelque  chose  de  semblable  à  chacune  d'elles,  on  aura  non  une 
explication  scientifique ,  mais  un  commencement  d'intelligence  du 
fait  qui  nous  occupe.  *  (M.  Berger,  Exposition  de  la  doctrine  de 
Proclus,  p.  66.) 

S  IIL  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SAINT  AUGUSTIN. 

A.  Impassibilité  de  l'âme. 

Dans  ses  traités  De  V Immortalité  de  l'âme,  De  la  Quantité  de 
Vdme,  De  la  Musique  (Uy.  VI),  saint  Augustin  a  développé  sur  l'impas- 
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sibilité  de  l'âme  des  idées  analogues  à  celles  de  Plotin.  Or  il  paraft 
n'avoir  pu  s'inspirer  que  de  lui  (comme  on  en  peut  juger  par  les  rappro- 
chements importants  que  nous  avons  faits  dans  les  notes,  p. 125-133): 
car  c'est  dans  les  Ennéades  qu'on  trouvé  pour  la  première  fois  ex- 
posée d'une  manière  systématique  la  théorie  de  l'impassibilité  des 
essences  incorporelles. 

C'est  sans  doute  l'exemple  de  saint  Augustin  qui  a  déterminé  le 
P.  Thomassin  à  consacrer  un  chapitre  entier  de  ses  Dogmata  theo- 
logica  (liv.  V,  ch.  7)  à  l'analyse  et  à  l'examen  des  idées  de  notre 
auteur  sur  l'impassibilité  de  l'âme.  Il  termine  son  travail  par  ces 
réflexions  remarquables  : 

«  Sentio  nonnulla  esse  in  his  philosophorum  dec relis,  quse  nos- 
tris  forsan  hominibus  minus  arrideant.  Fidei  periculum  pênes  eos 
sit  ;  horum  decretorum  nec  auctor  ego  sum  nec  fidejussor.  Ut  ea 
referrem  impulit  me  non  dubia,  ut  reor,  flducia  et  voluptatis  et  uli- 
litatis  plurimae  hinc  ad  lectores  redundatune,  cilra  ullum  aberrandi 
periculum.  Quae  mox  enim  e  Sanctis  Patribus  et  ex  ipsis  Scriptura- 
rumoraculis  de  hac  eadem  re  corrasuri  sumus,  ea  instar  erunt  ré- 
gulas indeflexœ ,  ad  quam  probentur  et  exigantur  philosophica  illa 
omnia  décréta.  Non  potest  autem  intérim  non  perfundi  aliquo  sensu 
voluptatis  lector,  dum  perpendit  homines  ab  omnibus  fidei  et  reli- 
gionis  verœ  adminiculis  destitutos  tam  alte  in  ejus  arcana  cœlestia 
pénétrasse  ;  dum  advertit,  inquam,  penilissima  fidei  et  religionis 
arcana  in  ipsis  hominum  praecordiis  descripta  esse,  ubi  possent  et 
ceteri  ea  perlegere,  et  in  schola  pecloris  sempkernae  veritatis  vocem 
audire  legemque  addiscere,  si  dissipatam  per  sensibilia  mentem 
revocarent  seque  in  se  reciperent.  Non  potest  non  et  voluptatis  et 
utilitatis  plurimum  conferre  ea  res,  in  qua  tantum  momenti  tantum- 
que  prsesidii  ad  fidei  et  Theologt»  Christian»  veritatem  illuminan- 
dam  conûrmandamque.  > 

B.  Purification  de  l'âme. 

Nous  avons  déjà  établi  dans  les  notes  (p.  136-138)  que  saint  Au- 
gustin reproduit  sous  des  formes  diverses  la  théorie  de  Plotin  sur  la 
purification  de  l'âme.  Il  nous  reste  à  prouver  que  saint  Augustin 
s'est  en  cela  inspiré  de  Plotin,  et  non  de  Platon,  comme  on  pour- 
rait le  croire  au  premier  abord.  Pour  dissiper  toute  espèce  de  doute 
à  cet  égard,  nous  allons  faire  voir  qu'on  retrouve  dans  ce  Père  toute 
la  théorie  des  vertu*  purificatives  et  des  vertus  intellectuelles  telle 
qu'elle  est  exposée  dans  le  livre  n  de  YEnnéade  I.  Voici  comment 
saint  Augustin  s'exprime  sur  ce  sujet  : 
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<  Quaero  quonam  isle  ab  hujuscemodi  rerum  [divinarum]  conlem- 
platione  discedat,  ut  illum  ad  eam  neeesse  sit  memoria  revocari  : 
an  forte  in  aliud  intentas  animus  tali  reditu 4  indigere  putandus 
est?..  Hœc  igitur  affectio  animas  vel  motus,  quo  intellîgit  aeterna, 
et  his  inferiora  esse  temporalia,  etiam  in  seipsa,  et  hœc  appetenda 
potius  quae  superiora  sunt,  quam  illa  quae  inferiora  sunt,  novit, 
nonne  tibi  prudentia  videtur1?  —  Nibil  aliud  videtur.  —  Quid  illud 
num  minus  considerandum  putas  quod  nondum  in  ea  simul  est  aeter- 
nis  inhaerere,  quum  jam  in  ea  sit  nosse  bis  esse  inhaerendum?  — 
Imo  maxime  ut  id  consideremus  peto  et  unde  accidat  scire  cupio. — 
...Amor  agendi  adversus  succedentes  passiones  corporis  sui  avertit 
animam  a  contemplatione  aeternorum,  sensibilis  Yoluptatis  cura  ejus 
avocans  intentionem...  Avertit  etiam  ampr  de  corporibus  operandi, 
et  inquietam  facit...  Generalis  vero  amor  actionis,  quae  avertit  a 
vero,  a  superbia  proficiscitur,  quo  vitio  Deum  imitari,  quam  Dea 
servire  anima  maluit...  Quum  enim  perse  anima  nibil  sit  (non  enim 
aliter  esset  eommutabilis  et  pateretur  defectum  ab  essentia),  quum 
ergo  ipsa  per  se  nibil  sit,  quidquid  autem  esse  illi  est  a  Deo  sit,  in 
ordine  suo  manens  ipsius  Dei  praesentia  vegetatur  in  mente  atque 
conscientia.  Itaque  boc  bonum  babet  intimura.  Quare  superbia  ih- 
tumescere,  hoc  illi  est  in  extima  progredi,  et,  ut  ita  dicam,  inanes- 
cere,  quod  est  minus  minusque  esse.  Progredi  autem  in  extima, 
quid  aliud  est  quam  intima  projicerey  id  est  lange  a  se  facere  Deum, 
non  locorum  spatio,  sed  mentis  affectu  *  ?... 

»  Sed  hœc  actio  qua  sese  anima,  opitulanteDeo  et  Domino  suo,ab 
amore  inférions  pulchriludinis  cxtrahit,  debellans  atque  interûciens 
adversus  se  militantem  consuetudinem  suam,  ea  Victoria  trium- 
phantem  in  semelipsa  de  potestalibus  aeris  hujus,  quibus  invidenti- 
bus  et  praepcdire  cupientibus,  evolat  ad  suam  stabilitatem  et  fir- 
mamentum  Deum,  nonne  tibi  videtur  ea  esse  virtus  quae  temperantia 
dicitur*  ?— Agnosco  et  intelligo.  —  Quid  porro,  quum  in  hoc  itinere 
proflcit,  jam  aeterna  gaudia  praesentientem  ac  paene  prehendentem, 
num  amissio  rerum  temporalium  aut  mors  ulla  deterret  jam  valen- 
tem  dicere  infirmioribus  sociis  :  «  Bonum  est  mihi  dissolvi  et  esse 
*  cum  Christo  ;  manere  autem  in  carne,  necessarium  propter  vos 

*  S.  Augustin  a  précédemment  expliqué  comment  l'âme  peut,  par  l'étude  de 
la  Musique,  opérer  son  retour  à  Dieu.  C'est  une  idée  empruntée  à  Plotin. 
Voy.  1. 1,  p.  64.  —  *  11  y  a  ici  une  rémiuiscence  de  YEnnéade  V  (livre  i,  $  1). 
Superbia  est  la  traduction  de  Tôlp*.  —  »  Ces  lignes  sont  tirées  textuellement 
de  Porphyre.  Voy.  notre  tome  I,  p.  lxxxv-lxxxvi.  —  *  y0y.  Enn.  I,  liv.  h, 
S  3;  t.  I,  p.  55. 
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>  {Ad Philippenses,  1,21, 24)  ?»  —Sic  existimo.— Ai  ista  ejus  affeeUo 
qua  nullas  adversitates  mortemve  formidal,  quid  aliud  quam  forti- 
tudo dicenda  est  *  ?  —  Et  hoc  agnosco.  —  Jam  vero  ipsa  ejus  ordi- 
natio  qua  nulli  servit  nisi  uai  Dco  ,  nulli  coœquari  nisi  purissimis 
animis,  nulli  dominari  appétit  nisi  naturo  bestial»  atque  corporeae, 
quœ  tandem  virtus  tibi  esse  videtur?  —  Quis  non  intelligat  hanc 
esse  justitiam1?  —  Recte  intelligis.  —  Sed  illud  jam  quœro,  quum 
prudentiam*  superius  jam  eam  esse  cônstiterit  inter  nos,  qua  in- 
telligit  anima  ubi  ei  consistendum  sit,  quo  sese  attollit  per  tempe- 
rantiam,  id  est  conversionem  amorti  in  Deum*,  quae  caritas  dici- 
tur,  et  aversionem  ab  boc  saeculo,  quam  etiam  fortitudo  et  justitia 
comitantur,  utrum  existimes,  quum  ad  suœ  dilectionis  et  conatus 
fructum  perfecta  sanctiûcatione  pervenerit,  perfecta  etiam  viviûca- 
tione  corporis  sui,  et  deletis  de  memoria  phantasmatum  torbis  *f 
apud  Deum  ipsum  solo  Deo  vivere  cœperit,  quum  impletum  fuerit 
quod  divinitus  nobis  boc  modo  promittitur:  c  Dilectissimi,  nunc 
»  fllii  Dei  sumus ,  et  nondum  apparuit  quid  erimus.  Scimus  quia 
>  quum  apparuerit,  similes  Mis  erimus,  quoniam  videbimus  eum 
»  siculi  est  (B.  Johannis  ep.  1,  m,  2).  »  Quœro  ergo  utrum  existi- 
mes has  ibi  virtutes  quas  commemoravimus,  etiam  tune  futures?  — 
Non  yideo,  quum  adversa  praterîerint  quibus  obluctatur,  quomodo 
aut  prudentia  ibi  esse  possit,  quae  non  eligit  quid  sequatur  nisi  in 
adversis  ;  aut  temperantia,  quae  amorem  non  avertit  nisi  ab  adver- 
sis  ;  aut  fortitudo,  quae  non  tolérât  niai  adversa;  aut  justUia,  quas 
non  appétit  sequari  beatissimis  animis  et  inferiori  naturœ  dominari 
nisi  in  adversis,  id  est  nondum  assecuta  id  ipsum  quod  appétit.  — 
Non  usquequaque  absurda  est  responsio  tua,  et  quibusdam  doctis* 
visum  hoc  esse  non  nego.  Sed  ego,  consulens  libros  quos  nulla  ante- 
cellit  auctoritas,  ita  invenio  dictum  esse  :  «  Gustate  et  videte,  quo- 
»  niam  suavis  est  Dominus  (Psalm.,  xxxiii,  9).  »  Quod  apostolus 
etiam  Petrus  sic  interposuit  :  «  Si  tamen  gustastis  quoniam  suavis 
»  est  Dominus  [B.  Pétri  ep.  I,  n,  3),  >  hoc  esse  arbitrer  quod-agitur 
in  his  virtutibus  qum  ipsa  convereione  animum  purgatif.  Non 
enim  amor  temporalium  rerum  expugnaretur,  nisi  aliqua  suavitate 
œternarum...  Contexit  deinde  cetera  et  dicit  :  t  In  iumine  tuo 
»  videbimus  lumen.  Praetende  misericordiam  tuam  scientibus  te 
»  (Psalm.  >  xxxv,  9).  >  In  lumine,  scilicet  in  Ghristo  accipiendum,  qui 

t  Voy. £nn.  h  liv.  n, S  3, P-  5556.  —  *  «id., p.  66.  —  »  IWd., p.  55.  - 
*  tbid.%  S  4.  P-  57.  —  »  Voy.  ci-dessus,  Enn.  III,  liv.  vi,  S  5,  p.  136,  et  la 
note  2.  —  •  Celle  expression  désigne  Plotin  et  Porphyre,  Voy.  ci-dessus, 
p.  305,  note  1.  — 7  Yoy.  £nn.  1,  Uv.  n,$  4;  t.  1,  p.  57. 
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Sapientia  Dei  est  et  Lumen  toties  appellatur.  Ubi  ergo  dicitur, 
videbimus,  etc.,  scientibus  te,  negari  non  potest  futuram  ibi  esse 
prudenliam1.  An  videri  verum  bonum  animas  et  sciri  potest,  ubi 
nulla  prudcntia  est?  —  Jam  intelligo.  —  Quid  ?  Recti  corde  possunt 
esse  sine  justitia?  —  Recognosco  isto  nomine  crebrius  signiûcari 
justitiam.— Quid  ergo  admonet  aliud  Propbeta  idem  consequenter, 
quum  canit  :  «  Et  justitiam  tuam  iis  qui  recto  sunt  corde  ?»  —  Ma- 
nifestum  est.  —  Âge  deinceps ,  recordare,  si  placet ,  salis  nos  su- 
perius  tractasse  superbia1  labi  animam  ad  aclioncs  quasdam  potes- 
tatis  suae,  et,  universali  lege  neglecta,  in  agenda  qusedam  privata 
cecidisse,  quod  dicitur  apostare  a  DeoK  —  Memini  vero.  —  Quum 
ergo  id  agit  ne  ulterius  id  delectet  aliquando ,  nonne  Ubi  videtur 
araorem  suum  figere  in  Deo,  et  ab  omni  inquinamenlo  temperatis- 
sime  et  castissime  et  securissime  vivere  ?  —  Videtur  sane.—  Restât 
igitur/brtitudo.Sedut  temperantia  contra  lapsum,  qui  est  in  libéra 
volunlate,  sic  forti.tudo  contra  vim  valet,  qua  etiam  cogi  quis  potest, 
si  minus  for  lis  sit  ad  ea  quibus  evertatur  et  miserrimus  jaceat... 
Tu  negabis  in  illa  perfectione  ac  beatilate  animam  constitutam  et 
conspicere  veritatem,  et  immaculatam  manere,  et  nihil  molesti» 
pati  posse ,  et  uni  Deo  subdi,  ceteris  vero  supereminere  natnris  ? 
—  Imo  aliter  eam  perfectissimam  et  beatissimam  esse  posse  non 
video.  —  Hœc  ergo  contemplatio,  sanctificatio,  impassibilitas,  or- 
dinatio  ejus,  aut  illae  sunt  quatuor  virtutes  perfectœ  atque  con- 
summatae;  aut,  ne  de  nominibus,  quum  rcs  conveniant,  frustra 
laboremus,  pro  istis  virtutibus  quibus  constituta  in  laboribus  utitur 
anima,  taies  quœdam  potentiœ  in  œterna  ei  vita  sperandae  sunt.  » 
{De  Mtmca,  VI,  13, 15,  16.  Voy.  encore  ci-après,  p.  590,  note  1.) 

G.  Nature  et  notion  de  la  Matière* 

Nous  avons  déjà  cité  dans  les  notes  (p.  143,  146,  153, 162,  165) 
plusieurs  morceaux  de  saint  Augustin  sur  la  Matière;  ils  sont  remar- 
quables parce  qu'ils  reproduisent  ou  développent  les  idées  de  Plotin. 

Nous  avons  également  cité  (p.  160,  note)  un  passage  dans  lequel 


*  Comparez  les  définitions  que  saint  Augustin  donne  ici  de  la  prudence,  de 
la  justice,  de  la  tempérance,  du  courage,  avec  celles  que  Plotin  donne  des 
vertus  intellectuelles  dans  YEnnéade  I,  liv.  n,  $6;  t.  I,  p.  60.  —  *  Voy. 
ci-dessus,  p.  545,  note  2.  —  *  Saint  Augustin  cite  ici,  d'après  Plolin  et 
Porphyre,  l'expression  d'Empédocle:  fuyàç  0t6$*v.  Yoy,  notre  tome  I, 
p.  lxxtvi,  note  3;  et  notre  tome  II,  p.  478, 487. 
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saint  Augustin  dit  comme  Plotin  que,  pour  se  représenter  la  matière, 
il  faut  faire  abstraction  des  qualités.  Cette  idée  est  exprimée  plus 
nettement  encore  dans  le  morceau  suivant,  où  Ton  retrouve  des 
expressions  familières  à  notre  auteur  : 

«  Il  ne  faut  pas  chercher  une  cause  efficiente  à  celte  défaillance  [de 
la  volonté],  pas  plus  qu'il  ne  faut  chercher  à,  voir  la  nuit  ou  à  entendre 
le  silence.  Ces  deux  choses  nous  sont  connues  pourtant,  et  ne  nous 
sont  connues  qu'à  l'aide  des  yeux  et  des  oreilles  ;  mais  ce  n'est 
point  par  la  forme,  c'est  parla  privation  de  la  forme*.  Ainsi,  que 
personne  ne  me  demande  ce  que  je  sais  ne  pas  savoir,  si  ce 
n'est  pour  apprendre  de  moi  qu'on  ne  le  saurait  savoir.  Les  choses 
qui  ne  se  connaissent  que  par  leur  privation  ne  se  connaissent,  pour 
ainsi  dire,  qu'en  ne  les  connaissant  pas.  En  effet,  lorsque  la  vue  se 
promène  sur  les  objets  sensibles,  elle  ne  voit  les  ténèbres  que  quand 
elle  commence  à  ne  rien  voir.  Les  oreilles  mêmes  n'entendent  le 
silence  que  quand  elles  n'entendent  rien.  »  [Cité  de  Dieu,  XII,  7; 
t.  II,  p.  344  de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 

Enfin,  nous  avons  montré  que,  selon  saint  Augustin,  comme  selon 
Plotin,  l'espace  a  été  créé  avec  la  matière  (p.  161,  note),  de  même 
que  le  temps  Ta  été  avec  le  monde  (p.  201,  note). 

'  Nous  modifions  ici  la  traduction  de  M.  Saisset.  11  y  a  dans  le  texte  :  iw» 
sane  in  speciey  sed  in  speciei  privatione.  M.  Saisset  rend  le  mot  specks 
par  des  espèces,  et  suppose  que  par  ce  mot  saint  Augustin  entend  un  intermé- 
diaire entre  l'esprit  et  l'objet,  intermédiaire  semblable  aux  espèces  sensibles  et 
la  Scolastique.  Nous  ne  saurions  partager  cette  opinion.  Par  species,  saint 
Augustin  entend  ici  la  forme  ou  essence.  En  effet,  dans  un  morceau  que  nais 
avons  cité  ci-dessus  (p.  352,  note),  ce  Père  dit  expressément  qu'il  emploie  connue 
synonymes  les  termes  ideœ,  formœ,  speciest  raliones,  et  que  ce  dernier  est  U 
traduction  du  mot  grec  Myot  ;  en  outre,  comme  nous  l'avons  montré  (p.  129, 
noie  2),  il  explique  la  sensation  de  la  même  manière  que  Plotin,  qui  a  préci- 
sément réfuté  la  théorie  des  images  intermédiaires  entre  l'esprit  et  l'objet; 
enliu,  l'expression  specirt  privatio  n'est  que  la  traduction  littérale  du  mot  grec 
àfiopfiu,  employé  par  Plotin  pour  rendre  la  même  idée  :  «  Mais  comment 
»  connaissons-nous  ce  qui  est  absolument  sans  forme?  Nous  faisons  abstne* 
b  tion  de  toute  espèce  de  forme,  et  nous  appelons  matière  ce  qui  reste.  Noos 
»  laissons  pénétrer  ainsi  en  nous  une  sorte  de  manque  de  forme  (aUpopf*), 
»  par  cela  seul  que  nous  faisons  abstraction  de  toute  forme  pour  nousrepcé* 
»  senter  la  matière.  »  (Enn.  I,  liv.  vm,  S  9;  1. 1,  p.  132.) 


!««■(■  ■  i   »     m— — ^»*« 


LIVRE  SEPTIEME. 


DB  L'ÉTERNITÉ  ET  BU  TEMPS. 


Ce  livre  est  le  quarante-cinquième  dans  Tordre  chronologique. 
Il  a  été  traduit  en  anglais  parTaylor  :  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  177. 

S  I.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  ANTÉRIEURS. 

Dans  ce  livre,  Plotin  parait  s'être  proposé  comme  but  principal  de 
commenter  ce  que  Platon  dit  de  l'éternité  et  du  temps  dans  le  Tintée^ 
ainsi  que  nous  l'avons  déjà  montré  dans  les  notes  (p.  172, 176, 201, 
202,  206).  Il  soumet  en  même  temps  à  une  critique  pénétrante  les 
opinions  de  Pythagore  (p.  172),  d'Ëpicure  (p.  195),  des  Stoïciens 
(p.  187,  189,  etc.),  et  surtout  celle  d'Aristote  (p.  179,  180,  191- 
194,  208). 

S  IL  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SAINT  AUGUSTIN  ,  BOECE,  FÉ SELON. 

Quoique  saint  Augustin  ait,  dans  le  livre  XI  de  ses  Confessions, 
traité  avec  une  véritable  originalité  la  question  de  l'éternité  et  du 
temps,  cependant  il  est  facile  de  reconnaître,  par  les  rapprochements 
que  nous  avons  faits  (p.  172,  175, 177,  183, 186,  187,  191,  201,  203, 
207,  208) ,  qu'il  a  dû  s'inspirer  de  la  théorie  de  Plotin ,  tout  en  la 
développant  avec  une  grande  liberté. 

Boëce,  comme  on  peut  également  en  juger  par  nos  citations  (p.  181, 
185,199),  a  reproduit  fidèlement  dans  son  traité  de  la  Consolation 
de  la  philosophie  les  définitions  que  notre  auteur  donne  de  l'éter- 
nité et  du  temps. 

C'est  sans  doute  par  l'étude  de  saint  Augustin  et  de  Boëce  que 
Fénelon  est  arrivé,  dans  son  traité  De  V Existence  de  Dieu,  à  exposer 
sur  ce  sujet  des  idées  si  conformes  à  celles  de  Plotin  qu'il  semble 
quelquefois  le  traduire  plutôt  qu'écrire  une  œuvre  originale  {Voy. 
175-179,  181-184,  198,  199,  notes). 

On  peut  expliquer  de  la  même  manière  les  ressemblances  que 
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nous  avons  signalées  sur  certains  points  entre  Plotin ,  Bossuet 
(p.  180,  201,  902)  et  Leibnitz  (p.  200,  205) S  qui  ont  pu  d'ailleurs 
connaître  la  doctrine  néoplatonicienne  parla  tradition  scoiastique. 
Après  eux,  le  P.  Thomassin  a  consacré  un  chapitre  entier  de  ses 
Dogmes  théologiques  (liv.  V,  ch.  11)  à  l'exposition  de  la  théorie  de 
Platon  et  de  celle  de  Plotin  sur  l'éternité  et  le  temps.  Noos  avons 
donné  deux  passages  de  cette  exposition,  aussi  claire  que  fidèle, 
p.  182, 186. 

$  IU.  ACTEURS  QUI  ONT  CITÉ  OU  MBNTlOmrë  CE  UY&B. 

Ce  livre  a  été  souvent  cité  par  SImplIcius ,  eomme  nous  l'avons 
indiqué  dans  les  notes  (p.  198,  204, 205,  209)  et  par  Proclus  (p.  180, 
181,  198,  199). 

Simplieius  remarque  que  Plotin  est  le  premier  qui  ait  donné  une 
théorie  complète  de  l'éternité  et  du  temps  :  «v  8è  rotç  vzuxiw 

Tïkcùxïvoç  yoclvgTac  irpûroç  tov  tt^ûtov  foiÇimiffac  tov  XP^vo*,  *•  T-  ^ 

[Commentaire  sur  la  physique  d'Âristote,  p.  187.) 

Proclus  va  plus  loin  ;  il  dit,  et  avec  raison,  que  Plotin  se  montre 
vraiment  inspiré  dans  ce  livre  :  fyt  nX&>r?vo?,  svOcko-tcxutsctz  ri» 

aitùvoç  «rôcÔTisroc  xat«  ttqv  toO  ÏIIxtuvoç  0£oXoyiav   Ip^avtÇw»,   fwô 

âittipov  tyoplçtTou.  tov  al8>v<*9  x.  r.  X.  (Théologie  selon  Platon,  111 
18,  p.  149.) 


1  L'opinion  de  Leibnitz  sur  le  temps  et  l'espace  est  conforme  à  celle  et 
Plotin,  de  saint  Augustin,  de  Bossuet,  comme  on  le  voit  par  les  citations  que 
nous  venons  de  rappeler,  et  elle  est  contraire  à  celle  de  Clarke  et  de  Newloa, 
qui  identifient  le  temps  et  l'espace  avec  l'éternité  et  l'immensité  de  Dko 
{Voy.  Newton,  Principia  philosophiez  naturalisa  Scholium  gen.).  Quant  an 
passages  de  Leibnitz  qui  se  rapportent  à  l'idée  d'espace,  Yoy%  ci-dessus  p.  164, 
note  4. 


LIVRE  HUITIÈME. 


DB  hk  RATURE,  DE  LA  COXTEMPLATIOK  ET  DE  L'UN. 

Ce  livre  est  le*  trentième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor  (Five  Dooks  of  Ploiinus, 
p.  199-245)  et  en  allemand  par  Creuzer  (Studien  herausgegeben  von 
C.  Daub  und  Fr.  Creuzer,  vol.  I,  p.  30-103). 

M.  Barthélemy-Saint-Hilaire  a  traduit  en  français  le  g  7  (De  VÉ- 
cote  d'Alexandrie,  p.  825). 

S  I.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  ANTERIEURS. 

Dans  ce  livre,  Plotin  s'est  inspiré  de  Platon  et  d'Aristote:  d'Aris- 
tote  principalement  quand  il  traite  de  la  Nature  et  de  la  Contem- 
plation (Voy.  p.  212,  214,  216,  223,  234,  notes),  de  Platon  quand  il 
traite  de  l'Un  et  du  Bien  (p.  219,  237,  notes).  11  parait  avoir  aussi 
emprunté  quelques  idées  à  Pbilon  {Voy.  p.  231,  232,  notes), 

Les  analogies  que  la  doctrine  de  Plolin  offre  dans  ce  livre  avec 
celle  d'Aristote  ont  été  déjà  signalées  par  H.  Ravaisson  : 

«  Aux  yeux  de  Plotin,  comme  à  ceux  d'Aristote,  tout  dans  la  Na- 
ture tend  à  penser.  Non-seulement  tout  tend  à  penser,  mais  encore 
tout  pense,  autant  qu'il  peut,  et  les  animaux  raisonnables ,  et  les 
brutes,  et  les  plantes  même»,  avec  la  terre  qui  les  porte.  Selon 
Aristote  [comme  selon  Plotin],  non-seulement  l'intelligible  et  l'intel- 
ligence ne  font  qu'un,  mais  encore,  comme,  dans  l'acte  de  la  sen- 
sation, la  cbose  sentie,  la  cbose  sentante  et  la  sensation  même  se 
confondent,  de  même  et  davantage  encore  la  chose  pensée,  la 
chose  pensante  et  la  pensée  même  ne  font  qu'un,  etc.  »  (Essai  sur 
la  Métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  398,  407). 

M.  Ravaisson  a  également  indiqué  dans  le  même  ouvrage  les  dif- 
férences qui  existent  entre  la  théorie  d'Aristote  et  eello  de  Plotin  : 

«  Tout  en  s'élevant,  sur  les  traces  de  l'auteur  de  la  Métaphysique, 
à  la  conception  de  l'identité  complète  de  l'être  et  de  la  pensée, 
Plotin  persiste  toujours  visiblement  à  distinguer  jusque  dans  l'Intel- 
ligence absolue  l'acte  d'avec  la  substance,  et  à  considérer  la  pensée 
comme  une  manifestation,  une  forme  d'existence,  par  delà  et  avant 
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laquelle  se  trouve  toujours  l'être....  Aristote  a  considéré  l'être  en 
soi,  identique  avec  l'intelligence,  comme  exempt  de  tout  mouve- 
ment et  de  toute  différence.  A  l'exemple  de  Platon ,  Plotin  fait  de 
la  différence  et  de  l'identité,  du  mouvement  et  du  repos,  des  attri- 
buts inséparables  de  l'être.  C'est  ce  qu'il  nomme,  par  une  fausse 
analogie  avec  les  catégories  d'Aristote,  les  premiers  Genres  de  l'être. 
A  l'exemple  de  Platon,  il  tente  donc  de  s'élever,  dans  la  recherche 
du  premier  principe,  au  delà  de  l'être  comme  de  l'intelligence.  De 
Tâme,  à  la  fois  unité  et  multitude,  il  a  remonté  à  un  principe  qui 
n'est  encore  à  ses  yeux  qu'une  unité  multiple;  il  aspire  enfin  à  l'u- 
nité absolue...  Tandis  que,  suivant  Aristote,  c'est  par  l'acte  auquel 
elles  tendent  que  les  choses  sont  unes,  et  que,  par  conséquent,  c'est 
dans  l'être  dont  l'acte  est  la  mesure  que  se  trouve  la  raison  de  l'u- 
nité; pour  Plotin,  comme  pour  Platon  et  les  Pythagoriciens,  c'est 
l'unité  qui  est  la  raison  de  l'être.  De  là,  si  les  deux  doctrines  s'accor- 
dent, se  côtoient  dans  leur  marche,  et  souvent  même  coïncident 
l'une  avec  l'autre,  elles  se  séparent  enfin  d'une  manière  décisive  sur 
la  nature  du  premier  principe.  »  (Ibid.,  p.  412,  414,  422.) 

On  peut  rapprocher  de  ce  jugement  de  M.  Ravaisson  sur  là  doc- 
trine de  notre  auteur  celui  du  P.  Thomassin  (Voy.  p.  221,  222,  235, 
notes)  et  celui  de  M.  Steinhart  (p.  211,  223, 237,  notes). 

S  H.   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SYNÉSIUS,  SAINT  DENTS  L'AREOPAGITK, 

SAINT  AUGUSTIN. 

Nous  avons  indiqué  dans  les  notes  plusieurs  rapprochements  in- 
téressants avec  Synésius  (p.  230),  saint  Denys  PAréopagite  (p.  225, 
228),  et  saint  Augustin  (p.  227,  228,  233). 

Nous  ajouterons  ici  deux  nouveaux  rapprochements  entre  Plotin 
et  saint  Augustin  : 

Pour  expliquer  comment  le  Bien  se  communique  à  tous  les  êtres, 
à  chacun  selon  sa  capacité,  Plotin  dit  (p.  227)  :  «  Partout  où  vous 
»  approchez  du  Bien,  ce  qui  peut  en  participer  en  vous  en  reçoit 
»  quelque  chose.  Supposez  qu'une  voix  remplisse  un  désert  et  les 
»  oreilles  des  hommes  qui  peuvent  s'y  trouver  :  en  quelque  endroit 
»  que  vous  prêtiez  l'oreille  à  cette  voix,  vous  la  saisirez  tout  entière 
»  en  un  sens,  non  tout  entière  dans  un  autre  sens.» 

Saint  Augustin  développe  parfaitement  cette  idée  dans  sa  Let- 
tre clxxxvii  [De  prœsenlia  Dei,  §  6)  : 

«  Si  quemlibet  sonum,  quum  corporea  res  sit  ac  transitoria,  surdus 
»  non  capit,  surdaster  non  totum  capit,  atque,  in  his  qui  audiunt, 
>  quum  pariter  ei  propinquant,  tanto  magis  alius  alio  capit  quanlo 
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»  est  acutioris,  tanto  autem  minus  quanto  est  obtusioris  auditus, 
»  quum  ille  non  magis  minusvc  insonet,  sed  in  eo  loco  in  quo 
»  sunt,  omnibus  aequaliter  praesto  sic  :  quanto  excelientius  Deus, 
»  natura  incorporea  et  immutabiliter  viva,  qui  non  sicut  sonus  per 
»  moras  temporum  tendi  et  dividi  potest,  nec  spatio  aerio  tanquam 
»  locosuo  indiget,  ubi  praesentibus  praesto  sit,  sed  aeterna  stabi- 
»  litate  in  se  ipso  manens,  totus  adesse  rébus  omnibus  potest  et 

>  singulis  totus,  quamvis  in  quibus  habitat  habeant  eum  pro  suae 
»  capacitatis  diversitate,  alii  amplius,  alii  minus,  quos  ipse  sibi  di- 

>  lectissimuin  templum  gralia  suas  bonitatis  aediiicat  !  > 

Nous  reviendrons  sur  cette  lettre  de  saint  Augustin  dans  le  tome 
suivant,  au  sujet  du  livre  v  de  YEnnéade  VI ,  qui  a  pour  titre  : 
L'Être  un  et  identique  est  partout  présent  tout  entier.  Nous  ajou- 
terons seulement  ici  que  saint  Augustin  reproduit  la  même  compa- 
raison dans  une  autre  lettre,  en  l'appliquant  cette  fois  au  Verbe  : 

«  Verbum  Dei  sic  intelligc,  per  quod  facta  sunt  omnia,  non  ut  ejus 
transire  aliquid  cogites  et  ex  futuro  praeteritum  fleri.  Manet  sicuti 
est,  et  ubique  totum  est.  Venit  autem  quum  manifeslatur,  et  quum 
occultatur  abscedit.  Adest  tamen  sive  occultum,  sive  manifcslum, 
sicut  lux  adest  oculis  et  videntis  et  caeci  ;  sed  videnli  adest  praesens, 
caeco  vero  absens.  Adest  et  vox  audienlibus  auribus,  adest  etiam 
surdis  :  sed  istis  patet  ;  illas  latet.  Quid  autem  mirabilius  quam  id 
quod  accidit  in  vocibus  nostris  verbisque  sonantibus,  in  re  scilicet 
raptim  transitoria  ?  Quum  enim  loquimur,  ne  secundae  quidem  syl- 
labae  locus  est,  nisi  prima  sonare  destiteril;  et  tamen,  si  unus  adest 
auditor,  totum  audit  quod  dicimus;  et  si  duo  adsint,  tantumdem 
ambo  audiunt,  quod  et  singulis  totum  est;  et  si  audial  multitudo 
silens,  non  inter  se  particulatim  comminuunt  sonos  tanquam  cibos, 
sed  omne  quod  sonat,  et  omnibus  totum  est  et  singulis  totum.  Itane 
jam  non  illud  est  potius  incredibile,  si,  verbum  bominis  transiens 
quod  exhibet  auribus,  Verbum  Dei  permanens  non  exhiberef  rébus, 
ut,  quemadmodum  hoc  simul  auditur  a  singulis  etiam  totum,  ita 
illud  simul  ubique  sit  totum  ?  »  (Lettre  cxxxvu.) 


LIVRE  NEUVIÈME. 


CONSIDÉRATIONS  DIVERSES  SUR  l/A*E,  i/iNTELUGENCE  ET  »  BIEN. 

Ce  livre  est  le  treizième  dans  l'ordre  chronologique. 

Le  §  3  a  été  traduit  par  H.  Barthélemy-Saint-Hilaire  (De  l'École 
d'Âlexandfie,  p.  229). 

Gomme  ce  livre  se  compose  de  pensées  détachées,  ainsi  que  l'in- 
dique son  titre,  M.  Rirchhoff  a  pris  soin,  dans  son  édition,  de  faire 
un  alinéa  de  chacune  d'elles.  Nous  avons  adopté  sa  division  et, 
pour  plus  de  clarté,  nous  avons  ajouté  un  titre  à  chaque  alinéa. 

Dans  son  Commentaire  sur  le  Tintée  de  Platon  (p.  130),  Proelos 
cite  ce  livre  de  Plotin  dans  les  termes  suivants  : 

c  Plotin  considère  l'Animal-même  (to  aOtoçûov)  sous  deux  points 
de  vue  différents  :  tantôt,  il  admet  que  l'Animal-méme  est  meil- 
leur que  l'Intelligence,  comme  dans  ses  Considérations  diverses 
[§  1];  tantôt  il  admet  qu'il  est  inférieur  à  l'Intelligence  comme  dans 
son  livre  Des  Nombres  [Enn.  VI,  liv.  vi,  §  8],  où  il  assigne  le  pre- 
mier rang  à  l'Être,  le  deuxième  à  l'Intelligence,  et  le  troisième  à 
l'Animal-méme.  » 

La  prétendue  contradiction  que  Proclus  croit  découvrir  ici  dans 
Plotin  n'existe  que  dans  son  imagination  ;  car  Plotin  affirme  par- 
tout que  l'Animal-même  (c'est-à-dire  l'Intelligible)  et  l'Intelligence 
sont  identiques,  tandis  que  Proclus  en  fait  des  principes  distincts 
et  soulève  ainsi  une  question  subtile  qui  est  étrangère  au  système 
de  notre  auteur. 

RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN,  EULOGE  ET  MARI  US  VICTORINUS. 

Le  P.  Thomassin,  dont  nous  avons  déjà  eu  occasion  de  citer  le 
savant  travail,  nous  apprend  qu'Euloge  et  Victorinus  sont  les  pre- 
miers qui  aient  fait  connaître,  l'un  dans  l'Église  grecque,  l'autre 
dans  l'Église  latine,  les  idées  de  Plotin  qui  étaient  susceptibles 
d'être  admises  dans  l'enseignement  de  la  doctrine  chrétienne.  Nous 
avons  déjà  cité  ci -dessus  en  note  (p.  246)  le  passage  où  le  P.  Tho- 
massin établit  des  rapprochements  entre  la  doctrine  d'Euloge  et 
celle  de  Plotin  sur  l'Un.  Quant  à  Victorinus,  voici  comment  le  même 
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Père  signale  ses  rapports  arec  notre  auteur  au  sujet  de  sa  doctrine 
sur  l'unité  et  l'ineompréhensibilité  de  Dieu  : 

«  Ex  Latinis  unum  proferam  Marium  Vietorlnum  Afrum  ita  in 
speciem  Platonico  patrocinantem  systemati  ut  a  Christianœ  Theo- 
logiœ  castris  secessisse  videri  possit,  et  mox  tamen,  et  se  et  quœ- 
cunque  dixerat,  Christian»  Catholicaeque  yeritati  reddentem  et 
aptantem  :  «  Ante  omnia  quœ  yere  sunt  Unum  fuit ,  sive  Unalitas, 
>  sive  ipsum  Unum,  antequam  sit  esse  ei  esse  unum  \  etc.  >  (Dog- 
mata  theologica,  t.  I,  p.  101.  Voy.  encore  ibid.,  p.  71,  207,  229.) 

Hais,  avant  d'aller  plus  loin,  il  faut  que  nous  fassions  connaître 
au  lecteur  quel  rôle  a  joué  Victorinus.  Quoique  cet  auteur  soit  au- 
jourd'hui aussi  peu  connu  qu'Euloge,  il  a  une  tout  autre  importance 
pour  l'histoire  de  la  philosophie  :  c'est  que,  par  ses  traductions,  il  a 
fait  connaître  à  saint  Augustin  plusieurs  des  livres  de  Plotin;  il  a 
ainsi  servi  d'intermédiaire  entre  le  chef  de  l'école  néoplatonicienne 
et  le  docteur  le  plus  accrédité  du  christianisme. 

A.  Victorinus  avait  traduit  les  livres  de  Plotin  et  de  Porphyre 

que  cite  saint  Augustin* 

Saint  Augustin  nous  apprend  lui-même  que  c'est  par  des  traduc- 
tions latines  qu'il  a  connu  les  livres  des  Platoniciens  qu'il  cite,  c'est- 
à-dire  de  Plotin  et  de  Porphyre.  Voici  en  quels  termes  il  s'exprime 
à  ce  sujet  dans  ses  Confessions  (VII,  9)  ; 

«  Votre  bonté,  mon  Dieu,  me  voulant  faire  connaître  comme  vous 
résistez  aux  superbes  et  accordez  votre  grâce  aux  humbles,  et 
combien  est  grande  la  miséricorde  que  vous  avez  fait  paraître  aux 
hommes  dans  cette  prodigieuse  humilité,  par  laquelle  votre  Verbe 
s'est  fait  homme  et  a  habité  parmi  nous,  vous  permîtes  que,  par  le 
moyen  d'un  homme  extraordinairement  vain  et  glorioux,  il  me  tom- 
bât entre  les  mains  des  livres  des  Platoniciens  traduits  du  grec  en 
latin.  Je  les  lus  et  j'y  trouvai  les  vérités  suivantes,  non  pas  en 
propres  termes,  mais  absolument  dans  le  même  sens,  et  avec  plu- 
sieurs sortes  de  preuves  à  l'appui  :  que  dès  le  commencement  était 
le  Verbe,  que  le  Verbe  était  en  Dieu  et  que  le  Verbe  était  Dieu  ;  que 
le  Verbe  était  en  Dieu  dès  le  commencement;  que  toutes  choses  ont 
été  faites  par  lui,  et  que  rien  de  ce  qui  a  été  fait  n'a  été  fait  sans 
lui  ;  que  ce  qui  a  été  fait  en  lui  est  la  vie  ;  que  cette  vie  était  la  lu- 
mière des  hommes,  que  la  lumière  luit  dans  les  ténèbres,  mais  que 

1  Nous  abrégeons  la  citation  parce  que  nous  donnons  la  traduction  complète 
de  ce  morceau  ci- après,  p.  563. 
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les  ténèbres  ne  l'ont  point  comprise  ;  qu'encore  que  l'âme  de  l'homme 
rende  témoignage  à  la  lumière,  ce  n'est  point  elle  qui  est  la  lumière, 
mais  le  Verbe  de  Dieu;  que  ce  Verbe  de  Dieu,  Dieu  lui-même,  est 
la  véritable  lumière  qui  éclaire  tous  les  hommes  venant  en  ce  monde; 
qu'il  était  dans  le  monde,  que  le  monde  a  été  fait  par  lui  et  que  le 
monde  ne  l'a  point  connu. 

»  Voilà  ce  que  je  lus  dans  ces  livres.  Mais  je  n'y  lus  pas  que,  le 
Verbe  étant  venu  chez  soi,  les  siens  ne  l'ont  pas  reçu  ;  et  qu'il  a 
donné  le  pouvoir  d'être  faits  enfants  de  Dieu  à  tous  ceux  qui  l'ont 
reçu  et  qui  ont  cru  en  son  nom. 

>  Je  lus  aussi  que  ce  Verbe  n'était  pas  né  de  la  chair,  ni  du  sang, 
ni  des  désirs  sensuels  de  la  volonté  de  l'homme,  mais  de  Dieu.  Maïs 
je  n'y  lus  pas  que  le  Verbe  a  été  fait  homme  et  a  habité  parmi  nous. 
.  »  Je  trouvai  qu'il  était  marqué  en  plusieurs  endroits  de  ces  livres, 
et  en  différentes  expressions,  que  le  Fils,  ayant  la  même  essence  que 
le  Père,  n'a  pas  cru  faire  un  larcin  en  se  rendant  égal  à  Dieu,  puis- 
qu'il est  par  sa  nature  une  même  chose  avec  lui.  Mais  je  n'y  lus  point 
qu'il  s'est  anéanti  soi-même  en  prenant  la  forme  d'un  esclave,  etc. 

»  Je  trouvai  dans  ces  mêmes  livres  que  votre  Fils  unique  est 
éternel  comme  vous,  qu'il  subsiste  avant  tous  les  temps  et  au  delà 
de  tous  les  temps  dune  substance  immuable  ;  que  les  âmes  ne  sont 
heureuses  que  par  les  effusions  qu'elles  reçoivent  de  sa  plénitude, 
et  qu'elles  ne  sont  renouvelées  pour  devenir  sages  que  par  la  par- 
ticipation de  sa  sagesse  qui  se  communique  à  elles.  Mais  qu'il  soit 
mort  dans  le  temps  pour  les  pécheurs,  que  vous  n'ayez  pas  épargné 
votre  Fils  unique,  et  que  vous  l'ayez  livré  à  la  mort  pour  les  hommes, 
je  ne  le  vis  pas  dans  ces  livres,  etc.  » 

Dans  le  livre  suivant  du  même  ouvrage  (VUI,  2),  saint  Augustin 
complète  ces  détails  et  nous  apprend  le  nom  du  traducteur  : 

<  J'allai  trouver  Simplicien,  lequel  était  le  père  spirituel  de  l'évê- 
que  Ambroise,  qu'il  avait  baptisé,  et  que  ce  prélat  aimait  véritable- 
ment comme  un  père.  Je  lui  racontai  les  agitations  et  les  égarements 
de  mon  âme.  Quand  je  lui  dis  que  j'avais  lu  des  livres  des  Platoni- 
ciens que  Victorinus,  qui  était  autrefois  professeur  de  rhétorique 
à  Rome  *,  et  que  Von  mfassurait  être  mort  chrétien*,  avait  traduits 


1  Saint  Augustin  ajoute  quelques  lignes  plus  bas  que  Victorinus  avait  ap- 
profondi l'étude  de  la  philosophie:  philosophorum  multa  legeratet  dijudi- 
caverat  et  dilucidaverat.  Boëce  porte  le  même  jugement  sur  cet  auteur  : 
Victorinus  orator  sui  temporis  ferme  doctissimus.  —  *  Saint  Augustin  ra- 
conte tout  au  long  dans  le  même  chapitre  de  ses  Confessions  la  conversion 
de  Victorinus. 
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en  latin,  il  me  félicita  de  n'être  pas  tombé  sur  les  écrits  des  autres 
philosophes,  lesquels  sont  pleins  d'erreurs  et  de  déceptions ,  parce 
qu'ils  s'arrêtent  aux  éléments  de  ce  monde  ;  au  lieu  que  les  livres 
des  Platoniciens  tendent  par  tous  leurs  raisonnements  à  élever  l'es- 
prit à  la  connaissance  de  Dieu  et  de  son  Verbe.  » 

Ainsi,  c'est  par  les  traductions  de  Victorinus  que  saint  Augustin 
connut  les  livres  des  Platoniciens.  Reste  à  déterminer  quels  sont 
les  philosophes  qu'il  désigne  sous  le  nom  de  Platoniciens  et  quels 
sont  ceux  de  leurs  écrits  qu'il  lut. 

1°  Quels  sont  les  philosophes  que  saint  Augustin  désigne  sous  le 
nom  de  Platoniciens  ? 

Bans  la  Cité  de  Dieu  (VIII,  12),  saint  Augustin  nous  apprend  lui- 
même  quels  sont  les  philosophes  auxquels  il  donne  le  nom  de  Pla- 
toniciens: 

<  Vainement,  après  la  mort  de  Platon,  Speusippe,  son  neveu,  et 
Xénocrate,  son  disciple  bien-aimé,  le  remplacèrent  è  l'Académie  et 
eurent  eux-mêmes  des  successeurs  qui  prirent  le  nom  d'Académi- 
ciens ;  tout  cela  n'a  pas  empêché  les  meilleurs  philosophes  de  notre 
temps  qui  ont  voulu  suivre  Platon,  de  se  faire  appeler,  non  pas  Pé- 
ripatéticiens,  ni  Académiciens,  mais  Platoniciens.  Les  plus  célèbres 
entre  les  Grecs  sont  Plotin,  Porphyre  et  Jamblique.  Joignez  à  ces 
Platoniciens  illustres  l'africain  Apulée,  également  versé  dans  les  deux 
langues,  la  grecque  et  la  latine.  > 

Dans  d'autres  livres  de  la  Cité  de  Dieu,  où  il  cite  soit  Plotin,  soit 
Porphyre  (car  il  ne  cite  jamais  les  écrits  de  Jamblique),  saint  Au- 
gustin leur  attribue  exactement  la  même  doctrine  que  celle  qu'il 
nous  a  dit  plus  haut  avoir  trouvée  dans  les  ouvrages  des  Platoniciens. 

Pour  commencer  par  Plotin,  saint  Augustin  affirme,  en  le  nom- 
mant, que,  dans  ses  écrits,  on  trouve  sur  les  rapports  de  l'âme  hu- 
maine avec  le  Verbe  des  idées  qui  sont  tout  à  fait  conformes  à 
l'Évangile  de  saint  Jean  : 

c  Nous  n'avons  sur  cette  question  [de  la  béatitude]  aucun  sujet 
de  contestation  avec  les  illustres  philosophes  de  l'école  platoni- 
cienne. Ils  ont  vu,  ils  ont  écrit  de  mille  manières  dans  leurs  ouvrages 
que  le  principe  de  notre  félicité  est  aussi  celui  de  la  félicité  des 
esprits  célestes,  savoir  celte  lumière  intelligible,  qui  est  Dieu  pour 
ces  esprits,  qui  est  autre  chose  qu'eux,  qui  les  illumine,  les  fait 
briller  de  ses  rayons,  et,  par  cette  communication  d'elle-même,  les 
rend  heureux  et  parfaits.  Plotin,  commentant  Platon,  dit  nettement 
et  à  plusieurs  reprises  que  cette  âme  même  dont  ces  philosophes 
font  l'âme  du  monde  n'a  pas  un  autre  principe  de  félicité  que  la 
nôtre,  et  ce  principe  est  une  lumière  supérieu/re  à  l'â/me,  po/r  qui 
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elle  a  été  créée,  qui  l'illumine  et  la  fait  briller  de  la  splendeur 
de  l'intelligible*.  Pour  faire  comprendre  ces  choses  de  Tordre  spi- 
rituel, il  emprunte  une  comparaison  aux  corps  célestes.  Dieu  est  le 
soleil,  et  l'ànie,  la  lune  :  car  c'est  du  soleil,  suivant  eux,  que  la  lune 
tire  sa  clarté.  Ce  grand  platonicien  pense  donc  que  l'âme  raison- 
nable, ou  plutôt  l'âme  intellectuelle  (car  sous  ce  nom  il  comprend 
aussi  les  âmes  des  bienheureux  immortels,  dont  il  n'hésite  pas  à  re- 
connaître l'existence  et  qu'il  place  dans  le  ciel) ,  celte  âme,  dis-je, 
n'a  au-dessus  de  soi  que  Dieu,  créateur  du  monde  et  de  Tàme  elle- 
même,  qui  est  pour  elle  comme  pour  nous  le  principe  de  la  béati- 
tude et  la  lumière  de  la  vérité.  Or  cette  doctrine  est  parfaitement 
d'accord  avec  l'Évangile,,  où  il  est  dit  :  «  Il  y  eut  un  homme  envoyé 

>  de  Dieu  qui  s'appelait  Jean.  11  vint  comme  témoin  pour  rendre  té- 
»  moignageàla  lumière,  aûn  que  tous  crussent  par  lui.  Il  n'était  pas 

>  la  lumière,  mais  il  vint  pour  rendre  témoignage  à  celui  qui  était  la 

>  lumière.  Celui-là  était  la  vraie  lumière  qui  illumine  tout  homme 
»  venant  en  ce  monde.  »  Cette  distinction  montre  assez  que  l'âme  rai- 
sonnable et  intellectuelle,  telle  qu'elle  était  dans  saint  Jean,  ne  peut 
pas  être  à  soi-même  sa  lumière  et  qu'elle  ne  brille  qu'en  partici- 
pant à  la  lumière  véritable.  C'est  ce  que  reconnaît  le  même  saint 
Jean,  quand  il  ajoute  en  rendant  témoignage  â  la  lumière:  «  Nous 
avons  tous  reçu  de  sa  plénitude.  >  (Cité  de  Dieu,  X,  3;  t.  Il,  p.  183 
de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 

Ensuite,  la  théorie  que  saint  Augustin,  dans  le  passage  qu'os 
vient  de  lire,  attribue  aux  Platoniciens  sur  le  Verbe,  considéré  comme 
engendré  de  toute  éternité  et  comme  consubslantiel  au  Père,  se 
trouve  dans  le  livre  de  Plotin  qui  a  pour  titre  Des  trois  hypostam 
principales  (Enn.  V,  liv.  i).  On  y  lit  notamment  au  S  6  : 

€  Invoquons  d'abord  Dieu  même,  non  en  prononçant  des  paroles, 
mais  en  élevant  notre  âme  jusqu'à  lui  parla  prière....  11  est  néces- 
saire que  tout  être  qui  est  mû  ail  un  but  vers  lequel  il  soit  mû.  Noos 


4  Cette  idée  se  trouve  exprimée  dans  beaucoup  de  passages  de  Plotin,  notam- 
ment Emu  II,  liv.  ix,  S  2;  t  I,  p.  262.  Mais  les  détails  que  saint  Augustin 
ajoute  à  sa  citation  se  rapportent  au  S  il  du  livre  ni  de  ÏEnnéade  IV  (t.  II, 
p.  288-289)  :  t  L'Intelligence  divine  est  le  soleil  qui  brille  là-haut.  Considé- 
»  rons-la  comme  le  modèle  de  la  Raison  [de  l'univers].  Au-dessous  de  l'InteUi- 
»  gence  est  l'Ame,  qui  en  dépend,  qui  subsiste  par  elle  et  avec  elle....  Les 
•  êtres  que  nous  appelons  des  dieux  [c'est-à-dire  les  âmes  unies  à  l'Ame  ■•> 
»  venelle]  méritent  d'être  regardés  comme  tels  parce  que  jamais  ils  ne  s'éear- 
»  tent  des  intelligibles,  qu'ils  sont  suspendus  à  l'Ame  universelle  considéra 
»  dans  son  principe,  au  moment  même  où  elle  sort  de  l'Intelligence.  » 
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devons  donc  admettre  que  ce  qui  n'a  pas  de  but  vers  lequel  il  soit 
mû  reste  immobile,  et  que  ce  qui  naît  de  ce  principe  doit  en  naître 
sans  que  ce  principe  cesse  d'être  tourné  vers  lui-même.  Éloignons  de, 
notre  esprit  toute  idée  d'une  génération  opérée  dans  le  temps.  ILs'agit 
ici  de  choses  éternelles*  C'est  seulement  pour  établir  entre  elles  un 
rapport  d'ordre  et  de  causalité  que  nous  parlons  ici  de  génération l. 
Ce  qui  est  engendré  par  l'Un  doit  être  engendré  par  lui  sans  qu'il 
soit  mû;  s'il  était  mû,  ce  qui  serait  engendré  par  lui  tiendrait  le 
troisième  rang  au  lieu  d'occuper  le  second  [serait  l'Ame  au  lieu  d'être 
l'Intelligence]. ...  Ce  qui  est  éternellement  parfait  engendre  éternel- 
lement, et  ce  qu'il  engendre  est  étemel,  mais  inférieur  au  principe 
générateur.  Que  faut-il  donc  penser  de  Celui  qui  est  souverainement 
parfait  ?  N'engendre-t-ii  pas?  Tout  au  contraire,  il  engendre  ce  qu'il 
y  a  de  plus  grand  après  lui.  Or,  ce  qu'il  y  a  de  plus  parfait  après 
lui,  c'est  le  principe  qui  tient  le  second  rang,  l'Intelligence.  L'Intel- 
ligence contemple  l'Un,  et  n'a  besoin  que  de  lui  ;  mais  l'Un  n'a 
pas  besoin  de  l'Intelligence.  Ce  qui  est  engendré  par  le  Principe 
supérieur  à  l'Intelligence  est  nécessairement  l'Intelligence  :  celle-ci 
est  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  après  l'Un,  puisqu'elle  est  supérieure  à 
tous  les  autres  êtres.  L'Ame  est  en  effet  le  verbe  et  Vacte  de  l'In- 
telligence, comme  l'Intelligence  est  le  verbe  de  l'Un.  Mais  l'Ame 
est  un  verbe  obscur:  étant  l'image  de  l'Intelligence,  elle  doit  con- 
templer l'Intelligence,  comme  celle-ci  doit,  pour  exister,  contempler 
l'Un.  Si  l'Intelligence  contemple  l'Un,  ce  n'est  pas  qu'elle  s'en  trouve 
séparée,  c'est  seulement  parce  qu'elle  est  après  lui.  11  n'y  a  nul  in- 
tervalle entre  l'Un  et  l'Intelligence,  non  plus  qu'entre  l'Intelligence 
et  l'Ame.  Tout  être  engendré  désire  s'unir  au  principe  qui  l'engen- 
dre, et  il  l'aime,  surtout  quand  Celui  qui  engendre  et  Celui  qui  est 
engendré  sont  seuls.  Or,  quand  Celui  qui  engendre  est  souverai- 
nement parfait,  Celui  qui  est  engendré  doit  lui  être  si  étroitement 
uni  qu'il  n'en  soit  séparé  que  sous  ce  rapport  qu'il  en  est  distinct 

(nmrrtv  cwfw,  «w  tj  êupôtuvi  ftovov  xe;p>/H<70ftt)« 


*  Victorinus  a  reproduit  cette  idée  dans  les  vers  suivants,  où,  attribuant 
Yétre  au  Père  et  le  mouvement  au  Fils,  il  dit  que  la  génération  du  Fils  n'im- 
plique qu'une  idée  d'ordre  et  de  causalité  : 

Este  enim  prius  est,  sic  moveri  posterum  ; 

Non  quo  te  m  pus  illi  adsit,  sed  tu  divinis  ordo  virtus  est. 

Esse  nam  praecedit  motum,  re  prius,  non  tempore. 

{De  TriniUUe  hymnus  I.) 
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Nous  sommes  d'autant  plus  fondé  à  admettre  que  saint  Augustin, 
en  parlant  de  la  théorie  du  Verbe  chez  les  Néoplatoniciens,  fait 
allusion  à  ce  morceau  de  Plotin,  que  ce  même  morceau  est  commenté 
dans  le  même  sens  par  saint  Cyrille  (Adversus  Julianum,  livre  VIII). 

Nous  trouvons  d'ailleurs  dans  les  écrits  de  Victorinus  lui-même 
une  preuve  à  l'appui  de  notre  opinion.  Vietorinus  a  laissé  un  Traité 
contre  Arius.  Or,  dans  un  morceau  de  ce  traité  que  nous  citons 
plus  loin  (p.  562),  et  dans  lequel  l'auteur  nous  apprend  qu'il  se 
borne  à  résumer  les  théories  qu'il  a  exposées  dans  d'autres  livres, 
on  lit  un  passage  qui  rappelle  le  début  du  morceau  de  Plotin  dont 
nous  venons  de  donner  la  traduction.  Voici  ce  passage  de  Victorinus  : 

c  Puisse  l'Esprit-Saint  nous  assister,  et  nous  exposerons  avec 
fidélité  ce  qui  nous  a  été  inspiré,  pourvu  que  le  lecteur  veuille 
bien  nous  accorder  son  attention.  Mais  nous  avertissons  qu'il  faut 
écarter  ici  de  son  esprit  toute  idée  de  temps  pour  concevoir  une 
génération  qui,  étant  éternelle,  n'a  pas  commencé  dans  le  temps, 
parce  qu'ici  ces  deux  principes,  Celui  qui  engendre  et  Celui  qui 
est  engendré,  ne  forment  en  réalité  qu'un  seul  principe  *.  D'abord, 
c'est  en  demeurant  dans  leurrepos,  en  continuant  d'être  ce  qu'elles 
sont,  qu'ont  engendré,  sans  changer  ni  se  mouvoir,  les  choses  qui 
sont  éternelles,  divines,  qui  tiennent  le  premier  rang: savoir  le 
premier  Dieu,  puis  lé  Verbe  ou  l'Intelligence,  etc....  L'âme  seule 
entre  en  mouvement  pour  engendrer.  »  (Adversus  Arium,  liv.  IV, 
p.  285-286;  dans  la  Bibliothèque  des  Pères,  t.  IV,  Lyon,  MDCLXXVIL) 

Voilà  ce  que  nous  avions  à  dire  pour  ce  qui  concerne  Plotin. 
Quant  à  Porphyre,  saint  Augustin  le  cite  aussi  en  termes  qui  sont 
d'accord  avec  ceux  qu'il  a  employés  plus  haut  : 

«  Tu  reconnais  hautement  le  Père,  ainsi  que  son  Fils,  que  tu  ap- 
pelles l'Intelligence  du  Père...  Mais  le  chemin  du  salut,  maïs  le  Verbe 


'  Dans  un  autre  endroit  du  même  ouvrage  (IV,  p.  281),  on  lit  encore:  t  Dieu 
»  a  produit  premièrement  (si  Ton  peut  dire  que  dans  les  œuvres  de  Dieu  il  y 
>  ait  quelque  chose  de  premier  ;  mais,  pour  parvenir  à  concevoir  ce  qu'elle 
»  étudie,  Y  intelligence  humaine  se  représente,  non-seulement  comme  engen- 
»  drées,  mais  encore  comme  engendrées  successivement  et  séparées  sous  le 
»  rapport  du  temps ,  des  choses  qui  existent  simultanément  ou  qui  sont 
»  inséparables).  Dieu,  dis-je ,  a  produit  premièrement  les  essences  des  uni- 
»  versaux,  que  Platon  nomme  idées,  formes  génératrices  de  toutes  les  formes 
•  qui  existent  dans  les  êtres,  tels  que  V entité  (àvré^),  la  vitalité  (Çwônw), 
»  Yintellectualité  (vî^s),  Yidentité  (rwvévnç),  la  différence  (iTtpémç).  >  La 
phrase  qui  est  en  italique  reproduit  presque  textuellement  ce  que  Plotin  dit 
à  propos  des  mythes  dans  le  livre  v  de  \'£nnêade  III,  p.  120-121. 
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immuable  fait  chair,  qui  seul  peut  nous  élever  à  ces  objets  de  notre 
foi  où  notre  intelligence  n'atteint  qu'à  peine  :  voilà  ce  que  vous  ne 
voulez  pas  reconnaître.  »  (Cité  de  Dieu,  X,  29.) 

Il  nous  reste  encore  la  traduction  d'un  livre  de  Porphyre  par 
Victorinus  ;  c'est  celle  de  Ylsagoge  (Introduction  aux  Catégories 
dAristote).  Boëce  nous  a  conservé  ce  travail  en  l'intercalant  dans 
le  commentaire  qu'i  a  composé  lui-même  pour  l'éclaircir,  et  qui  est 
intitulé  :  In  Porphyrium  a  Victorino  translatum. 

2°  Quels  sont  les  livres  de  Plotin  et  de  Porphyre  que  saint  Au- 
gustin paraît  avoir  lus  ? 

Saint  Augustin  cite,  en  nommant  formellement  Plotin,  quelques- 
uns  des  plus  beaux  livres  des  Ennéades,  savoir  : 

Enn.  I,  liv.  vi,  Du  Beau  (Voy.  notre  t.  I,  p.  422); 

Enn.  III,  liv.  h,  De  la  Providence  (t.  II,  p.  54)  ; 

Enn.  IV,  liv.  ni,  Questions  sur  Vdme  (t.  II,  p.  290,  557-558)*; 

Enn.  V,  liv.  i,  Des  trois  hypostases  principales  (t.  I,  p.  322). 

En  outre,  nous  avons  prouvé  par  de  nombreux  rapprochements 
que  saint  Augustin  avait  dû  connaître  les  livres  suivants  : 

Enn.  I,  liv.  h,  Des  Vertus  (t.  II,  p.  544-546,  et  p.  590-591)*; 

Enn.  II,  liv.  i,  Du  Ciel  (t.  I,  p.  445)  ; 

Enn.  III,  liv.  vi,  De  l'Impassibilité  des  choses  incorporelles  (t.  II, 
p.  125-133); 

Enn.  III,  liv.  vu,  De  V Éternité  et  du  Temps  (t.  II,  p.  549)  ; 

Enn.  IV,  liv.  u,  Comment  Vâme  tient  le  milieu  entre  V essence 
indivisible  et  l'essence  divisible  (t.  II,  p.  255,^57) 8; 

Enn.  IV,  liv.  vu,  De  V Immortalité  de  Vâme  (t.  II,  p.  440-472); 

Enn.  VI,  liv.  v,  L'Être  un  et  identique  est  partout  présent  tout 
entier  (t.  H,  p.  553)  ; 

Enn.  VI,  liv.  vi,  Des  Nombres  (t.  II,  p.  125,  note  1,  fin)*. 

Quant  à  Porphyre,  saint  Augustin  cite  de  lui  le  livre  intitulé 
Retour  de  Vdme  à  Dieu,  la  Philosophie  des  oracles  et  la  Lettre  à 
Anébon  (Cité  de  Dieu,  X,  XI,  XIX). 

Nous  avons  en  outre  indiqué  ci-dessus  (p.  545)  qu'on  trouve 
dans  saint  Augustin  un  passage  tiré  textuellement  des  Principes 
de  la  théorie  des  intelligibles. 


*  S.  Augustin  cite  encore  ce  livre  en  désignant  Plotin  conjointement  avec 
Porphyre  par  l'expression  doctissimi  homines.  Voy.  notre  tome  II,  p.  305. 
—  *  Même  observation  pour  ce  livre,  p.  646,  note  6.  —  8  Même  observation 
pour  ce  livre,  p.  588,  note  7.  —  *  flous  reviendrons  sur  ce  rapprochement 
dans  le  volume  suivant. 

u.  30 
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B.  Fictarinus  a  développé  dans  son  Traité  contre  Arius 
des  idées  empruntées  à  Plotin. 

Victorinus  ne  s'est  pas  borné  à  traduire  des  livres  de  Plotin  et 
de  Porphyre,  comme  nous  venons  de  le  prouver  par  le  témoignage 
de  saint  Augustin  et  par  celui  de  Boëce.  Il  a  encore,  dans  son  Traité 
contre  Arius,  développé  des  idées  qui  sont  évidemment  empruntées 
aux  Ennéades,  et,  le  premier  en  Occident,  il  parait  avoir  donné 
l'exemple  de  faire  servir  la  doctrine  néoplatonicienne  à  la  défense 
de  la  foi.  Sous  ce  rapport,  son  ouvrage  offre  une  étude  curieuse. 
On  y  passe  continuellement  de  l'explication  de  textes  de  rÉcriture 
sainte  à  des  arguments  tirés  des  livres  de  Plotin  et  de  Porphyre, 
et  dans  une  foule  de  passages,  hérissés  d'ailleurs  de  termes  grecs 
propres  à  la  langue  des  Néoplatoniciens,  on  croit  lire  une  traduction 
littérale  plutôt  qu'une  œuvre  originale.  Au  reste,  Victorinus  indi- 
que lui-même  qu'il  a  fait  des  emprunts  aux  philosophes. 

«  Dieu  est  la  cause  de  toutes  les  essences  ;  par  conséquent,  il  est 
toutes  choses.  Il  est  donc  la  vie  et  l'intelligence  considérées  comme 
produisant  toujours  intérieurement  ce  qu'on  nomme  être,  c'est-à- 
dire  vivre1.  Ainsi,  pour  Dieu,  vivre,  c'est  être.  Donc,  être  un  et 
être  tout-puissant,  c'est,  pour  Dieu,  être  toutes  choses.  Mais  si  Dieu 
se  produit  intérieurement  lui-même,  ou  plutôt  s'il  se  produit  par 
la  vie  et  l'intelligence,  comment  ces  choses  [la  vie  et  l'intelligence] 
ont-elles  pu  se  manifester  au  dehors?  Qu'est-ce  qu'être  dedans  et 
qu'être  dehors  pour  le  Verbe?  Des  philosophes  et  des  hommes  ver- 
sés dans  la  connaissance  de  l'Écriture  sainte  ont  examiné  ce  que 
sont  ces  choses  [la  vie  et  l'intelligence]  et  où  elles  sont  :  ce  qu'elles 
sont,  pour  que  nous  expliquions  comment  elles  existent;  où  elles 
sont,  pour  que  nous  expliquions  si  elles  existent  en  Dieu  ou  bien  en 
dehors  de  lui  et  dans  les  autres  êtres,  ou  bien  en  lui  et  partout1. 
Nom  avons  exposé  ces  choses  dans  d'autres  livres  d'une  manière 
suivie  et  complète s.  Nous  allons  maintenant  les  résumer  brièvement. 

>  Avant  l'Être  et  avant  le  Verbe  est  cette  puissance  d'exister 
qu'on  exprime  par  esse  (être),  en  grec  tô  eîvae,  etc.  *  »  {Adversus 
Arium,  I,  p.  285) 6. 

• 

1  Yoy.  le  passage  de  YEnnéade  VI  cité  ci-dessus,  p.  229,  note  1.  — s  La 
fin  de  cette  phrase  rappelle  le  titre  des  livres  iv  et  ▼  de  YEnnéade  VI:  Vitre 
un  et  identique  eit  partout  présent  tout  entier,  —  *  «  Haec  quidem  nos  in 
>  aliis  libris  exequenter  pleneque  Iradidimus.  »  —  *  Plotin  a  dit  ci-dessus  (p.  247) 
que  l'Intelligence  est  inférieure  à  l'Un,  parce  que  son  bien  consiste  à  penser, 
non  à  subsister.  —  *  Dans  l'édition  que  nous  avons  entre  les  mains,  le  texte 
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Voici  maintenant  la  traduction  du  morceau  de  Victorinus  que  le 
P.  Thoraassin,  ainsi  qu'on  Ta  vu  ci  dessus  (p.  555),  cite  comme 
contenant  des  idées  empruntées  à  la  doctrine  néoplatonicienne  sur 
l'unité  et  l'incomprébensibilité  de  Dieu,  et  qui  se  rapporte  par 
conséquent  aux  livres  vin  et  ix  de  YEnnéade  III. 

«  Avant  toutes  les  choses  qui  existent  véritablement  a  existé  l'Un, 
ou  l'Unité,  ou  l'Un  absolu,  avant  qu'il  y  eût  en  lui  l'être  un.  Il  faut 
en  effet  appeler  l'Un,  et  concevoir  comme  tel,  ce  qui  n'implique 
aucune  différence,  l'Un  seul,  simple,  antérieur  à  toute  essence,  à 
toute  entité,  et  surtout  à  toutes  les  choses  inférieures,  à  l'être 
même,  l'Un  préexistant  à  l'être,  par  conséquent  à  toute  essence,  à 
toute  entité,  à  toute  existence,  à  tout  ce  qui  est  supérieur  même; 
l'Un  sans  essence,  sans  existence,  sans  intelligence.  Car  l'Un  est 
au-dessus  de  tout  :  il  est  infini,  invisible,  incompréhensible  univer- 
sellement et  pour  les  choses  qui  sont  en  lui,  et  pour  celles  qui  sont 
après  lui,  et  pour  celles  qui  procèdent  de  lui.  11  n'est  compréhen- 
sible que  pour  lui-même  ;  il  est  défini  par  son  existence  même. 
Il  n'est  pas  un  acte,  en  sorte  que  l'existence  et  la  connaissance  de 
lui-même  ne  sont  pas  en  lui  autre  chose  que  lui-même.  Il  est  in- 
divisible sous  tous  les  rapports;  il  est  sans  figure,  sans  qualité, 
sans  couleur,  sans  espèce,  sans  forme  d'aucun  genre,  quoiqu'il 
soit  la  forme  par  laquelle  sont  formées  toutes  les  essences  univer- 
selles et  particulières.  Il  est  la  cause  première  de  tous  les  prin- 
cipes, le  principe  de  toutes  les  intelligences,  l'intelligence  trans- 
cendante de  toutes  les  puissances,  la  force  plus  puissanie  que  le 
mouvement,  plus  stable  que  le  repos  :  car  il  est  repos  par  un  mou- 
vement ineffable,  et  mouvement  transcendant  par  un  repos  égale- 
ment ineffable.  »  {Adv.  Arium,  I,  p.  267-268.) 

Dans  les  lignes  qui  précèdent,  Victorinus  se  borne  à  développer 
ce  que  Plotin  avait  déjà  dit  sur  ce  point  : 

«  Si  vous  contemplez  l'Unité  des  choses  qui  existent  véritable- 
ment, c^est-à-dire  leur  principe,  leur  source,  leur  puissance  pro- 
ductrice, pouvez-vous  douter  de  sa  réalité  et  croire  que  ce  prin- 
cipe n'est  rien?  Sans  doute  ce  principe  n'est  aucune  des  choses 
dont  il  est  le  principe  :  il  est  tel  qu'on  ne  saurait  en  affirmer  rien, 
ni  l'être,  ni  l'essence,  ni  la  vie,  parce  qu'il  est  supérieur  à  tout 
cela.  >  (Enn.  III,  liv.  vin,  §  9,  p.  234.) 

Les  dernières  lignes  de  Victorinus  rappellent  ce  que  Plotîn  dit  sur 
l'Un  supérieur  au  repos  et  au  mouvement,  par  conséquentà  la  pensée  : 

de  Victorinus  contient  des  fautes  typographiques  assez  nombreuses  qui  «joutent 
encore  à  la  barbarie  et  à  l'obscurité  du  style  de  l'auteur. 
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<  Le  Premier  est  la  puissance  du  mouvement  et  du  repos  ;  aussi 
est-il  supérieur  à  ces  deux  choses.  Le  second  principe  se  rapporte 
au  Premier  par  son  mouvement  et  par  son  repos  :  il  est  l'Intelli- 
gence, parce  que,  différant  du  Premier,  il  dirige  vers  lui  sa  pensée, 
tandis  que  le  Premier  ne  pense  pas.  Le  principe  pensant  est  double 
[parce  qu'il  comprend  la  chose  pensante  et  la  chose  pensée]  ;  il  se 
pense  lui-même,  et,  par  cela  même,  il  est  défectueux,  parce  que 
son  bien  consiste  à  penser,  non  à  subsister  (ovx  h  rô  xtwotrrâm).  > 
(Enn.  III,  liv.  ix,  n»7,  p.  245.) 
Citons  encore  le  passage  suivant  de  Victorinus  : 
c  Quelques-uns  ont  dit  que  Dieu  est  un  et  tout,  et  n'est  pas  un*. 
Affirmer  que  Dieu  est  un  et  tout  et  n'est  pas  un  (car  il  est  le  principe 
de  tout),  c'est  déclarer  que  Dieu  est  le  père  et  le  principe  de  toutes 
choses.  Par  cela  même  que  Dieu  n'est  pas  un,  il  est  d'autant  mieux 
toutes  choses,  parée  qu'il  est  la  cause  et  le  principe  de  tout,  et 
qu'il  est  toutes  choses  en  toutes  choses...  Quand  on  dit  que  toutes 
choses  sont  dans  l'Un,  ou  que  l'Un  est  toutes  choses2;  quand 
on  dit  que  l'Un  est  toutes  choses  et  en  même  temps  n'est  pas  un, 
n'est  pas  toutes  choses  ;  alors  Dieu  devient  infini,  inconnu,  incom- 
préhensible, inconcevable,  il  devient  véritablement  «copiât*»,  c'est- 
à-dire  infinité,  indétermination  ».  En  effet,  il  devient  l'être  de  tout, 
la  vie  de  tout,  l'intelligence  de  tout  ;  il  est  ainsi  un,  de  telle  sorte 
que  sa  conception  n'admet  aucune  différence.  Mais,  d'un  autre 
côté,  il  n'est  pas  un,  sous  ce  rapport  qu'il  est  le  principe  de  toutes 
choses,  par  conséquent,  le  principe  de  l'unité  même.  Par  là  nous 
sommes  forcés  de  dire  de  Dieu  que  son  être,  sa  vie,  son  intelli- 
gence, sont  incompréhensibles;  et  non -seulement  que  son  être,  sa 
vie,  son  intelligence,  sont  incompréhensibles,  mais  encore  que  ces 
choses  paraissent  ne  pas  exister  en  lui,  parce  qu'il  est  supérieur  à 
tout.  Il  s'ensuit  qu'on  l'appelle  àvvnapxroç,  àvoûo-to?,  5ç»v,  c'est-à- 
dire  sans  existence,  sans  essence,  sans  vie,  non  par  oré^atr, 
c'est-à-dire  par  privation,  mais  dans  un  sens  transcendant4.  Car 
toutes  les  choses  que  le  langage  peut  nommer  sont  au-dessous  de 
lui.  De  là  vient  qu'il  n'est  pas  ov  (être),  mais  ir/>o-ov  (antérieur  à 
Vitré)*.  >  (Adv.  Arium,  IV,  p.  286.) 


*  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  $  xi  ;  1. 1, 
p.  lxxxi.  —  *  Voy.  Ploiin,  Enn.  III,  liv.  ix,  n°  4,  p.  243.  —  »  Voy.  Enn.  Il, 
liv.  iv,  S  15  ;  1. 1,  p.  220-221.  —  *  Voy.  le  morceau  du  P.  Thomassin  que  nous 
avons  cité  ci-dessus,  p.  249,  note  1,  et  dans  lequel  ce  savant  théologien 
explique  le  véritable  sens  de  cette  doctrine.  —  *  Voy.  le  passage  d'Euloge 
que  nous  avons  cité  ci-dessus,  p.  246,  note  2. 
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LIVRE  PREMIER. 


DB   L'ESSENCE    DB    L'AME. 


Ce  livre  est  le  quatrième  dans  Tordre  chronologique. 
Ce  n'est  guère  qu'un  énoncé  sommaire  des  idées  que  Plotin 
développe  dans  les  livres  h,  ni  et  iy. 


LIVRE  DEUXIÈME. 


COMMENT  L'AME  TIENT  LE  MILIEU  ENTRE  L'ESSENCE  INDIVISIBLE 

ET  L'ESSENCE  DIVISIBLE. 


Ce  livre  est  le  vingt-unième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor  :  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  309-318,  sous  ce  titre  :  On  the  essence  ofthe  Soûl. 

Dans  la  Vie  de  Plotin,  Porphyre  donne  à  ce  livre  deux  titres  diffé- 
rents :  1°  Comment  l'âme  lient  le  milieu  entre  l'essence  indivisible 
et  V essence  divisible  (§  4,  p.  6);  2°  De  l'Essence  de  Vâme,  n  (§24, 
p.  30).  Nous  avons  préféré  le  premier  titre,  parce  qu'il  indique 
mieux  le  contenu  de  ce  livre. 

Gomme  nous  en  avons  déjà  averti  en  note,  p.  253,  Creuzer  a 
placé,  par  erreur,  à  la  suite  de  ce  livre  un  morceau  de  Plotin  sur 
Yentéléchie.  Nous  avons  reporté  ce  morceau  au  livre  vu,  auquel  il 
appartient,  comme  nous  l'expliquons  ci-après,  p.  602. 

Pour  les  autres  Remarques  auxquelles  ce  livre  donne  lieu,  Voy.  les 
notes  qui  accompagnent  la  traduction.  Nous  avons  indiqué  (p.  255, 
257,  588,  note  7)  les  emprunts  que  saint  Augustin  a  faits  à  cet  écrit. 


LIVRES  III,  IV,  V. 


QUESTIONS  SUA  L  AME. 


Ces  trois  livres  sont  le  vingt-septième,  le  vingt-huitième  et  le  vingt- 
neuvième  dans  Tordre  chronologique.  M.  Kirchhoff  les  a  réunis  tous 
ensemble,  et  il  a  en  conséquence  changé  les  numéros  que  portent 
les  paragraphes  dans  les  éditions  antérieures. 

Taylor  a  traduit  en  anglais  le  livre  m:  Select  Works ofPlotinus, 
p.  319-396,  sous  ce  titre  :  A  discussion  of  Doubts  relative  to  the 
Soûl. 

M.  Barthélemy-Saint-Hilaire  a  traduit  en  français  les  paragra- 
phes 15,  16,  24,  32  du  livre  m,  dans  son  ouvrage  De  l'École  d'A- 
lexandrie, p.  233. 

Quoique  Plotin  aborde  et  discute  successivement  dans  les  En- 
néades  toutes  les  questions  que  soulève  l'étude  de  l'âme,  il  n'est 
cependant  aucun  livre  où  l'on  trouve  une  exposition  complète  et 
suivie  de  sa  psychologie.  D'un  autre  côté,  les  Éclaircissements  que 
nous  avons  donnés  sur  cette  matière  dans  ces  deux  volumes  sont 
nécessairement  dispersés  comme  les  textes  mêmes  auxquels  ils  se 
rapportent.  Nous  allons  donc  faire  ici  un  résumé  général  qui  per- 
mette au  lecteur  de  saisir  facilement  l'ensemble  de  la  psychologie 
de  notre  auteur  et  qui  lui  indique  dans  quels  passages,  soit  des 
Ennéades,  soit  des  Éclaircissements ,  il  peut  trouver  la  solution 
de  chaque  question.  Nous  indiquerons  ensuite  les  rapprochements 
|  auxquels  ces  livres  donnent  lieu. 


$  L  RÉS0MÉ  GÉNÉRAL  DE  LÀ  PSYCHOLOGIE  DE  PLOTIN. 

L'homme  est  composé  de  deux  parties!  d'un  corps  et  d'une  âme. 
C'est  l'âme  qui  constitue  proprement  l'homme  (t.  I,  p.  365*866). 

A.  Le  Corps, 

te  corps  auquel  l'âme  est  unie  n'est  pas  simplement  une  masse 
matérielle,  c'est  une  matière  disposée  de  telle  façon,  c'est-à-dire 
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organisée  (t.  I,  p.  366  et  la  note).  Il  doit  la  vie  à  l'âme,  qui  loi 
donne  la  forme  et  qui  seule  retient  unies  ensemble  toutes  les  mo- 
lécules qui  le  composent  (t.  H,  p.  439). 

Trois  choses  concourent  à  la  génération  de  l'homme,  les  parents, 
l'influence  des  astres  et  des  circonstances  extérieures,  l'action  de 
l'Ame  universelle.  Quand  l'âme  entre  dans  le  corps ,  elle  en  trouve 
les  contours  déjà  ébauchés;  elle  achève  de  l'organiser  (t.  I, 
p.  475-476). 

La  vie  abandonne  le  corps  aussitôt  que  l'âme  cesse  d'y  être  pré- 
sente (t.  II,  p.  377-379,  433). 

B.  L'Ame, 

1.  Essence  de  l'Ame. 

L'âme  n'est  ni  un  corps,  ni  une  harmonie,  ni  une  entéléchie.  Elle 
est  une  essence  véritable,  distincte  et  séparabledu  corps,  simple  et 
indivisible,  identique,  principe  de  la  vie  et  du  mouvement,  parce 
qu'elle  est  une  force  active,  qu'elle  possède  une  activité  innée  (t.  I, 
p.  37;  t.  II,  p.  433,435-466).  Il  en  résulte  qu'elle  est  immortelle 
(t.  II,  p.  466-476). 

2.  Parties  de  l'âme. 

Les  parties  de  Pâme  (pty«,.tWiï,  Myot),  qu'il  faut  bien  distinguer 
de  ses  facultés,  sont  les  puissances  qui  diffèrent  par  leur  genre  '. 

Division  platonicienne.  —  Pour  classer  et  définir  les  vertus1, 
Plotin  divise  l'âme,  comme  le  fait  Platon,  en  partie  raisonnable, 
partie  irascible  et  partie  concupiscible  (t.  I,  p.  52;  t.  II,  p.  127). 

Division  péripatéticienne.  —  Pour  classer  et  définir  les  diverses 
fonctions  de  l'âme»,  Plotin  la  divise,  comme  le  fait  Aristote*,  en 
intelligence  ou  âme  intellectuelle,  âme  raisonnable,  âme  irraisonr 
nableoxL  sensitive  et  végétative  (t.  II,  p.  308-311,  463-465). 

Voici  les  caractères  qui  distinguent  ces  parties  : 


1  Sur  la  différence  des  parties  et  des  facultés  de  l'âme,  Voy.  les  fragments 
de  Porphyre  dans  notre  tome  I,  p.  xci.  —  2  Ibid.,  p.  xc,  et  note  1. 
—  *  ibid.,  p.  xci-xcin.  —  *  Aristote  dit,  il  est  vrai,  qne  l'âme  n'a  pas  de 
parties  (  Voy.  notre  tome  1,  p.  xci,  note  2),  mais  il  n'en  sépare  pas  moins 
l'intelligence  et  l'âme  (ibid.,  p.  346),  et  il  distingue  l'âme  raisonnable,  l'âme 
sensitive  et  l'âme  végétative. 
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1°  L'intelligence  ne  descend  pas  dans  le  corps,  parce  que  sa  fonc- 
tion est  la  pensée  intuitive,  qui  n'a  aucun  rapport  ni  direct  ni  in- 
direct avec  l'exercice  des  organes.  Elle  est  à  la  fois  personnelle  et 
impersonnelle  (t.  I,  p.  44, 50  ;  t.  H,  p.  492). 

2°  L'âme  raisonnable  n'est  présente  au  corps  que  par  son  rap- 
port avec  la  puissance  sensitivc  et  imaginative  (t.  II,  p.  310); 
par  elle-même,  elle  est  indépendante  du  corps.  En  effet,  elle  n'a 
besoin  d'aucun  organe  pour  exercer  sa  fonction  propre,  la  pensée 
discursive;  il  faut  même  qu'elle  se  sépare  du  corps  pour  posséder 
les  vertus  intellectuelles  (t.  I,  p.  46-48,  398-400). 

C'est  l'âme  raisonnable  qui  constitue  essentiellement  Y  homme  (t.I, 
p.  43-44). 

3°  L'dme  irraisonnable  ou  sensitive  et  végétative  a  besoin  du 
corps  pour  exercer  ses  fonctions  :  aussi  dit-on  que  celles-ci  sont 
communes  à  l'âme  et  au  corps  (t.  I,  p.  46-47). 

Par  son  union  avec  le  corps,  l'âme  irraisonnable  constitue  Y  ani- 
mal (appelé  aussi  le  composera  partie  commune),  auquel  appartien- 
nent les  vertus  naturelles  (t.  I,  p.  43-47,  69, 362-367,  398-400). 

Rapport  de  l'ame  avec  le  corps. —  L'âme  ne  forme  pas  un  mixte 
avec  le  corps.  Elle  n'est  pas  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu,  ou 
dans  un  vase,  ou  dans  un  sujet,  ou  comme  une  partie  dans  un  tout, 
ou  comme  une  forme  dans  la  matière.  Elle  est  présente  au  corps 
comme  la  lumière  est  présente  à  l'air;  elle  est  présente  tout  en- 
tière dans  tout  le  corps  par  les  puissances  dont  l'exercice  met  en 
jeu  les  organes  (t.  I,  p.  355-361  ;  t.  H,  p.  302-311). 

Indivisibilité  et  IMPASSIBILITÉ  de  l'amb.  —  Le  rapport  de  l'âme 
avec  le  corps  explique  l'indivisibilité  et  l'impassibilité  de  l'âme. 

1°  L'âme  raisonnable  est  indivisible  parce  qu'elle  n'a  pas  besoin 
du  corps.  L'âme  irraisonnable  est  à  la  fois  divisible  et  indivisible  : 
elle  est  divisible  en  ce  qu'elle  fait  participer  chaque  organe  à  la 
puissance  propre  à  la  fonction  qu'il  remplit;  elle  est  indivisible  en 
ce  que  ses  puissances  sont  distinctes  sans  être  séparées,  l'âme  étant 
présente  tout  entière  dans  tout  le  corps,  comme  le  prouve  la  sym- 
pathie des  organes,  et  chaque  puissance  étant  présente  tout  entière 
dans  tout  l'organe  auquel  elle  se  communique  (t.  II,  p.  256,  275- 
279,  301,  308-311,  448-450).  Il  en  résulte  que  l'âme  irraisounable 
elle-même  est  séparable  du  corps  (t.  II,  p.  464-465). 

2°  L'âme  raisonnable  est  impassible,  parce  que  tous  ses  mouve- 
ments et  ses  changements  sont  des  opérations  et  des  modifications 
complètement  immatérielles,  telles  que  le  passage  de  la  puissance 
à  l'acte  (t.  II,  p.  123-132).  Quant  à  la  partie  irraisonnable,  elle  est 
passive  en  ce  sens  qu'elle  est  le  principe  des  passions,  c'est-à- 
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dire  des  faits  qui  sont  accompagnés  de  peine  ou  de  plaisir  ;  mais 
elle  est  impassible  en  ce  sens-  qu'elle  ne  subit  pas  d'altération 
comme  le  corps,  que  les  passions  qu'on  lui  rapporte  sont  des  pas- 
sions sans  passivité,  c'est-à-dire  des  modifications  auxquelles  on 
ne  donne  le  nom  de  passions  que  par  métaphore  (t.  II,  p.  126, 133). 

Rendre  l'âme  impassible,  la  purifier,  la  séparer  du  corps,  c'est 
l'empêcher  de  se  représenter  les  images  des  choses  sensibles  et  de 
produire  dans  le  corps  les  mouvements  qui  accompagnent  ces 
images,  parce  qu'il  en  résulte  des  plaisirs  ou  des  douleurs  qui 
troublent  l'âme  (t.  II,  p.  135-138). 

Unité  de  l'ame.  —  L'âme  est  une,  quoique  l'on  distingue  en  elle 
plusieurs  parties,  parce  que  ces  parties  sont  des  formes,  des  rai- 
sons :  l'âme  est  une  forme,  une  raison,  qui  contient  des  formes  et 
des  raisons  (t.  I,  p.  365;  t.  II,  p.  270,  379,  443-444). 

D'ailleurs,  l'âme  irraisonnable,  l'âme  raisonnable  et  l'intelligence 
sont  unies  ensemble  sous  ce  rapport  qu'elles  procèdent  l'une  de 
l'autre  :  l'âme  irraisonnable  est  l'acte  de  l'âme  raisonnable,  et 
l'âme  raisonnable  est  Y  acte  de  l'intelligence  (t.  I,  p.  364-366;  t.  II, 
p.  379).  Chaque  partie  de  l'âme  reçoit  ainsi  sa  forme  de  la  partie 
qui  est  immédiatement  au-dessus  d'elle  (t.  II,  p.  244). 

Il  en  résulte  qu'à  la  mort  l'âme  irraisonnable  se  sépare  du  corps 
avec  l'âme  raisonnable,  mais  elle  ne  subsiste  plus  qu'ea  puissance 
dans  le  principe  dont  elle  était  l'acte  (t.  II,  p.  379,  423). 

3.  Facultés  de  l'âme. 

Les  facultés  (fovapccç)  sont  les  puissances  qui  diffèrent  entre  elles 
par  leurs  opérations  * . 

Vie  végétative.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  végéta- 
tive sont  la  Puissance  nutritive  et  générative  (appelée  aussi  Nature 
et  Raison  séminale),  la  Puissance  passive,  Y  Appétit  concupiscible 
et  Y  Appétit  irascible.  Ces  facultés  sont  communes  à  l'âme  et  au 
corps,  c'est-à-dire,  elles  sont  par  elles-mêmes  des  formes  immaté- 
rielles, indivisibles  et  impassibles,  mais  elles  ne  peuvent  s'exercer 
que  dans  ï animal  (le  composé  du  corps  et  de  l'âme  irraisonnable), 
où  elles  sont  engagées  dans  la  matière  et  ont  pour  sièges  des  or- 
ganes qui  sont  divisés  et  qui  pâtissent  (t.  II,  p.  134-135). 

1°  Puissance  nutritive  et  générative.  —  La  Puissance  nutritive  ou 
végétative  exerce  son  action  dans  tout  le  corps  qu'elle  administre 


Voy.  Porphyre,  Des  Facultés  de  l'ûtne,  dans  le  tome  1,  p.  xci. 
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et  qu'elle  façonne  à  l'image  de  l'âme.  C'est  une  forée  providentielle, 

mais  aveugle  (t.  I,  p.  331,  371-373  ;  t.  II,  p.  211-216,  310, 
356,  360). 

L'Amour  physique  parait  avoir  pour  siège  l'organe  qui  est 
à  le  satisfaire.  La  génération  est  un  acte  de  la  Puissance  naturelle 
ou  Raison  séminale  qui  produit  une  forme  dans  le  but  de  per- 
pétuer l'espèce  (t.  I,  p.  143-144,  331-332,475-477;  t.  II,  p.  103,  213, 
222,  373). 

2°  Puissance  passive  ou  Sensibilité  externe.— Pâtir,  c'est  éprou- 
ver une  impression  organique,  une  modification  sensible.  C'est  le 
corps  vivant  qui  éprouve  la  passion  ;  c'est  la  puissance  sensitive  de 
l'âme  qui,  par  sesTelations  avec  les  organes,  perçoit  la  passion  sans 
l'éprouver  elle-même  (t.  II,  p.  357-359). 

A  la  suite  de  la  passion  se  produisent  le  plaisir  et  la  douleur, 
qui  sont  accompagnés  de  connaissance.  Ils  indiquent  à  l'âme  ce  qui 
est  favorable  ou  nuisible  à  la  conservation  du  corps  (t.  I ,  p.  336  ; 
t.  II,  p.  358-359). 

En  résumé,  la  Passivité  ou  Sensibilité  externe  est  la  puissance  à 
laquelle  se  rapportent  les  passions,  c'est-à-dire  les  faits  qui  sont 
accompagnés  de  plaisir  ou  de  douleur.  Tantôt  l'agitation  sensible 
qui  se  produit  dans  le  corps  précède  l'acte  de  l'âme  appelé  imagi- 
nation ou  opinion,  tantôt  elle  suit  cet  acte  (t.  H,  p.  132-135). 

3°  Appétit  concupiscible,  Appétit  irascible.  —  Les  Appétits  dé- 
rivent de  la  puissance  végétative,  parce  qu'ils  se  rapportent  à  la 
constitution  du  corps  organisé  et  vivant  (t.  11,  p.  359,  373,  376). 

V Appétit  concupiscible  se  rapporte  aux  besoins  du  corps.  Il  a 
son  origine  dans  la  puissance  végétative  qui,  en  organisant  le 
corps,  l'a  rendu  capable  de  rechercher  ce  qui  est  agréable  et  de 
fuir  ce  qui  est  pénible.  D'un  côté,  le  plaisir  et  la  douleur  engendrent 
le  Désir  et  Y  Aversion.  D'un  autre  côté,  la  concupiscence  étant  ac- 
compagnée de  connaissance,  la  sensation  met  enjeu  l'imagination, 
et  alors  l'âme  accorde  ou  refuse  à  l'organisme  ce  dont  il  a  besoin 
(t.  I,  p.  336  ;  t.  II,  p.  359-361).  L'appétit  concupiscible  a  pour  siège 
le  foie  (t.  II,  p.  311,  373-374). 

U  Appétit  irascible  se  rapporte  à  la  disposition  du  corps  et  a 
également  son  origine  dans  la  puissance  végétative.  Tantôt,  quand 
le  corps  souffre,  le  sang  bouillonne  ainsi  que  la  bile,  et  il  se  pro- 
duit une  sensation  qui  éveille  l'imagination  ;  celle-ci  instruit  l'âme 
de  l'état  de  l'organisme  et  la  dispose  à  attaquer  ce  qui  cause  la 
souffrance.  Tantôt,  l'âme  raisonnable,  jugeant  qu'on  nous  fait  une 
injustice,  s'émeut  et  communique  son  impulsion  à  l'appétit  irascible 
qui  a  pour  siège  le  cceur  (t.  II,  p.  373-377). 
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Vis  sensitive.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  sensitive 
sont  la  Puissance  sensitive,  l'Imagination  sensible  et  la  Mémoire 
sensible.  L'âme  possède  ces  facultés  par  elle-même  j  mais,  d'un  côté, 
la  puissance  sensitive  ne  peut  s'exercer  sans  le  concours  des  or- 
ganes ;  d'un  aulre  côté ,  l'imagination  sensible  et  la  mémoire  sen- 
sible, qui  n'ont  pas  besoin  du  concours  des  organes,  sont  cependant 
lices  à  la  sensation.  Il  en  résulte  que  ces  facultés  sont  irration- 
nelles (t.  I,  p.  338  ;  t.  II,  p.  319). 

I4  Puissance  sensitive  ou  Sensibilité  interne.  —  Sentir,  c'est 
percevoir  les  qualités  des  objets  extérieurs  et  se  représenter  leurs 
formes  sensibles. 

La  Sensation  suppose  trois  choses:  l'objet  extérieur,  l'organe  qui 
pâtit  et  reçoit  la  forme  sensible,  l'âme  qui  connaît  la  passion  et 
perçoit  la  forme  sensible  reçue  par  l'organe.  De  cette  manière, 
l'organe  joue  le  rôle  d'intermédiaire  entre  l'objet  extérieur  et  l'âme  ; 
d'un  côté,  il  pâtit  comme  l'objet  extérieur,  il  éprouve  la  même  pas- 
sion; d'un  autre  côté,  cette  passion  est  une  forme  qui  a  déjà  quel- 
que chose  de  la  nature  intelligible.  Quant  à  la  sensation  qui  est 
propre  à  l'âme,  c'est  une  connaissance,  un  jugement;  par  consé- 
quent, ce  n'est  ni  une  empreinte,  ni  une  passion,  mais  un  acte: 
car,  pour  sentir,  il  faut  que  l'âme  applique  son  attention  aux  objets 
extérieurs  (t.  I,  p.  332-333;  t.  II,  p.  123,  129,  316,  364-367,  369, 
425-128). 

C'est  par  le  corps  et  pour  le  corps  que  l'âme  sent,  soit  que  toute 
passion  doive,  quand  elle  est  vive,  arriver  jusqu'à  l'âme,  soit  que 
les  sens  aient  été  faits  afin  que  nous  prenions  garde  à  ce  qu'aucun 
objet  ne  nuise  à  notre  corps,  soit  qu'ils  nous  aient  encore  été  don- 
nés pour  acquérir  des  connaissances  (t.  II,  p.  367). 

Chaque  sens  a  un  organe  spécial,  sauf  le  toucher  qui  est  répandu 
dans  tout  le  corps  (t.  II,  p.  308).  Pour  le  toucher,  il  faut  qu'il  y  ait 
contact  entre  l'organe  et  l'objet ,  mais  cela  n'est  point  nécessaire 
pour  la  vue  ni  pour  l'ouïe.  La  vue,  au  moyen  de  la  lumière  émanée  de 
l'œil,  atteint  l'objet  dans  l'endroit  où  il  est  placé,  comme  si  la  per- 
ception s'opérait  dans  cet  endroit  même  ;  l'air  est  inutile  pour  l'acte 
de  la  vision  et  la  production  de  la  lumière  (t.  I,  p.  250-253;  t.  II, 
p.  409-417 ,  419-427).  L'ouïe  perçoit  la  vibration  du  corps  sonore  ; 
et,  les  corps  solides  étant  sonores  aussi  bien  que  l'air,  l'air  peut 
servir  à  la  production  et  à  la  transmission  du  son,  mais  il  n'est  pas 
toujours  nécessaire,  puisque  les  corps  solides  remplissent  encore 
mieux  ce  rôle  (t.  I,  p.  251  ;  t.  II,  p.  417-419,  427  428). 

Comme  les  premiers  nerfs ,  qui  servent  d'instruments  au  tact  et 
qui  possèdent  aussi  le  pouvoir  de  mouvoir  ranimai,  ont  leur  origine 
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dans  le  cenreau,  on  y  a  placé  le  siège  de  la  Puissance  sensitiye  et 
de  l'Appétit  (t.  II,  p.  308-310). 

2°  Imagination  sensible,  Mémoire  sensible.  —  Ces  deux  facultés 
sont  liées  entre  elles  et  se  rapportent  à  la  sensation. 

La  sensation  vient  aboutir  à  Y  Imagination  sensible,  qui  se 
la  représente  sous  forme  d'image.  Le  pouvoir  de  conserver  et 
de  reproduire  cette  image  constitue  la  Mémoire  sensible  (t.  II, 
p.  324). 

L'image  que  la  Mémoire  conserve  et  reproduit  est  une  forme  et 
non  une  empreinte  (t.  II,  p.  317,  423).  Il  en  résulte  que  le  corps  ne 
sert  point  pour  la  mémoire  (t.  II,  p.  319).  En  effet,  la  mémoire  est 
une  puissance  essentiellement  active  :  si  elle  garde  la  notion  d'an 
objet,  c'est  qu'elle  a  considéré  cet  objet  avec  toute  la  force  de  sot 
attention  ;  si  elle  se  rappelle  une  notion  précédemment  acquise, 
c'est  qu'elle  la  fait  passer  de  la  puissance  à  l'acte.  C'est  pourquoi 
l'exercice  accroît  la  force  du  souvenir,  et  certains  indices  dont  nous 
avons  l'habitude  de  nous  servir  nous  font  retrouver  aisément  [par 
l'association  des  idées]  une  foule  de  choses  auxquelles  nous  n'a- 
vions pas  réfléchi  d'abord  (t.  II,  p.  429-434). 

Vie  rationnelle.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  ra- 
tionnelle sont  l'Opinion,  la  Raison  discursive,  l'Imagination  in- 
tellectuelle, la  Mémoire  intellectuelle  et  la  Volonté.  Leur  exercice 
constitue  la  vie  propre  de  l'âme. 

A  ces  facultés  se  rattache  la  Conscience,  qui  ne  constitue  pas  une 
faculté  spéciale  (t.  1,  p.  352-356). 

1°  Opinion.  —  L'Opinion  est  le  jugement  que  l'âme  porte  sur  la 
passion  et  sur  la  sensation  (t.  I,  p.  332,  337).  L'opinion  ne  se  borne 
pas  à  suivre  la  passion  ;  quelquefois  elle  la  fait  naître.  Elle  a  ainsi 
beaucoup  d'analogie  avec  l'imagination  (t.  H,  p.  131-135). 

2°  Raison  discursive.  —  La  Raison  discursive  juge  les  représen- 
tations sensibles ,  les  combine  et  les  divise  ;  elle  considère  aussi 
sous  forme  d'images  les  conceptions  qui  lui  viennent  de  l'intel- 
ligence, et  opère  sur  ces  images  comme  sur  les  images  fournies 
par  la  sensation  ;  enfin,  elle  est  encore  la  puissance  de  comprendre, 
puisqu'elle  discerne  les  nouvelles  images  des  anciennes  et  qu'elle 
les  accorde  en  les  rapprochant,  d'où  dérivent  les  réminiscences 
(t.  I,  p.  36,  note  5,  p.  326-328,  341). 

La  partie  de  la  raison  discursive  qui  s'exerce  sur  les  images  et 
les  formes  fournies  par  la  sensation  constitue  le  Raisonnement 
(t.  I,  p.  118, 333, 341).  La  partie  supérieure  qui  reçoit  les  impressions 
et  les  conceptions  de  l'intelligence  constitue  la  Raison  pure  ;  mais, 
dans  la  raison  pure,  les  idées  sont  développées  et  séparées,  ta»- 
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dis  que,  dans  l'intelligence,  elles  existent  toutes  ensemble  (t.  i, 
p.  44,  327  ;  t.  Il,  p.  299-300,  325). 

L'emploi  méthodique  de  la  Raison  pure  constitue  la  Dialectique, 
tandis  que  celui  du  Raisonnement  constitue  la  simple  Logique,  qui 
est  subordonnée  à  la  première  (t.  I,  p.  66-68). 

3°  Imagination  intellectuelle.  —  L'Imagination  intellectuelle  se 
rattache  à  la  raison  discursive.  La  raison  pure  reçoit  la  pensée  pure, 
qu'elle  accompagne  toujours,  et  la  transmet  à  l'imagination  intel- 
lectuelle. Dans  l'intelligence,  la  pensée  est  indivisible.  Dans  l'ima- 
gination, elle  se  développe  en  passant  à  l'état  d'image.  C'est  de  cette 
manière  qu'elle  est  perçue,  qu'elle  dure  et  devient  un  souvenir 
(t.  I,  p.  339-340  ;  t.  H,  p.  325-326). 

Quand  l'imagination  intellectuelle  s'exerce  en  même  temps  que 
l'imagination  sensible,  elle  l'éclipsé  par  sa  lumière  et  il  n'y  a  qu'une 
image  (t.  II,  p.  326-327). 

4°  Mémoire  intellectuelle.  —  La  Mémoire  intellectuelle  dépend 
de  la  raison  discursive  et  de  l'imagination  intellectuelle  :  de  la  rai- 
son discursive,  parce  que,  comme  on  ne  se  souvient  que  de  ce  qui 
passe,  la  mémoire  ne  peut  s'appliquer  qu'aux  actes  d'une  faculté 
qui  va  sans  cesse  d'une  conception  à  une  autre  (t.  II,  p.  332,  335, 
337,  339),  tandis  que  l'intelligence  a  une  intuition  immuable  d'es- 
sences qui  sont  elles-mêmes  immuables  (t.  II,  p.  313,  332,  337)  ;  de 
l'imagination  intellectuelle,  parce  que  la  mémoire  ne  reçoit  et  ne 
garde  les  pensées  pures  que  sous  forme  d'images  (t.  II,  p.  325-326). 

Quand  la  mémoire  intellectuelle  s'exerce  concurremment  avec  la 
mémoire  sensible,  elle  la  domine  de  manière  à  ce  qu'il  n'y  ait  qu'unsou- 
venir,  ou  bien  elle  la  fait  rester  dans  l'obscurité  (t.  II,  p.  327-329, 338). 

5°  Volonté.  —  La  Volonté  est  le  pouvoir  d'agir  sans  contrainte 
et  avec  la  conscience  de  ce  que  Ton  fait. 

Elle  diffère  de  la  liberté  en  ce  que  celle-ci  n'implique  que  la 
première  condition  :  car,  pour  qu'un  acte  soit  libre,  il  suffit  qu'on 
soit  maître  de  le  faire. 

La  liberté  dans  l'homme  n'est  pas  un  pouvoir  d'agir  quelconque; 
c'est  le  pouvoir  de  développer  sans  obstacle  les  facultés  propres  à 
son  essence,  de  vivre  conformément  à  sa  nature.  Pour  remplir  ces 
deux  conditions,  il  faut  que  l'âme  s'affranchisse  des  passions  du 
corps  et  qu'elle  suive  le  désir  qui  la  porte  naturellement  vers  le 
bien  (car  l'essence  de  la  volonté  est  de  vouloir  le  bien  ').  Par  consé- 

*  M  potXriati  OiXtt  rb  dyaBàv  (JEnn.  VI,  liv.  vin,  $  6).  Voy.  aussi  ci-dessus, 
p.  31,45.  C'est  un  principe  emprunte  à  Arislole:  hb  «cl  pkv  «ni  rb  ipinrb*, 

cUAà  TdvT'coTty  *  70  ctya9ôv,  q  rb  fcuvàptvov  dyadôv  {De  VAfM,  111,  9). 
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quent,  lorsque  l'âme  prend  une  détermination  et  qu'elle  l'exécute 
parce  qu'elle  y  est  poussée  par  les  choses  extérieures,  qu'elle  cède 
à  la  violence  de  ses  appétits,  sa  détermination  et  son  action  ne 
doivent  pas  être  regardées  comme  libres.-  Au  contraire,  quand  elle 
suit  son  guide  propre,  la  raison  pure  et  impassible,  la  détermina- 
tion qu'elle  prend  est  vraiment  volontaire,  libre,  indépendante, 
Faction  qu'elle  fait  est  réellement  son  œuvre  (t.  II,  p.  16-18.  Voy. 
aussi,  dans  le  volume  suivant,  YEnnéade  VI,  livre  vm,  §  1-7). 

Ainsi,  de  même  que  les  Appétits  sont  excités  par  l'imagination 
sensible,  la  Volonté  est  mise  en  mouvement  par  la  raison  pure.  Puis- 
que la  volonté  agit  toujours  en  vue  du  bien,  elle  doit,  toutes  les 
fois  qu'elle  ne  s'égare  pas  en  poursuivant  son  but,  se  conformer  aux 
conceptions  que  la  raison  pure  reçoit  de  l'intelligence.  Lorsque 
cette  disposition  devient  une  habitude  solide,  elle  constitue  la  cert*. 
Sans  elle,  l'homme  incline  tantôt  au  bien,  tantôt  au  mal,  selon  qvf 
se  laisse  guider  par  l'imagination  sensible  ou  par  la  raison  pare 
(t.  H,  p.  31,  38,  47,  219).  D  ailleurs,  l'action  est  inférieure  à  la  spé- 
culation ,  la  vertu  active  à  la  vertu  contemplative  (t.  I ,  p.  50, 400; 
t.  H,  p.  329).  Aussi  n'est-ce  que  dans  la  vie  parfaite  de  l'intelligence 
que  se  trouve  le  bonheur  (t.  I,  p.  75,  416418). 

Vie  intellectuelle.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vieil- 
tellectuelle  sont  ï Intelligence  et  Y  Amour. 

1*  Intelligence.  —  L'Intelligence  a  pour  fonction  la  pensée  inhù 
tive.  Elle  est  la  puissance  qui  pense  l'intelligible  en  se  pensant  elle- 
même. 

Le  caractère  fondamental  de  la  pensée  est  que  la  chose  pensante 
et  la  chose  pensée  sont  une  seule  et  même  chose.  Tandis  que  la  sen- 
sation perçoit  ce  qui  est  hors  d'elle,  que  la  raison  discursive,  ea 
concevant  ce  qu'elle  possède  intérieurement,  le  considère  comme 
distinct  d'elle,  l'intelligence  pense  l'intelligible  en  se  pensant  elle- 
même  (t.  I,  p.  lxx-lxxiv;  t  II,  p.  220,  223-224). 

L'intelligence  étant  un  acte  qui  consiste  à  se  penser  soi-même, 
quand  nous  nous  pensons  nous-mêmes ,  nous  pensons  une  nature 
pensante  ;  par  conséquent,  nous  pensons  une  nature  intellectuelle. 
Nous  sommes  donc  l'intelligible  par  le  fond  véritable  de  notre  être, 
et  la  pensée  que  nous  en  avons  nous  en  donne  l'image  (t.  II,  p.  245). 

L'intelligence  perçoit  l'objet  intelligible  comme  la  sensation  per- 
çoit l'objet  sensible,  par  intuition.  Mais,  il  y  a  cette  différence  que 
la  sensation  s'applique  à  ce  qui  est  hors  d'elle,  tandis  que  l'intelli- 
gence se  concentre  en  elle-même,  parce  qu'elle  possède  en  elle- 
même  les  essences  intelligibles  qu'elle  contemple  et  dont  elle  com- 
munique les  notions  à  la  raison  discursive  (t.  I,  p.  329-330  ;  t.  fl, 
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p.  234,  491.  Voy.  aussi,  dans  le  tome  III,  les  livres  m,  v,  ix,  de  YEn- 
néade  V). 

L'Intelligence  divine  est  an-dessus  de  nous.  Elle  est  à  la  fois  com- 
mune et  particulière  à  tous  les  hommes  :  commune ,  parce  qu'elle 
est  indivisible,  une  et  partout  la  même  ;  particulière,  parce  que 
chacun  la  possède  tout  entière  dans  la  partie  la  plus  élevée  de  son 
âme  (t.  I,  p.  44).  En  effet,  notre  âme  ne  descend  pas  tout  entière 
dans  le  corps  (t.  II,  p.  492)  ;  notre  intelligence  reste  toujours  là-haut 
unie  à  l'Intelligence  divine  dans  le  monde  intelligible,  qui  est  le 
lieu  de  la  pensée  (t.  II,  p.  482-483).  Notre  intelligence  pense  toujours, 
mais  nous  n'en  avons  pas  toujours  conscience,  parce  que  nous 
n'usons  pas  toujours  de  tout  ce  que  nous  possédons.  Or,  nous  en 
usons  quand  nous  tournons  notre  raison  vers  le  monde  supérieur, 
et  que,  par  cette  conversion,  nous  amenons  à  l'acte  ce  qui  jusque-là 
n'était  qu'en  puissance,  ce  qui  n'était  qu'une  simple  disposition. 
C'est  pour  cela  que  notre  intelligence  est  nôtre  et  n'est  pas  nôtre 
tout  ensemble  :  elle  est  nôtre ,  en  ce  sens  qu'elle  est  une  partie  de 
nous-mêmes  ;  elle  n'est  pas  nôtre,  en  ce  sens  que  c'est  un  principe 
supérieur  auquel  nous  nous  élevons  (t.  1,  p.  47-48,  57,  344-350; 
t.  II,  p.  484). 

2*  Âmowr.  —  L'Amour  est  le  désir  du  beau  et  du  bien  (t.  II,  p.  109). 

L'âme  possède  naturellement  ce  désir  général,  qui  lui  inspire  tous 
les  désirs  particuliers  qu'elle  doit  éprouver  :  car,  il  prend  des  formes 
diverses  en  présence  des  diverses  espèces  de  beautés  et  des  biens 
particuliers  qui  s'offrent  à  nous.  C'est  pour  cela  qu'il  y  a  en  nous 
plusieurs  amours  (t.  II,  p.  116). 

Tous  les  amours  mis  en  nous  par  la  nature  sont  bons  et  essentiels 
à  l'âme;  seulement,  ils  sont  inférieurs  ou  supérieurs  selon  qu'ils 
appartiennent  à  la  partie  inférieure  ou  à  la  partie  supérieure  de 
l'âme.  L'amour  qui  domine  dans  chaque  âme  constitue  son  démon 
propre  (t.  II,  p.  110, 116). 

Sous  sa  forme  inférieure,  l'amour  est  le  désir  de  s'unir  à  un  bel 
objet  et  d'engendrer  dans  la  beauté  (t.  II,  p.  102-105). 

Sous  sa  forme  supérieure,  c'est  d'abord  le  désir  de  contempler  la 
beauté  intelligible,  dont  la  vue  est  pour  l'âme  une  source  intaris- 
sable de  plaisir  (t.  H,  p.  105,  108).  C'est  ensuite  l'amour  du  Bien 
absolu,  auquel  seul  aspirent  les  sages,  tandis  que  les  hommes  vul- 
gaires s'attachent  à  des  biens  particuliers  (t.  II,  p.  116).  En  effet, 
quand  Pâme  se  détache  des  choses  terrestres ,  elle  s'élève  d'abord 
de  la  beauté  sensible  à  la  beauté  intelligible,  dont  elle  trouve  le  type 
parfait  dans  l'Intelligence  divine.  Mais  elle  ne  s'arrête  pas  là.  La 
Beauté  qui  brille  dans  les  idées  de  l'Intelligence  vient  d'un  principe 
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supérieur.  L'amour  aiguillonne  l'âme  jusqu'à  ce  que,  s'étant  élevée 
au-dessus  de  tout  ce  qui  est  étranger  au  Bien  absolu,  elle  voie,  seule 
à  seul,  dans  toute  sa  simplicité  ,  dans  toute  sa  pureté,  Celui  dont 
tout  dépend,  auquel  tout  aspire,  duquel  tout  tient  l'existence,  La 
Yie  et  la  pensée  (t.  I,  p.  108-113). 

4.  Rapports  de  Vâme  humaine  avec  les  trois  hypostases  divines. 

Notre  être  est  l'image  des  trois  hypostases  divines  : 

1°  de  Y  Un.  ■—  Par  l'unité  qui  fait  le  fond  de  notre  être,  nous 
touchons  à  l'Un  et  nous  subsistons  en  lui  (t.  I,  p.  330). 

2°  deY  Intelligence.— Par  notre  intelligence,  nous  sommes  en  com- 
munication perpétuelle  avec  l'Intelligence  divine,  qui  nous  éclaire 
toutes  les  fois  que  nous  nous  tournons  vers  elle  (t.  I,  p.  348).  En  effet, 
le  monde  intelligible,  qui  est  \elieu  de  la  pensée,  contient  non-seu- 
lement l'Intelligence  universelle  tout  entière,  mais  encore  les  intelli- 
gences particulières  :  l'Intelligence  universelle  contient  en  puissance 
les  autres  intelligences  ;  et,  de  leur  côté,  les  intelligences  particuliè- 
res ont  chacune  en  acte  ce  que  la  première  contient  en  puissance 
(t.  II,  p.  483). 

3°  de  Y  Ame  universelle.  —  Par  notre  Ame,  nous  sommes  dans  le 
même  rapport  avec  l'Ame  universelle  que  par  notre  intelligence 
avec  l'Intelligence  universelle.  Puisqu'il  y  a  une  Intelligence  une  et 
une  pluralité  d'intelligences,  il  devait  y  avoir  également  une  Âme 
une  et  une  pluralité  d'âmes,  et  il  fallait  que  de  l'Ame  qui  est  une 
naquit  la  pluralité  des  âmes  particulières  et  différentes,  comme 
d'un  seul  et  même  genre  proviennent  des  espèces  qui  sont  les  unes 
supérieures,  les  autres  inférieures,  les  unes  plus  intellectuelles  et 
les  autres  moins  intellectuelles  (t.  I,  p.  482). 

La  sympathie  universelle  prouve  que  toutes  les  âmes  forment 
une  unité  générique.  L'Ame  universelle  est  une  essence  une  et  en- 
tière qui  engendre  toutes  les  âmes  et  se  communique  à  elles  en 
demeurant  en  elle-même,  comme  la  science  est,  tout  entière  dans 
chacune  de  ses  parties  et  les  engendre  sans  cesser  d'être  tout  en- 
tière en  elle-même  (t.  II,  p.  498,  501). 

D'un  autre  côté,  les  âmes  ne  forment  pas  une  unité  numé- 
rique :  car,  dans  ce  cas,  les  âmes  particulières  ne  seraient  que  des 
fonctions  diverses  de  l'Ame  universelle,  comme  nos  sens  ne  sont 
que  des  fonctions  diverses  de  notre  âme,  en  sorte  que  l'Ame  uni- 
verselle seule  p.enserait.  Or,  il  n'en  est  pas  ainsi  :  la  pensée  est  une 
fonction  propre,  indépendante  ;  chaque  intelligence  subsiste  par 
elle-même.  L'individualité  n'est  même  pas  anéantie  par  la  mort, 
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parce  que,  à  l'identité  qui  constitue  l'être,  chaque  intelligence  joint 
un  caractère  propre  qui  la  différencie  perpétuellement  des  autres. 
Or  ce  qui  est  vrai  des  intelligences  particulières  est  également  vrai 
des  âmes  particulières  qui  en  procèdent  (t.  H,  p.  268-274). 

5.  Vdme  avant  la  vie  terrestre.  Descente  de  Vdme 

dans  le  corps. 

Les  âmes  ont  une  double  vie,  parce  qu'elles  vivent  tour  à  tour  dans 
le  monde  intelligible  et  dans  le  monde  sensible. 

Tant  qu'elles  demeurent  dans  le  monde  intelligible  conjointement 
avec  l'Ame  universelle,  elles  contemplent  l'Intelligence  divine  ;  elles 
exercent  en  même  temps  le  pouvoir  qu'elles  ont  sur  les  choses  in- 
férieures, en  partageant  avec  l'Ame  universelle  l'administration  du 
monde,  sans  sortir  du  calme  dont  elles  jouissent  ni  être  exposées  à 
aucune  souffrance.  Mais,  quand  le  désir  les  prend  de  se  faire  chacune 
une  vie  particulière  et  indépendante,  elles  §e  séparent  de  l'Ame  uni- 
verselle et  descendent  dans  les  corps  que  celle-ci  a  préparés  pour 
les  recevoir  (t.  II,  p:  484-486). 

Les  âmes  viennent  ici-bas  dans  le  but  de  développer  leurs  facultés 
et  d'orner  ce  qui  est  au-dessous  d'elles.  En  effet,  nos  facultés 
seraient  inutiles,  nous  les  ignorerions  nous-mêmes,  si  nous  ne  les 
manifestions  pas  en  les  faisant  passer  de  la  puissance  à  l'acte.  La 
loi  de  la  procession  veut  que  chaque  essence  produise  quelque 
chose  au-dessous  d'elle,  jusqu'à  ce  que,  de  degré  en  degré,  ce 
développement  soit  arrivé  aux  dernières  limites  du  possible.  Il 
fallait  donc  que  les  âmes  n'existassent  pas  seulement,  mais  encore 
qu'elles  révélassent  ce  qu'elles  étaient  capables  d'engendrer  (t.  II, 
p.  488-490). 

La  descente  des  âmes  n'est  ni  volontaire  ni  forcée  :  les  âmes 
obéissent  à  une  impulsion  naturelle,  en  vertu  de  laquelle  elles  entrent 
dans  les  corps  qui  sont  préparés  pour  les  recevoir,  et  dont  l'espèce 
est  conforme  à  la  disposition  particulière  de  chacune  d'elles  (t.  II, 
p.  289-293). 

En  descendant  du  monde  intelligible,  les  âmes  viennent  d'abord 
dans  le  ciel.  Elles  y  prennent  un  corps  aérien  ou  igné,  et  y  habitent 
l'astre  qui  est  en  harmonie  avec  leur  caractère  ;  ou  bien,  au  moyen 
de  leur  corps  aérien,  elles  passent  du  ciel  dans  des  corps  d'une 
nature  inférieure,  ce  qui  constitue  la  métensomatose.  Dans  tous  les 
cas,  elles  sont  soumises  à  l'Ordre  providentiel  qui  régit  tout  l'uni- 
vers (t.  Il,  p.  99,  294). 

n.  37 
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6.  Vâme  pendant  la  vie  terrestre.  Purification. 

Placée  sur  les  confias  du  monde  intelligible  et  du  monde  sensible, 
Tâme  a  pour  destinée  de  faire  passer  quelque  chose  du  premier  dans 
le  second,  en  développant  ses  puissances  et  en  assistant  ce  qui  est 
au-dessous  d'elle.  C'est  donc  pour  remplir  une  mission  divine  qu'elle 
descend  dans  un  corps.  Si  elle  fuit  promptement  d'ici-bas,  elle  n'a  pas 
à  regretter  d'avoir  manifesté  ses  facultés,  et  d'avoir,  par  l'expérience 
des  choses  qu'elle  a  vues  et  souffertes  sur  la  terre ,  appris  à  sentir 
combien  on  est  heureux  d'habiter  là-haut  (t.  II,  p.  488,  491). 

1°  Purification.  —  L'âme  doit  donc  ici-bas  faire  tous  ses  efforts 
pour  remonter  au  monde  intelligible  dont  elle  est  descendue.  Afin 
d'atteindre  ce  but,  il  faut  qu'elle  s'applique  à  se  séparer  du  corps, 
non  en  quittant  violemment  cette  vie  (car  elle  passerait  alors  dans 
une  autre  toute  semblable),  mais  en  se  purifiant  et  en  se  tournant 
vers  V Intelligence  divine,  dont  elle  n'est  jamais  complètement 
détachée  (t.  I,  p.  57,  140). 

Cette  purification  et  celte  conversion  ne  peuvent  s'opérer  que 
graduellement.  Dans  l'enfance,  absorbés  que  nous  sommes  par  le 
développement  du  corps ,  nous  n'exerçons  guère  que  les  fonctions 
de  la  vie  animale,  et  le  principe  supérieur  nous  illumine  rarement 
d'en  haut  (t.  I,  p.  47  ;  t.  II,  p.  98).  Mais,  quand  la  formation  de  l'or- 
ganisme ne  réclame  plus  toute  notre  activité,  nous  pouvons  appli- 
quer nos  forces  au  développement  des  facultés  supérieures.  S'il  est 
bien  dirigé,  nous  nous  efforcerons  de  devenir  semblables  à  Dieu  en 
nous  élevant  successivement  de  la  vie  végétative  à  la  vie  sensilive,  de 
la  vie  sensitive  à  la  vie  rationnelle,  de  la  vie  rationnelle  à  la  vie  intel- 
lectuelle (t.  Il,  p.  94).  Les  vertus  politiques,  les  vertus  purificatives, 
les  vertus  de  Tâme  purifiée  et  les  vertus  exemplaires,  tels  sont  les 
divers  degrés  qui  conduisent  au  terme  suprême  (t.  I,  p.  52-61). 
L'amour,  la  musique  et  la  dialectique,  tels  sont  les  moyens  qui 
nous  aident  à  fuir  d'ici-bas  et  à  retourner  dans  la  région  qu'habite 
notre  Père  (t.  I,  p.  63-66,  111). 

2°  Métensomatose.— Une  fois  descendue  dans  le  corps,  Tâme  peut 
s'y  complaire,  au  lieu  de  chercher  à  s'en  séparer;  elle  peut,  oubliant 
sa  patrie  intelligible,  se  donner  au  monde  inférieur  qu'elle  est  venue 
habiter.  C'est  là  le  mal  véritable.  Il  a  son  origine  dans  la  partie 
irraisonnable  de  l'âme  qui  nous  trouble  par  les  passions,  nous  égare 
par  les  illusions  de  l'imagination,  et  nous  conduit  à  commettre  des 
fautes  (t.  I,  p.  45-49,  135-139).  Aussi,  cette  partie  irraisonnable  est- 
elle  punie  après  la  mort  par  les  souffrances  qu'elle  subit,  quand 
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nous  sommes  condamnés  par  la  justice  divine  à  passer  dans  un 
nouveau  corps  (t.  I,  p.  48).  La  nature  de  ce  corps  est  toujours  en 
harmonie  avec  la  disposition  que  nous  avons  contractée  dans  l'exis- 
tence antérieure,  et  la  métempsycose  (que  notre  auteur  nomme 
toujours  la  métensomatose)  est  ainsi  notre  naturelle  et  nécessaire 
punition,  jusqu'au  terme  de  chacune  des  périodes  de  la  vie  du 
monde,  où,  affranchies  de  leurs  corps,  toutes  les  âmes  reviennent, 
sans  perdre  leur  nature  propre  et  leur  indépendance,  habiter  le 
monde  intelligible  avec  l'Âme  universelle  (t.  II,  p.  290-291). 

7.  L'âme  après  la  vie  terrestre.  Retour  de  l'âme  à  Dieu. 

Tandis  que  les  âmes  qui  ont  commis  d'injustes  actions  passent 
dans  de  nouveaux  corps  pour  y  subir  la  punition  qu'elles  méritent, 
les  âmes  qui  se  sont  purifiées  *,  c'est-à-dire  qui,  au  sortir  de  la  vie 
terrestre,  n'entraînent  avec  elles  rien  de  corporel,  jouissent  du  pri- 
vilège de  n'être  dans  rien  de  corporel.  Puisqu'elles  n'ont  pas  de 
corps,  elles  vont  nécessairement  habiter  là  où  résident  les  essences 
intelligibles,  c'est-à-dire  en  Dieu  (t.  II,  p.  312)  *. 

Quel  est  l'état  de  l'âme  qui  est  ainsi  réunie  à  Dieu? 

En  se  séparant  du  corps,  l'âme  cesse  d'exercer  les  facultés  qui  se 
rapportent  à  la  vie  végétative  et  à  la  vie  sensitive. 

Les  facultés  de  la  vie  végétative  ont  pour  fonction  de  donner  au 
corps  sa  forme,  de  le  nourrir  et  de  satisfaire  ses  besoins.  Elles  ne 
sauraient  donc  survivre  à  la  destruction  du  composé.  D'ailleurs,  elles 
ne  périssent  pas  à  proprement  parler  :  elles  cessent  seulement  d'être 
présentes  au  corps;  elles  remontent  au  principe  duquel  elles  pro- 
cèdent3 et  elles  continuent  d'y  subsister,  mais  seulement  en  puis- 
sance (t.  II,  p.  379,  423). 

1  Voy.  le  passage  de  Porphyre  cité  dans  le  tome  l,  p.  lvii,  note  4  :  «  1Z  faut 
»  se  purifier  au  moment  de  la  mort,  comme  lorsqu'on  est  initié  aux  mystères, 
»  affranchir  son  âme  de  toute  mauvaise  passion ,  en  calmer  les  emportements, 
»  en  bannir  l'envie,  la  haine  et  la  colère,  afin  de  posséder  la  sagesse  quand 
»  on  sort  du  corps,  etc.  ■  —  2  «  Elève  ce  qu'il  y  a  de  divin  en  toi  vers  ce 
•  qui  est  divin  au  premier  degré  («fc  t&  tt/sot^ovov  Otiov),  H  est  beau  que 
»  dans  toutes  mes  lettres  je  te  rappelle,  conformément  aux  bonnes  disposi- 
»  lions  de  ton  âme,  ce  que  Plotin  dit  à  ceux  qui  l'entouraient,  au  moment  où 
»  il  séparait  son  âme  de  son  corps.  •  (Synésius,  Lettre  138  ;  p.  276,  éd.  Petau.) 
Voy.  Vie  de  Plotin,  $2,  t.  I,  p.  3;  et  Enn.  VI,  liv.  T.SL-^Les  âmes 
»  qui  sont  dans  le  monde  intelligible  y  ramènent  avec  elles-mêmes  cette  partie  de 
»  leur  essence  qui  est  désireuse  d'engendrer  [c'est  à-dire  la  puissance  végétative 
»  et  généralive]  et  qu'on  peut  avec  raison  regarder  comme  l'essence  qui  est 
»  divisible  dans  les  corps.  »  (Enn.  III,  liv.  iv,  $  6  ;  t.  II,  p.  100.) 
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Quant  aux  facultés  de  la  vie  sensitive,  dont  le  rôle  est  de  faire  con- 
naître à  l'âme  le  inonde  sensible,  elles  se  trouvent,  parle  fait  même 
delà  mort,  privées  des  conditions  normales  de  leur  exercice.  En  effet, 
pour  que  l'âme  sente,  il  faut  qu'il  y  ait  un  intermédiaire  entre  elle 
el  l'objet  sensible  :  sans  organe,  point  de  sensation.  D'ailleurs,  lors 
même  que  l'âme  pure  pourrait,  sans  le  secours  des  organes,  saisir 
encore  les  objets  sensibles,  elle  les  négligerait  cependant  pour  s'ap- 
pliquer à  l'intuition  des  objets  intelligibles  :  car,  étant  séparée  du 
corps,  elle  n'aurait  aucun  intérêt  à  exercer  ses  sens  puisqu'elle  n'a 
plus  besoin  de  veillera  la  conservation  du  composé  (t.  II,  p.  364-367). 
Elle  n'exerce  pas  non  plus  l'imagination  sensible,  l'opinion,  le  raison- 
nement, non  que  ces  facultés  aient  besoin  du  concours  des  organes, 
mais  parce  qu'elles  opèrent  sur  les  données  de  la  sensation  (t.  I, 
p.  37;  t.  II,  p.  299).  Quant  à  la  mémoire  des  choses  sensibles,  elle 
est  également  indépendante  du  corps,  mais  elle  devient  superflue 
dans  cette  nouvelle  existence.  Quand,  étant  encore  ici-bas,  l'âme 
désire  vivre  dans  le  monde  intelligible,  elle  néglige  tout  ce  qui  est 
étranger  à  sa  nature;  comment  se  rappellerait-elle  encore  les 
choses  terrestres  quand  elle  en  est  séparée?  Ce  souvenir  la  ferait 
déchoir  du  haut  rang  auquel  elle  s'est  élevée,  en  la  rendant  con- 
forme aux  objets  inférieurs  dont  elle  se  représenterait  les  images 
(t.  II,  p.  329,  335).  H  en  résulte  que,  dans  l'âme  qui  s'est  élevée  au 
monde  intelligible,  les  facultés  de  la  vie  sensitive  ne  subsistent  plus 
en  acte,  mais  seulement  en  puissance  (t.  I,  p.  364;  t.  II,  p.  335-3^). 

Que  fait  donc  l'âme  pure  qui  est  réunie  à  Dieu?—  Elle  contemple 
les  essences  auxquelles  elle  est  unie  et  y  applique  son  attention.  Elle 
n'a  pas  besoin  du  raisonnement  ni  du  langage  ;  elle  ne  fait  usage 
que  de  son  intelligence  et  de  sa  raison  :  de  son  intelligence,  pour 
saisir  la  totalité  des  intelligibles  par  une  intuition  également  une  et 
totale  ;  de  sa  raison,  pour  diviser  et  développer  cette  intuition  une 
et  totale,  en  considérant  toutes  les  parties  du  spectacle  multiple  et 
varié  dont  elle  jouit.  Elle  n'a  pas  besoin  de  la  mémoire  :  car  elle 
contemple  un  objet  qui  est  toujours  présent  et  qui  ne  change  pas; 
en  outre,  elle  ne  change  pas  elle-même.  —  Tout  entière  à  la  pen- 
sée, l'âme  n'a  pas  non  plus  besoin  de  faire  un  retour  sur  elle-même 
pour  se  connaître.  Elle  se  pense  en  pensant  l'intelligible,  dont  elle 
a  pris  la  forme  et  avec  lequel  elle  s'est  identifiée  :  d'un  côté,  par 
le  regard  qu'elle  jette  sur  toutes  choses,  elle  s'embrasse  elle-même 
dans  l'intuition  de  toutes  choses  ;  d'un  autre  côté,  par  le  regard 
qu'elle  jette  sur  elle-même,  elle  embrasse  toutes  choses  dans  cette 
intuition.  C'est  de  la  même  manière  qu'elle  connaît  les  autres  âmes 
(t.  II,  p.  299-300,  330-339). 


QUATRIÈME  ENNÉÀDE,  LIVRES  III,  IV,  V.  681 

Dans  cet  état,  l'âme  jouit  de  la  vraie  béatitude.  Elle  possède  en 
effet  la  vie  parfaite  et  véritable  qui  consiste  dans  l'acte  de  l'intelli- 
gence (t.  I,  p.  75).  Elle  est  complètement  libre,  puisque,  désormais 
indépendante  des  choses  étrangères  à  sa  nature,  elle  s'appartient  à 
elle-même  et  exerce  son  activité  en  elle-même.  Elle  jouit  alors  d'une 
vie  véritablement  conforme  à  sa  volonté  :  car  la  volonté  ne  tend 
qu'au  bien  (t.  I,  p.  79,  97),  et,  par  l'intelligence,  l'âme  reçoit  du 
Bien  absolu  la  forme  qui  la  rend  semblable  à  lui.  Arrivée  ainsi  au 
but  suprême  auquel  aspirait  son  amour,  l'âme  s'unit  d'une  manière 
ineffable  à  Celui  dont  tous  les  êtres  reçoivent  leur  perfection,  et 
cette  union,  qui  l'absorbe  et  la  ravit,  comble  tous  ses  vœux  (t.  I, 
p.  109  ;  t.  Il,  p.  234-235,  244,  468-470). 

S  II.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  QUI  L'ONT  PRÉCÉDÉ. 

Nous  avons  souvent  eu  occasion  de  signaler,  soit  dans  les  Notes  qui 
accompagnent  le  texte,  soit  dans  les  Éclaircissements  de  ces  deux 
volumes,  de  nombreux  rapprochements  entre  la  Psychologie  de  Plo- 
tin  et  celle  des  philosophes  auxquels  il  a  fait  des  emprunts,  ou 
dont  il  a  combattu  certaines  théories.  Nous  allons  résumer  ici  ces 
indications  éparses,  afin  que  le  lecteur,  en  en  saisissant  l'ensem- 
ble, puisse  plus  aisément  apprécier  les  rapports  de  notre  auteur 
avec  ceux  qui  l'ont  précédé. 

Pour  être  complet  sans  sortir  des  limites  étroites  dans  lesquelles 
nous  devons  nous  renfermer  ici,  nous  renverrons  également,  soit 
aux  fragments  de  Porphyre  qui,  dans  le  volume  précédent,  servent 
d'introduction  aux  Ennéades,  soit  aux  fragments  de  Jamblique  qui 
se  trouvent  dans  l'Appendice  de  ce  volume,  et  qui,  disposés  comme 
ils  le  sont  par  le  traducteur  dans  leur  ordre  naturel,  forment  une 
histoire  abrégée  de  la  psychologie  chez  les  anciens ft. 

1.  Platon. 
Dans  sa  Psychologie,  Plotin  s'est  inspiré  de  Platon,  principale- 

4  Nous  résumons  ici  en  note  quelques  rapprochements  moins  importants  : 
École  ionienne.  Réfutation  du  matérialisme  d'Anaximène,  d'Archélaus,  etc. 
(t.  Il,  p.  6,  9,  457);  critique  de  la  théorie  d'Anaiagore  sur  l'intelligence 
(t.  I,  p.  203). 

École  atomistique.  Réfutation  du  matérialisme  et  du  fatalisme  de  Démo- 
cri  te  et  d'Épicure  (t.  I,  p.  70,  87,  92,  205;  t.  II,  p.  8,  19-20,  437-438).  Em- 
pédocle  est  cité  avec  Heraclite  au  sujet  de  la  descente  de  l'âme  dans  le  corps 
(t.  H,  p.  470,  477-478,  487). 
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procède  de  l'Intelligence  divine,  et  il  y  a  autant  d'idées  ou  de  rai- 
sons qu'il  y  a  d'individus  appelés  à  vivre  ici-bas,  ce  qui  explique 
l'origine  des  formes  individuelles*  ;  la  matière  est  née  de  l'infinité 
de  l'Un1  et  elle  ne  constitue  point  une  substance  dont  l'existence 
soit  indépendante  de  Dieu,  comme  l'existence  de  la  matière  Test  dans 
Platon K.  Par  suite,  le  mal  n'est  qu'une  simple  négation,  un  défaut 
de  bien,  défaut  qui  est  la  conséquence  même  de  la  création*.  C'est 
principalement  cette  question  du  mal  que  Plotin  s'applique  à  ré- 
soudre dans  le  livre  que  nous  examinons,  et,  sur  ce  point,  il  nous 
parait  être  incontestablement  supérieur  à  son  maître. 

B.  Aristote. 

Plotin,  comme  nous  l'avons  indiqué  ci-dessus  (p.  28,  note  3),  fait 
allusion  à  un  passage  célèbre  du  livre  XII  de  la  Métaphysique  d'A- 
ristote  :  «  Tel  est  le  principe  auquel  sont  suspendus  le  ciel  et  toute 
»  la  nature,  etc.  »  (Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  450- 
451.)  Il  parait  d'ailleurs  avoir  peu  emprunté  à  ce  philosophe  sur 
le  sujet  qui  nous  occupe.  La  raison  en  est  facile  à  concevoir.  On  ne 
peut  appliquer  proprement  le  nom  de  Providence  au  Dieu  d'Ans- 
tote,  puisqu'il  n'est  que  la  cause  finale  de  l'univers.  C'est  là  du 
moins  l'opinion  que  M.  J.  Simon  a  développée  avec  autant  de  clarté 
que  de  force  dans  ses  Études  sur  la  Théodicée  de  Platon  et  d'Aris- 
tote,  où  il  s'exprime  en  ces  termes  (p.  87)  : 

«  Telle  est  la  nature  de  la  doctrine  de  Platon,  que  le  monde  ne 
peut  exister  sans  un  Dieu  qui  agît  sur  lui  à  titre  de  force  ;  dans  celle 
d'Aristote,  au  contraire,  le  monde  n'a  besoin  que  d'une  cause  finale. 
Platon  démontre,  en  conséquence,  l'existence  de  Dieu  par  la  né- 
cessité d'un  artisan  suprême  ;  Aristote,  par  la  nécessité  d'une  fin 
dernière.  Le  Dieu  de  Platon  et  celui  d'Aristote  sont  parfaits,  parce 
qu'ils  ont  la  plénitude  de  l'être.  Us  sont  éternels,  intelligents,  heu- 
reux, parce  qu'ils  sont  parfaits.  Mais  l'intelligence  du  Dieu  de  Pla- 
ton s'étend  à  tout  ce  qui  existe  :  car  il  faut  connaître  le  monde  pour 
agir  volontairement  sur  lui  ;  l'intelligence  du  Dieu  d'Aristote  n'a  pas 
d'autre  objet  que  lui-même  :  car  il  doit  ignorer  des  êtres  pour  les- 
quels il  ne  peut  rien  ;  et,  tandis  que  le  Dieu  de  Platon  aime  le  monde 
et  se  réjouit  de  l'excellence  de  son  œuvre,  le  bonheur  du  Dieu 

1  Voy.  Em.  V,  liv.  vu.  L'origine  des  formes  individuelles  est  un  des  points 
obscurs  du  système  de  Platon.  Voy.  M.  J.  Simon,  Élude*  sur  la  Théodicée  de 
Platon  et  d'Aristote,  p.  81.  —  *  Voy.  noire  tome  I,  p.220-221.  —  »  Voy.  1. 1, 
p.  429-430,  481-483.  —  *  Voy.  ci-dessus,  p.  34. 
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d'Aristote  a  pour  unique  cause  cette  éternelle  contemplation  de  lui* 
même.  Le  Dieu  de  Platon  est  bon  et  juste  ;  le  Dieu  d'Aristote  ne  peut 
avoir  ces  perfections  ni  leurs  contraires.  Pour  tout  dire  en  un  mot,  le 
Dieu  de  Platon  est  une  providence,  le  Dieu  d'Aristote  une  cause 
finale.  » 

C  Stoïciens. 

Plotin  a  emprunté  aux  Stoïciens  plusieurs  de  leurs  idées  et  de 
leurs  termes  ;  mais  il  a  transformé  ces  idées  et  modifié  le  sens  de 
ces  termes.  Pour  faciliter  la  comparaison  des  deux  doctrines,  nous 
allons  d'abord  donner  un  résumé  de  celle  des  Stoïciens  : 

«  Dans  chaque  être,  dit  M.  Ravaisson,  au  savant  mémoire  duquel 
nous  avons  déjà  fait  plus  d'un  emprunt,  les  diverses  parties,  liées 
les  unes  aux  autres,  les  phénomènes  divers,  régulièrement  enchaî- 
nés, manifestent  l'unité  de  leur  cause  :  cette  cause,  c'est  la  raison 
séminale,  dont  les  parties  et  les  fonctions  différentes  de  l'être  ne 
sont  que  le  développement,  et  en  laquelle  elles  étaient  toutes  préor- 
données et  préconçues. 

»  Or,  entre  tous  les  êtres  qui  composent  l'univers,  il  existe,  comme 
entre  les  parties  de  chacun  d'eux,  une  connexion  et  un  accord  évi- 
dents. Les  choses  mêmes  qui,  si  on  les  considère  à  part,  ne  sem- 
blent que  des  accidents  et  des  désordres,  trouvent  dans  l'ensemble 
leur  raison  et  leur  justification.  Les  contraires  s'entr'aident  ;  le  mal 
même  sert  au  bien ft. 

>  Telle  est  l'unité  du  grand  tout  qui  forme  le  monde  «,  que  chaque 
partie  se  ressent  plus  ou  moins  de  ce  qui  arrive  aux  autres.  C'est  ce 
qui  fait  du  monde  un  tout  sympathique  à  lui-même,  comme  Test  tout 
corps  vivant,  et  c'est  la  preuve  qu'il  vit,  en  effet,  et  qu'il  a  une  âme  •. 
Tels  sont  l'accord  et  l'harmonie  de  tant  de  parties  diverses  et  in- 
nombrables, qu'évidemment  la  beauté  est  la  principale  fin  en  vue 
de  laquelle  le  monde  est  ordonné  *,  et  c'est  la  preuve  que  le  fond 
de  l'âme  qui  l'anime  est  la  raison',  dont  l'essence  est  cette  har- 
monie avec  soi  et  cette  conséquence  dans  laquelle  consiste  la  beauté. 

»  Gomme  les  destinées  de  chaque  être  sont  préordonnées  dans  la 
raison  séminale  particulière  dont  il  est  l'expansion*,  de  même 


*  Stobée,  Eclogm  phys.,  1,  3,  p.  32;  Ptatarque,  Adv.  SHXcot,  13,  14. 
— -  *  Cicéron,  Acad.,  1,  8.  —  »  Sexlns  Empirions,  Adv.  Math.,  IX,  78. 
— * Cicéron,  De nat.  Deor.t  H,  22.  —  *  Diogèoe  Laërce,  VII,  S  130;  Cicéron, 
Venat.Deor.yU,  it.  —  •  Dans  le  même  outrage  (p.  15),  M  Ravaisson  explique 
en  ces  termes  ce  que  les  Stoïciens  entendaient  par  ration  séminale  :  «  11  y  a  ea 
II.  33 
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les  destinées  de  l'univers  enlier  sont  ordonnées  à  l'avance  et  de 
tout  temps  dans  la  raison  séminale  universelle,  qui  par  conséquent 
doit  s'appeler  l'universelle  Providence,  n^ôvots.  Cette  âme  de  l'uni- 
vers, celte  Raison  séminale  où  toutes  les  causes  sont  comprises, 
cette  Cause  de  toutes  les  causes,  ce  Destin  invincible  et  en  même 
temps  cette  Providence  vigilante,  c'est  Dieu  ft. 

>  Le  monde,  suivant  les  Stoïciens,  est  un  être  animé,  un  animal 
à  proprement  parler.  La  cause  qui  le  meut  est  donc  une  âme  ;  mais 
il  n'est  aucun  être  que  le  monde  ne  surpasse  beaucoup,  non-seule- 
ment en  grandeur,  mais  encore  en  ordre  et  en  beauté  :  il  n'est  point 
d'âme  que  ne  surpasse  beaucoup  l'Ame  du  monde.  La  cause  de  la- 
quelle proviennent  toutes  les  autres  causes  leur  est  nécessairement 
supérieure. 

>  La  cause,  chez  les  êtres  les  plus  parfaits  de  l'univers,  est  an  feu 
subtil  qui  est  plein  d'art.  Dieu,  cause  du  monde  entier,  est  donc 
Féther  le  plus  subtil  et  le  plus  rare,  le  feu  céleste  au  degré  le  plus 
élevé  de  tension,  le  feu  artiste  ou  savant  par  excellence,  par  cela 
même  Pâme  la  plus  parfaite,  le  principe  dirigeant  le  plus  sage,  la 
plus  droite  et  la  plus  infaillible  raison.  Le  Dieu  de  Zenon  n'est  pas, 
comme  celui  d'Aristote,  un  principe  séparé  de  la  matière,  en  dehors 
de  toute  la  nature,  exempt  du  mouvement  dont  elle  est  animée,  et 
n'agissant  sur  elle  que  parle  désir  dont  il  la  remplit.  Loin  de  là,  il 
a,  comme  toute  cause,  sa  matière  avec  laquelle  il  est  étroitement 


tout  être,  suivant  les  Stoïciens,  deui  principes,  l'un  passif,  loutre  actif.  Par  le 
premier,  1c  corps  est  susceptible  de  toutes  sortes  de  modtfcaliQns  et  de  mouve- 
ments: c'est  la  matière,  QX*,  qui  forme  la  subsfauce,  ojjIx.  Le  second  prin- 
cipe est  la  came,  «ira,  qui  fait  de  la  macère  (elle  ou  telle  chose  déterminée, 
qui  la  caractérise,  qui  la  qualifie  ;  et  c'est  pourquoi  les  Stoïciens  l'appellent  la 
qualité t  -noio-rm...  Ainsi,  la  qualité  des  Stoïciens,  c'est  la  forme  essentielle 
des  Pcripaléliciens.  Aussi,  de  même  que  dans  la  doctrine  péripatéticienne,  de 
même  dans  celle  des  Stoïciens,  le  principe  actif,  cause  de  tout  ce  que  devienl 
la  matière,  est-ce  qui  explique  les  choses,  ce  qui  en  rend  compte,  et,  comme 
les  Stoïciens  le  nomment,  la  raison,  X6yo;.„  Si  la  cause  est  selon  tes  Sloïcieat 
la  raison  des  modifications  de  la  matière,  ce  n'est  pas  qu'elle  soit,  comme 
dans  la  philosophie  d'Aristote,  la  cause  ttaale  immobile,  vers  laquelle  se  diri- 
gent les  mouvements;  c'est  qu'elle  se  meut  au  sein  de  la  matière,  et  y  produit 
successivement  avec  ordre,  comme  une  semence  qui  se  développe,  la  multi- 
plicité qu'elle  contient;  et  c'est  pourquoi  les  Stoïciens  rappellent,  d'un  nom 
qui  renferme  à  la  Cois  le  uom  de  raison  et  celui  de  semence,  une  raison  sémi- 
nale, Xàyoç  Qittp/AïTtxàç»  •    . 

4  Diogène  Laëree,  VII,  S  136;  Cicérofl,  fie  nat.  Dtor.y  II,  22;  JUularque, 
De  Ptac.  phil.,  1,  7  ;  Slohée,  Mçlogv  phy*.,  1, 18,  p.  372. 
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1  uni  :  cette  matière  est  le  monde  '.  Dieu  circule  dans  le  monde, 
t  disaient  les  Stoïciens,  comme  le  miel  court  dans  les  cellules  d'un 
rayon3;  il  pénètre  le  monde  dans  toutes  ses  profondeurs,  et  en 
1  même  temps  il  en  embrasse  l'immense  contour  ;  il  l'occupe  par  le 
dedans  et  le  dehors  :  «  Intra  et  extra  tenet 5  ;  »  il  en  remplit,  par  sa 
tension  l'étendue  tout  entière  :  «Divinus  spiritusper  omnia  intensus.  » 
Et  c'est  en  s'y  mouvant  lui-même  qu'il  le  meut.  Bien  plus,  Dieu  peut 
être  appelé  le  monde  même  et  la  nature  :  car,  de  même  que  chaque 
être  n'est  que  le  développement  de  sa  raison  séminale,  de  même  le 
monde  entier  est  un  développement  de  Dieu4.  >  (Sur  le  Stoïcisme, 
Mém.  de  l'Acad.  des  Inscriptions  et  Belles-Lettres,  t.  XXI,  p.  64.) 

Plotin  a  emprunté  aux  Stoïciens  la  conception  du  monde  consi- 
déré comme  un  tout  sympathique  à  lui-même,  administré  par  une 
grande  Ame  dont  l'essence  est  la  Raison,  unité  de  laquelle  sortent 
la  multitude  des  contraires  qui  en  sont  le  développement,  et  à 
laquelle  se  rapportent  les  oppositions  qui  constituent  toutes  des 
parties  de  l'Ordre  universel.  Mais,  en  faisant  cet  emprunt,  Plotin  » 
complètement  transformé  la  doctrine  dont  il  s'inspirait,  non-seu- 
lement par  le  génie  avec  lequel  il  l'expose,  mais  encore  par  les  mo- 
difications radicales  qu'il  fait  subir  aux  principes  des  Stoïciens.  En 
effet,  il  se  sépare  d'eux  formellement  sur  trois  points  :  il  rejette 
nettement  et  combat  avec  autant  de  force  que  de  raison  leur  pan- 
théisme, leur  fatalisme  et  leur  matérialisme.  Pour  le  matérialisme, 
la  chose  est  facile  à  voir  :  selon  les  Stoïciens,  la  Raison  séminale 
qui  anime  l'univers  est  un  corps,  un  feu  subtil  ;  selon  Plotin,  au 
contraire,  la  Raison  qui  administre  le  monde  est  une  Ame  pré- 
sente partout,  mais  incorporelle».  Ce  point  est  trop  bien  établi 
dans  les  Ennéades  pour  que  nous  ayons  besoin  d'insister  ici.  Mais 
ce  que  Plotin  dit  sur  la  question  du  panthéisme  et  du  fatalisme  a 
besoin  de  plus  de  développement. 

1.  Polémique  de  Plotin  contre  le  Panthéisme  et  le  Fatalisme 

des  Stoïciens. 

C'est  un  principe  fondamental  du  panthéisme  qu'il  n'existe  dans 
l'univers  qu'un  seul  être  réel  et  qu'une  seule  cause  véritablement 

•  SénècfiK,  Crmsoi.  ad  Heto.,  &  —  *  Tertuflien  (De  Anima,  44)  :  «  Sloïrf 
»  entai  Tolunt  Devin  sic  per  materism  decucarrisse,  quomodo  mri  per  foves.  » 
—  *  Sénèque,  Qumst.  «al.,  praef.  —  *  Sén^que.  De  Brnef.,  IV,  7;  Quœtt. 
nat ,  11,  45.  —  6  Cepeint  a  été  parfaitement  éclairci  par  M.  Ravaisaan  dans  s*n 
Euat  mr  la  Jtftaj*tf*  if w  ÏArUlUey  t.  Il,  p.  3843OT. 
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efficace ,  qui  est  Dieu;  que  la  personnalité  et  la  liberté  de  l'âme 
humaine  ne  sont  que  de  vains  mots.  Dans  sa  critique  de  la  doctrine 
stoïcienne,  Plotin  dégage  avec  netteté  ce  principe  des  formules 
philosophiques  qui  le  dissimulent,  et  il  le  combat  avec  une  grande 
vigueur  de  logique,  en  lui  opposant  les  mêmes  arguments  qu'on 
emploie  encore  aujourd'hui  pour  le  réfuter.  Qu'on  relise  en  effet, 
en  les  liant  ensemble,  les  objections  qu'il  adresse  dans  son  livre 
Du  Destin  à  Heraclite  et  aux  Stoïciens,  et  l'on  ne  pourra  s'empê- 
cher de  reconnaître  leur  force  et  leur  précision  : 

€  Ne  pourrait-on  pas  supposer  qu'une  seule  Âme  répandue  dans 
tout  l'univers  produise  tout,  et,  en  donnant  le  mouvement  à  l'uni- 
vers, donne  le  mouvement  à  chaque  être  qui  en  fait  partie,  de  sorte 
que  toutes  les  causes  secondes  découleraient  nécessairement  de 
cette  cause  première,  et  que  leur  suite  et  leur  connexion  constitue- 
raient le  Destin  ?...  S'il  n'y  a  dans  l'univers  qu'un  seul  principe  qui 
agisse  et  qui  pâtisse,  si  les  choses  dérivent  les  unes  des  autres  par 
une  série  de  causes  dont  chacune  se  ramène  à  celle  qui  précède, 
on  ne  pourra  plus  alors  dire  avec  vérité  que  toutes  choses  arrivent 
par  des  causes  ;  toutes  en  effet  ne  feront  plus  qu'un  seul  être.  Dans 
ce  cas,  nous  ne  sommes  plus  nous ,  il  n'y  a  plus  d'action  qui  soit 
nôtre,  ce  n'est  plus  nous  qui  raisonnons  ;  c'est  un  autre  principe 
qui  raisonne,  qui  veut,  qui  agit  en  nous,  comme  ce  ne  sont  pas  nos 
pieds  qui  marchent,  mais  nous  qui  marchons  par  nos  pieds.  Cepen- 
dant il  faut  admettre  que  chacun  vit,  pense,  agit  d'une  vie,  d'une 
pensée,  d'une  action  qui  lui  soit  propre  ;  il  faut  laisser  à  chacun  la 
responsabilité  de  ses  actions  bonnes  ou  mauvaises,  et  ne  pas  attri- 
buer à  la  cause  universelle  des  faits  honteux.  >  (Livre  I,  S  4>  P-  9-10.) 

Plotin  montre  aussi  fort  bien  que  le  panthéisme  des  Stoïciens,  en 
absorbant  notre  causalité  personnelle  dans  la  causalité  divine,  con- 
duit nécessairement  au  fatalisme  : 

«  Reste  à  considérer  la  doctrine  qui  enchaîne  et  lie  toutes  choses 
les  unes  aux  autres,  fait  dériver  de  cette  connexion  les  qualités  de 
chaque  être,  et  établit  une  cause  unique  produisant  tout  par  des 
raisons  séminales.  Celte  doctrine  rentre  dans  celle  qui  rapporte  à 
l'action  de  l'Ame  universelle  la  constitution  et  les  mouvements  des 
individus  aussi  bien  que  ceux  de  l'univers.  Dans  ce  cas,  eussions- 
nous  le  pouvoir  de  faire  quelque  chose  par  nous-mêmes,  nous  n'en 
serions  pas  moins  comme  le  reste  soumis  à  la  nécessité,  puisque  le 
Destin,  comprenant  toute  la  série  des  causes,  détermine  nécessai- 
rement chaque  événement.  II  n'est  rien  en  effet  qui  puisse  empêcher 
cet  événement  d'arriver  ou  le  faire  arriver  autrement ,  puisque  le 
Destin  comprend  toutes  les  causes.  Si  tout  obéit  ainsi  à  l'impulsion 
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d'an  seul  principe,  ii  ne  nous  reste  plus  qu'à  ia  suivre  nous-mêmes. 
En  effet,  les  conceptions  de  notre  imagination  résulteront  alors  des 
faits  antérieurs  et  détermineront  à  leur  tour  nos  appétits  :  notre 
liberté  ne  sera  plus  qu'un  vain  nom.  De  ce  que  nous  obéirons  à  nos 
appétits,  il  n'en  résultera  pour  nous  aucun  avantage,  puisque  nos 
appétits  seront  eux-mêmes  déterminés  par  des  faits  antérieurs.  Nous 
n'aurons  pas  plus  de  liberté  que  les  autres  animaux,  que  les  enfants 
et  les  fous,  qui  courent  çà  et  là,  poussés  par  des  appétits  aveugles  : 
car  eux  aussi  ils  obéissent  à  leurs  appétits,  comme  le  feu  même,  et 
comme  toutes  les  choses  qui  suivent  fatalement  les  dispositions  de 
leur  nature.  »  (Liv.  I,  §  7,  p.  14.) 

Après  avoir  ainsi  réfuté  le  panthéisme  et  le  fatalisme  d'Heraclite 
et  des  Stoïciens,  Plotin  établit  ensuite  la  vraie  doctrine  et  démontre 
qu'il  y  a  deux  causes  réelles  dans  l'univers,  Dieu  et  l'âme  humaine: 

«  Quelle  autre  cause  faut-il  donc  faire  intervenir  outre  les  précé- 
dentes pour  ne  laisser  rien  arriver  sans  cause,  pour  maintenir  l'ordre 
et  l'enchaînement  des  faits  dans  le  monde ,  et  conserver  la  possi- 
bilité des  prédictions  et  des  présages  sans  cependant  détruire  notre 
personnalité?  11  faut  mettre  au  nombre  des  êtres  un  autre  principe, 
savoir  l'âme,  non-seulement  l'Ame  universelle ,  mais  encore  l'âme 
de  chaque  individu  :  celle-ci  n'est  pas  un  principe  de  peu  d'impor- 
tance dans  l'enchaînement  universel  des  causes  et  des  effets,  parce 
qu'au  lieu  de  naître  d'une  semence  [raison  séminale]  comme  les 
autres  choses,  elle  constitue  une  cause  première.*  (Livre  1,  §8,  p.  15). 

Dans  les  deux  livres  De  la  Providence,  Plotin  revient  très-souvent 
sur  l'idée  de  notre  liberté  et  l'invoque  pour  montrer  que  Dieu  n'est 
point  responsable  du  mal  moral  : 

«  Considérons  les  actions  des  âmes  qui  font  librement  le  mal... 
Ce  n'est  pas  à  la  Providence  qu'il  faut  demander  raison  de  la  mé- 
chanceté de  ces  âmes  et  en  faire  remonter  la  responsabilité  ;  il  n'en 
faut  chercher  la  cause  que  dans  les  déterminations  volontaires  de 
ces  âmes.  »  (Livre  II,  §  7,  p.  38.) 

«  Il  ne  faut  pas  étendre  l'action  de  la  Providence  au  point  de 
supprimer  notre  propre  action  :  car  si  la  Providence  fait  tout ,  s'il 
n'y  a  qu'elle,  elle  est  anéantie.  A  quoi  s'appliquerait-elle  en  effet  ? 
Il  n'y  aurait  plus  que  ia  Divinité.  »  (Livre  II,  §  9,  p.  43.) 

<  On  dira  peut-être  :  il  est  absurde  d  introduire  dans  le  monde  des 
âmes  qui  font  les  unes  le  bien,  les  autres  le  mal  :  car  c'est  enlever 
à  la  Raison  universelle  le  mérite  du  bien  qui  se  fait,  en  la  déchar- 
geant de  la  responsabilité  du  mal...  —  Mais  pourquoi  imputera  la 
raison  universelle  les  mauvaises  œuvres?  Les  âmes  contenues  dans 
l'univers  n'en  seront  pas  plus  divines,  etc.  »  (Livre  II,  §  18,  p.  69.) 
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Il  ressort  de  toute  cette  polémique  qae  Plotin  professe  et  démontre 
la  causalité,  la  personnalité  et  la  liberté  de  l'âme  humaine  avec  au- 
tant de  force  et  de  précision  que  les  philosophes  qui  ont  le  mieux 
approfondi  cette  question.  Nous  verrons  encore  plus  loin  qu'il  a 
également  combattu  le  panthéisme  des  nouveaux  Pythagoriciens. 

2.  Rapprochement  entre  Plotin,  Chrysippe,  Épictète,  Marc-Aurèle. 

Si  nous  cherchons  maintenant  quels  sont,  parmi  les  Stoïciens, 
ceux  que  Plotin  parait  avoir  suivis  ou  combattus  en  composant  ses 
traités  sur  le  Destin  et  la  Providence,  nous  crayons  pouvoir  désigner 
Chrysippe,  Épictète  et  Marc-Aurèle.  Nous  avons  déjà  cité  le  second 
dans  les  notes,  p.  42,  59,  67,  et  le  troisième,  p.  45,  46,  63.  65,  70. 
Quant  au  premier,  nous  rappellerons  qu'il  avait  composé  un  traité 
très-important  sur  la  Providence,  dont  Àulu-Gelle  nous  a  conservé 
les  fragments  suivants  : 

«  Ceux  qui  nient  que  le  monde  soit  fait  pour  Dieu  et  pour  lea 
hommes,  et  que  les  choses  humaines  soient  gouvernées  par  une 
Providence,  croient  avancer  une  forte  preuve  à  l'appui  de  leur  opi- 
nion, quand  ils  disent  :  S'il  y  avait  une  Providence,  il  n'y  aurait  pas 
de  mal  sur  la  terre  :  car  rien  n'est  plus  difficile  à  accorder  avee 
l'action  d'une  Providence  que  ce  nombre  infini  de  misères  et  de 
souffrances  répandues  dans  le  monde  qu'on  dit  créé  par  Dieu  exprès 
pour  l'homme.  Chrysippe,  en  réfutant  cette  doctrine  dans  le  livre  IY 
de  son  traité  De  la  Providence,  déclare  qu'il  n'est  rien  de  plus  ab- 
surde que  de  croire  qu'il  prisse  exister  du  bien ,  sans  qu'il  existe 
en  même  temps  du  mal.  Car  le  bien  étant  le  contraire  du  mal,  il  est 
nécessaire  qu'ils  existent  tous  deux,  opposés  l'un  à  l'autre,  et  ap- 
puyés en  quelque  sorte  sur  leur  mutuel  contraste.  Deux  contraires 
en  effet  ne  peuvent  aller  l'un  sans  l'autre  :  ainsi,  comment  aurions- 
nous  l'idée  de  la  justice,  si  nous  n'avions  celle  de  l'injustice  ?  Et 
qu'est-ce  que  la  justice,  sinon  la  privation  de  l'injustice?  De  même, 
comment  notre  esprit  concevrait-il  le  courage,  sans  la  lâcheté?  La 
tempérance,  sans  l'intempérance?  La  prudence,  sans  l'imprudence? 
Ces  gens  à  courte  vue  devraient  demander  aussi  que  la  vérité  existât 
seule  dans  le  monde  et  qu'il  n'y  eût  pas  de  mensonge.  Ce  ne  serait 
pas  plus  absurde  que  de  voul  »ir  séparer  le  bien  du  mal,  le  bonheur 
du  malheur,  le  plaisir  de  la  souffrance.  Ces  choses  vont  nécessaire- 
ment ensemble.  Comme  le  dit  Platon,  l'un  et  l'autre  se  tiennent 
étroitement  parleurs  extrémités,  de  telle  sorte  qu'on  ne  peut  sup- 
primer le  premier  sans  que  le  second  disparaisse  en  môme  temps. 

»  Chrysippe,  dans  le  même  livre,  trafte  la  question  suivante,  qui 
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lai  parait  digne  d'intéresser  un  philosophe:  Les  maladies  de  l'homme 
sont-elles  naturelles,  c'est-à-dire,  est-ce  à  la  puissance  appelée  Nature 
ou  Providence,  par  iaquelte  l'univers  et  l'homme  ont  été  créés,  qu'il 
faut  attribuer  les  souffrances  physiques,  les  maladies  et  les  infir- 
mités qui  affligent  l'espèce  humaine?  Suivant  Chrysippe,  la  Nature 
n'a  pas  eu  primitivement  le  dessein  de  faire  l'homme  sujet  aux 
maladies  :  cette  mère  prévoyante,  auteur  de  tous  les  biens,  n'a  pU 
vouloir  notre  mal.  Mais,  tandis  qu'elle  formait  nos  corps  de  la 
manière  la  plus  utile  et  la  plus  avantageuse  à  notre  existence, 
dès  maux  inévitables  naquirent  des  biens  mêmes  qu'elle  nous  as- 
surait, non  par  sa  volonté  ni  de  son  consentement,  mais  par  une 
loi  fatale,  et,  comme  le  dit  Chrysippe.  par  conséquence  (x«tà  ir«^a- 
*o>oûfo?<nv).  Ainsi ,  lorsqu'elle  élait  occupée  à  construire  notre 
corps,  elle  fut  obligée,  pour  réaliser  son  plan  ingénieux  et  ses  vues 
bienfaisantes,  de  former  notre  tête  avec  des  os  minces  et  délicats. 
Mais,  à  l'utilité  qui  en  résulta  pour  l'homme  s'attacha  un  danger 
extérieur:  la  tête  ainsi  formée  est  faiblement  protégée,  et  si  fra- 
gile, que  le  moindre  choc  peut  l'endommager.  C'est  ainsi,  dit  Chry- 
sippe, que  les  maladies  et  les  inûrmités,  auxquelles  l'homme  est 
sujet,  sont  sorties  des  précautions  mêmes  que  la  Nature  a  prises 
pour  son  bonheur.  De  même,  lorsque  l'amour  de  la  vertu,  inspiré 
par  la  nature,  prend  naissance  dans  le  cœur  de  l'homme,  l'instinct 
du  vice  germe  à  côté  par  l'affinité  qu'ont  entre  eux  les  contraires.  » 
(Nuits  Attiques,  VI,  1;  trad.  de  M.  Jàcquinet.) 

On  retrouve  dans  ces  fragments  quelques-unes  des  idées  que 
Plotin  développe  ou  discute  dans  son  traité  De  la  Providence.  Nous 
croyons  que  cet  ouvrage  de  Chrysippe  avait  attiré  particulièrement 
son  attention,  et  qu'il  nous  en  a  conservé  les  idées  les  plus  impor* 
tantes,  en  se  les  appropriant  ou  en  les  combattant.  Sous  ce  rapport, 
l'écrit  de  notre  auteur  nous  paraît  avoir  une  valeur  historique  qui 
est  grande,  et  qui  a  été  méconnue  jusqu'ici  par  les  auteurs  qui  se 
sont  occupés  de  la  doctrine  stoïcienne. 

Quant  à  Sénèque,  le  seul  rapprochement  auquel  donne  lieu  son 
traité  De  la  Providence,  c'est  le  passage  que  nous  avons  cité  p.  35. 

£  III.   AUTEURS  QUI  ONT  CITÉ  OU  MENTIONNÉ  CES   LIVRES  OU  QUI  DONNENT  LIEU 

A  DES  RAPPROCHEMENTS. 

A.  Philosophes  néoplatoniciens. 

Les  philosophes  néoplatoniciens  qui  se  sont  inspirés  des  idées  de 
Plotin,  soit  en  le  citant,  soit  sans  indiquer  les  emprunts  qu'ils  lui 
ont  faits,  sont  les  suivants  : 
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Porphyre  (dans  .ttobée,  Eclogœ  ethicœ,  II,  7)  ; 

Jamblique,  qui  a  résumé  avec  une  extrême  concision  la  doctrine  de 
Plotin  sur  ia  Providence  et  le  Destin  (Voy.  le  fragment  que  nous 
avons  cilé  ci-dessus  p.  16,  note  1,  et  la  Lettre  de  Jamblique  à  Ma- 
cédoniu8,  traduite  par  M.  Lévéque  dans  l'Appendice  de  ce  volume)  ; 

Salluste  :  De  Dus  et  rnundo  (ch.  ix,  mpi  npovoiaç  xat  c  tp*/»p"«? 

Proclus  :  De  Providentiel  et  Fato  et  eo  quod  in  nobie,  traité  dans 
lequel  Plotin  est  nommé,  avec  Porphyre  et  Jamblique  (t.  I,  p.  9,  13, 
64,  éd.  de  M.  Cousin);  De  decem  Dubitationibus  circa  Providen- 
tiam;  De  malorwn  subsistentia l  ; 

Hiéroclès  :  mpi  npovoUç  xai  eipappivnç  x*l  roO  ifvpîv,  x.  t.  \.  (dans 

U  Bibliothèque  de  Photius,  ccxxiv,  ccli;  ces  fragments  ont  été  pu- 
bliés à  part  à  Londres,  1673,  et  à  Cambridge,  1709)  ; 

Simplicius  :  Commentaire  sur  le  Manuel  d'Épictète.  Il  y  a  dans  cet 
ouvrage  plusieurs  dissertations  qui  se  rapportent  à  la  question  de 
la  Providence  et  du  Destin,  savoir  :  1°  Ce  que  c'est  que  la  liberté  de 
l'homme  et  d'où  elle  vient  (commentaire  sur  l'article  1  du  Manuel 
d'Épictète)  ;  2°  Les  calamités  qui  arrivent  dans  le  monde  ne  sont 
pas  des  maux ,  mais  des  biens  ;  elles  ont  leur  utilité  (commentaire 
sur  l'article  14  d'Épictète)  ;  3°  Le  mal  n'existe  pas  par  lui-même  ; 
c'est  une  erreur  monstrueuse  de  croire  qu'il  y  a  un  principe  du 
mal,  comme  il  y  a  un  principe  du  bien  (commentaire  sur  l'article  36 
d'Épictète)  ;  4°  11  existe  des  Dieux  ;  leur  Providence  s'étend  à  tout 
et  ils  gouvernent  cet  univers  avec  autant  de  sagesse  que  de  justice 
(commentaire  sur  l'article  43  d'Épictète).  Dans  la  traduction  que 
Dacier  a  donnée  de  cet  ouvrage  de  Simplicius,  ces  dissertations 
ont  été  détachées  du  Commentaire  proprement  dit  et  placées  à 
part  dans  le  second  volume.  Dans  beaucoup  de  passages,  elles 
développent  et  elles  éclaircissent  fort  bieu  la  doctrine  de  Plotin  avec 
laquelle  elles  ont  encore  plus  de  rapport  qu'avec  celle  d'Épictète. 

B.  Saint  Grégaire  de  Nysse,  Synêsius,  saint  Denys  rArèopagite,  Thêodortt, 

Ènée  de  Gaza,  Gennade, 

Saint  Grégoire  de  Ntsse.  —  Dans  l'écrit  de  ce  Père  intitulé 
Catechetica  oratio,  on  trouve  des  idées  analogues  à  celles  de  Plotin. 
Voy.  la  citation  que  nous  en  avons  faite  ci-dessus,  p.  83. 

1  Pour  l'analyse  de  ces  écrits  de  Proclus,  Voy.  M.  Vacherot,  Histoire  de 
rÊcoU  d'Alexandrie,  t.  II,  p.  2H-268,  361-364,  et  M.  Berger,  Exposition 
de  la  doctrine  de  Proclus,  p.  3640. 
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Sykesius.  —  Cet  évéque  de  Ptolémaïs,  qui  avait  suivi  à  Alexandrie 
les  leçons  de  la  célèbre  Hypatie1,  a  laissé  un  roman  allégorique  in- 
titulé l'Égyptien  ou  De  la  Providence,  qui  est  tout  entier  écrit  au 
point  de  vue  néoplatonicien  et  dont  l'idée  fondamentale  est  em- 
pruntée à  notre  auteur  (livre  II,  §  8  et  9,  p.  41-45)  : 

«  Les  hommes  ne  doivent  pas  accuser  les  Dieux  de  ne  pas  veiller 
sur  leurs  affaires.  Car  la  Providence  exige  que  les  hommes  com- 
mencent par  faire  ce  qui  est  en  leur  pouvoir.  II  n'est  pas  étonnant 
non  plus  qu'il  y  ait  des  maux  dans  la  demeure  du  mal  ;  on  doit 
plutôt  admirer  qu'il  y  ait  ici-bas  quelque  chose  qui  ne  soit  pas  mal. 
Néanmoins,  si  nous  ne  sommes  pas  négligents,  si  nous  employons 
bien  les  facultés  que  nous  tenons  de  la  Providence,  il  nous  est  pos- 
sible d'être  parfaitement  heureux.  La  Providence  n'est  pas  comme 
la  mère  d'un  nouveau-né,  sans  cesse  occupée  à  écarter  ce  qui  pour- 
rait nuire  à  son  enfant  parce  qu'il  est  imparfait  et  incapable  de  s'ai- 
der lui-même.  Elle  ressemble  à  une  mère  qui,  ayant  élevé  son  enfant 
et  lui  ayant  mis  des  armes  dans  les  mains,  lui  ordonnerait  de  s'en 
servir  pour  repousser  les  dangers  qui  pourraient  le  menacer.  » 

Nous  citerons  plus  loin  (p.  586)  un  autre  morceau  dans  lequel 
Synésius  reproduit  presque  textuellement  la  doctrine  de  Plotin  sur 
la  divination  et  la  magie. 

Saint  Dents  l'Aréopagite.  —  Nous  avons  déjà  cité  ci-dessus 
dans  les  notes  (p.  225,  229)  des  passages  importants  de  saint  Denys 
l'Aréopagite  sur  l'unité  de  Dieu.  Quant  à  la  doctrine  qu'il  développe 
sur  la  Providence  et  sur  l'origine  du  mal,  dans  le  chapitre  iv  de 
son  traité  Des  Noms  divins,  elle  contient  une  foule  d'idées  analogues 
à  celles  de  Plotin.  Dans  la  nécessité  où  nous  nous  trouvons  de 
nous  borner  à  quelques  rapprochements,  nous  ne  citerons  que  les 
lignes  suivantes  : 

<  Toutes  choses  bonnes  dérivent  d'une  cause  unique.  Puis  donc 
que  le  mal  est  l'opposé  du  bien,  toutes  choses  mauvaises  dérivent 
de  causes  multiples  ;  non  pas  que  ces  causes  soient  les  raisons  d'être 
du  mal ,  et  le  produisent  par  une  efficacité  positive;  elles  ne  sont 
au  contraire  que  privation,  faiblesse,  mélange  inharmonique  de 
substances  dissemblables.  Le  mal  n'a  pas  de  fixité  ni  d'identité  ; 
mais  il  est  varié,  indéfini  et  comme  flottant  en  des  sujets  qui  n'ont 
pas  eux-mêmes  l'immutabilité.  Tout  ce  qui  est,  même  ce  qui  est 
mauvais,  a  le  bien  pour  principe  et  pour  fin  :  car  c'est  pour  le  bien 
que  toutes  choses  se  font,  et  les  bonnes  et  les  mauvaises.  Celles-ci 

1  Voy.  l'essai  de  M.  Vilkmain  sur  Synésius  dans  son  Tableau  de  l'Élo- 
quence chrétienne  au  quatrième  siècle. 
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même,  nous  les  faisons  par  dmonr  du  bîen  :  car  personne  n'agit  en 
se  proposant  directement  le  mal.  Ainsi  le  mal  n'est  pas  une  sub- 
stance, mais  un  accident  des  substances,  et  on  le  commet,  non  point 
en  vue  de  lui,  mais  en  vue  du  bien. 

»  On  ne  doit  pas  attribuer  au  mal  une  existence  propre,  indépen- 
dante, ni  un  principe  où  il  trouve  sa  raison  d'être...  Il  est  une  pri- 
vation, une  défectuosité,  une  faiblesse... 

»  Mais  comment  y  a-t-il  du  mal  sous  l'empire  de  la  Providence? 
Le  mal,  en  tant  que  mal,  n'est  pas  une  réalité  et  ne  subsiste  dans 
aucun  être.  D'une  part,  tous  les  êtres  sont  l'objet  des  sollicitudes 
de  la  Providence,  et  de  l'autre,  le  mal  n'existe  pas  sans  le  mélange 
de  quelque  bien.  Or,  le  mal  est  une  déchéance  du  bien,  et  nul  être 
ne  saurait  totalement  déchoir  du  bien.  Puis  donc  qu'il  en  va  ainsi, 
la  Providence  veille  sur  lotis  les  élres,  et  nul  d'entre  eux  ne  lui 
échappe.  Même  elle  se  sert  avec  amour  des  choses  devenues  mau- 
vaises pour  leur  amélioration,  ou  pour  Futilité  générale  ou  particu- 
lière des  autres;  et  elle  pourvoit  à  toutes,  comme  il  convient  à  leur 
nature  respective.  Aussi,  nous  réprouvons  la  parole  inconsidérée  de 
quelques-uns,  que  la  Providence  devrait  nous  entraîner  forcément 
à  la  vertu  :  car  ce  n'est  pas  le  propre  de  la  Providence  de  violenter  la 
nature.  De  là  vient  que,  maintenant  les  élres  dans  leur  essence,  elle 
veille  sur  ceux  qui  sont  libres,  sur  l'univers  et  sur  chacune  de  ses  par- 
tics,  en  tenant  compte  de  la  spontanéité,  de  la  totalité  ou  des  par- 
ticularités ,  et  selon  que  les  objets  sont  naturellement  susceptibles 
de  ses  soins  pleins  de  tendresse,  qui  leur  sont  toujours  départis  avec 
une  libéralité  splendide  et  en  des  proportions  convenables.  »  {Des 
Noms  Divins,  iv,  p.  403-405  de  la  trad.  de  M.  l'abbé  Darboy.) 

Némésius.  —  Il  ne  nomme  pas  Plotin  ;  mais  il  connaissait  fort  bien 
les  idées  de  l'école  Néoplatonicienne,  et  des  nombreux  rapproche- 
ments que  nous  avons  déjà  faits  dans  les  notes  des  pages  32,  34.  35, 
47,  51,  54, 55, 79,  il  nous  paraît  résulter  qu'il  s'est  inspiré  de  notre 
auteur  ou  directement  ou  indirectement. 

Thêodoret.  —  Dans  le  livre  vi  de  son  traité  De  la  Providence 
(p.  868-873,  éd.  Schulz),  il  cite  des  extraits  du  livre  m  de  Plotin, 
savoir  les  paragraphes  1,  2,  3,  4,  6,  7,  8,  9.  Il  commence  ainsi: 
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itepl  npovoiaç  ivTiOetxg  MyoLç.  Il  essaie  ensuite  de  démontrer  que,  sur 
ce  sujet,  Plotin  s'est  inspiré  du  Nouveau  Testament,  comme  Platon 
passait  pour  avoir  connu  les  livres  de  Moïse. 

Énéb  de  Gaza.  —  Voy.  dans  l'Appendice  de  ce  volume  l'analyse 
du  Théophraste  de  cet  auteur  et  les  extraits  traduits  par  M.  Lévêque. 

Gennadb.  —  Cet  auteur,  plus  connu  sous  le  nom  de  George  Scho- 
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larius,  a  fait  des  emprunts  textuels  à  Plotin  dans  un  écrit  intitulé  ! 
ntpl  0«t«ç  TT^ovoiaç  xal  7rooope<rpoO(ediditB.Thorlacius,  Havniœ  Dano- 
rum,  18^5). Nous  en  avons  indiqué  quelques-uns  ci-dessus,  dans  les 
notes  des  pages  35,  86,  43. 

G.  Saint  Augustin,  Boëce,  Fénelon,  BoisuH,  Lelbhttt. 

L  Saint  Augustin. 

De  tous  les  auteurs  chrétiens  qui  se  sont  inspirés  de  la  doctrine 
de  Plotin  sur  la  Providence  et  qui  ont  contribué  à  la  répandre,  saint 
Augustin  est  sans  contredit  le  plus  important,  soit  par  le  dévelop- 
pement qu'il  a,  dans  ses  écrits,  donné  à  ta  question  de  l'origine  du 
mal,  soit  par  les  emprunts  qu'il  a  faits  à  notre  auteur. 

De  graves  raisons  conduisirent  saint  Augustin  à  étudier  et  à  adop- 
ter les  idées  fondamentales  de  la  théorie  professée  par  Plotin  sur  la 
Providence.  Longtemps  égaré  parles  erreurs  des  Manichéens,  qui 
faisaient  du  mal  une  substance  et  l'identifiaient  avec  la  matière  re- 
gardée par  eux  comme  éternelle,  saint  Augustin  trouva  dans  les 
livres  de  l'adversaire  des  Gnostiques  les  principes  les  plus  propres 
à  montrer  la  fausseté  des  opinions  des  Manichéens  (opinions  qui 
semblent  avoir  été  au  fond  les  mêmes  que  celles  des  Gnostiques). 
Ces  principes  étaient  :  «  Le  Mal  n'est  qu'une  négation,  qu'un  défaut 
>  de  bien  ;  la  Matière  n'est  que  le  non-être,  la  possibilité  de  l'exis- 
»  lence  qui  tient  de  Dieu  tout  ce  qu'elle  est  ;  l'Ordre  de  l'univers  a 
»  sa  raison  d'être  en  Dieu  seul,  etc.  »  Or  saint  Augustin  a  développé 
ces  principes  dans  plusieurs  de  ses  écrits  avec  autant  de  force  que 
de  précision  et  de  clarté,  comme  on  peut  le  reconnaître  par  les  rap- 
prochements que  nous  avons  faits  et  que  nous  allons  ici  récapitu- 
ler et  compléter,  en  suivant  l'ordre  de  ses  ouvrages. 

Confessions.  —  Aux  citations  que  nous  avons  déjà  faites  de  cet 
ouvrage  (p.  24,  27,  37,  50),  nous  joindrons  ici  un  passage  remar- 
quable où  les  questions  que  soulève  l'existence  du  mal  sont  exposées 
de  la  même  manière  qu'au  début  du  traité  de  Plotin.  Voici  comme 
saint  Augustin  s'exprime  à  ce  sujet  dans  le  livre  vu,  ch.  5: 

«  Ubi  ergo  matum,  et  unde,  et  qua  hue  irrepsit?  Quae  radixejus, 
et  quod  semen  ejus?  An  omnino  non  est?...  Unde  est  igitur?  Quo- 
niam  Deus  fecit  baec  omnia,  bonus  bona.  Majus  quidem  et  summum 
bonum  minora  fecit  bona,  sed  tamen  et  creans  et  creata  bona  sunt 
omnia.  Unde  est  malum  ?  An  unde  fecit  ea,  materies  aliqua  mala  erat, 
et  formavit  atque  ordinavit  eam,  sed  reliquit  aliquidin  illa,  quod  in 
bonum  non  converteret?  Curet  hoc?  An  impotens  erat  totam  ver- 
tere  et  commutare,  ut  nihit  mali  remaneret,  quum  sit  omnia  potens  ? 
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Postremo,  cur  inde  aliquid  facere  voluit,  et  non  potius  eadem  om- 
nia  omnipotentia  fecit,  ut  nul  la  esset  omnino?  Aut  vero  existere 
poterat  contra  ejus  voluntatem?  Aut,  si  seterna  erat,  cor  tam  diu  per 
inûnita  rétro  spatia  temporura  sic  eam  sivit  esse,  ac  tanto  post  pla- 
cuit  aliquid  ex  ea  facere?  Aut  jam,  si  aliquid  subito  voluit  agere, 
hoc  potius  ageret  omnipotens ,  ut  illa  non  esset,  atque  ipse  solas 
esset  totum,  verura  et  summum  et  inûnitum  bonum.  Aut  si  non  erat 
bene ,  ut  aliquid  boni  fabricaretur  et  conderet  qui  bonus  erat,  illa 
sublata  et  ad  nihilum  redacta  materia  quae  mala  erat ,  bonam  ipse 
institueret  unde  omnia  crearet.  Non  enim  esset  omnipotens,  si  con- 
dere  non  posset  aliquid  boni,  nisi  ea,  quam  ipse  non  condiderat, 
adjuvaretur  materia.  Talîa  volvebam  pectore  misero  ingravidato 
metu  curis  mordacissimis  de  timoré  mortis  et  non  inventa  veritate.  * 

Dans  ce  passage ,  il  est  facile  de  reconnaître  plusieurs  idées  des 
Manichéens,  idées  tout  à  fait  semblables  aux  hypothèses  des  Gnos- 
tiques  que  Plotin  a  réfutées  dans  le  livre  ix  de  VEnnéade  II. 

De  l'Ordre.  —  Voici  comment  S.  Augustin  expose  lui-même  le  but 
de  cet  ouvrage  : 

«  Duos  libros  De  Ordine  seripsi,  in  quibus  magna  quaestio  ver- 
satur,  utrum  omnia  bona  et  mala  divinœ  providentiœ  ordo  con- 
tineat.  Sed  quum  rem  viderem  ad  inteltigendum  difflcilem ,  satis 
œgre  ad  eorum  perceptionem ,  cum  quibus  agebam,  disputando 
posse  perduci,  de  ordine  studendi  loqui  malui,  quo  a  corporalibus 
ad  incorporalia  potest  proflci.  »  (Retractationes,  I,  3.) 

Des  deux  questions  traitées  dans  cet  ouvrage,  la  première  se 
rapporte  à  ce  que  Plotin  dit  de  la  Raison  de  l'univers,  p.  64,  et  la 
seconde  au  sujet  traité  dans  le  livre  in  de  VEnnéade  I  {De  la  Dia- 
lectique ou  des  moyens  d'élever  l'âme  au  monde  intelligible). 

Nous  avons  cité  cet  ouvrage  p.  39,  40,  50,  56,  64,  68,  81. 

De  la  Musiquœ.  —  Le  livre  VI  de  cei  ouvrage  (que  nous  avons 
cité  dans  les  notes,  p.  125, 129, 133,  136,  138,  et  que  nous  aurons 
encore  à  citer  ci-après,  p.  545),  est  rempli  d'idées  empruntées  à  Plotin. 
En  voici  un  passage  remarquable  qui  se  rapporte  à  la  question  de 
la  Providence.  Nous  le  tirons  du  chapitre  11  : 

«  Non  ergo  invideamus  inferioribus  quam  nos  sumus,  nosque 
ipsos  inter  illa  quae  infra  nos  sunt,  et  illa  quee  supra  nos  sunt, 
ita  Deo  el  Domino  noslro  opilulante  ordinemus,  ut  inferioribus  non 
offendamur,  solis  autem  superioribus  delectemur...  In  quibus  multa 
nobis  videntur  inordinata  et  perturba  ta,  quia  eorum  ordini  pro 
nostris  meritis  assuti  sumus,  nescientes  quid  de  nobis  divina  Pro- 
videntia  pulchrum  géra  t.  Quoniam  si  quis,  verbi  gratia,  in  am- 
plissimarum  pulcherrimarumqueœdium  uno  uliquo  angulo  tanquam 
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statua  collocetar,  pulchritudinem  fllius  fabricae  sentire  non  pote- 
rit,  cujus  et  ipse  pars  erît.  Nec  universi  exercitus  ordinem  miles 
in  acie  valet  intueri.  Et  in  quolibet  poemate,  si  quanto  spatio  syl- 
labae  sonant,  tanto  viverent  atque  sentirent,  nullo  modo  illa  nu- 
merositas  et  contexti  opcris  pulchritudo  eis  placeret,  quam  totam 
perspicere  atque  approbare  non  possent,  quum  de  ipsis  singulis 
prœtereuntibus  fabricata  esset  atque  perfccta.  Ita  peCcautem  ho- 
minem  ordinavit  Deus  turpem ,  non  turpiter  :  turpis  enim  factus 
est  voluntate,  universum  amittendo  quod  Dei  praeceptis  obtem- 
perans  possidebat,  et  ordinatus  in  parte  est,  ut,  qui  legem  agere 
noluit,  a  lege  agatur.  Quidquid  autem  légitime,  utique  juste  ;  et 
quidquid  juste,  non  utique  turpiter  agitur:  quia  et  in  malis  ope- 
ribus  nostris  Dei  opéra  bona  sunt.  Homo  namque,  in  quantum 
homo  est,  aliquod  bonum  est;  adulterium  autem,  in  quantum 
adulterium  est,  malum  opus  est  ;  plerumque  autem  de  adulterio 
nascitur  homo,  de  malo  scilicet  hominis  opère  bonum  opus  Dei1.  » 

Du  Libre  arbitre.  —  C'est  le  plus  important  des  écrits  de  saint 
Augustin  sur  la  question  de  la  Providence.  Nous  l'ayons  cité  p.  23, 
28,  33,  38,  44,  46,  47,  48,  57,  73,  74. 

De  la  Cité  de  Dieu.  —  C'est  dans  ce  livre  que  saint  Augustin  cite 
textuellement  un  passage  du  traité  de  Plotin  sur  la  Providence. 
{Voy.  cette  citation  dans  le  tome  I,  p.  304,  note.)  Les  rapproche- 
ments que  nous  en  avons  extraits  se  trouvent  dans  le  tome  I  (p.  255, 
257,  263,  265,  267,  274,  278,  285,  294,  301, 303,  305,  306)  où  ils  nous 
ont  servi  à  éclaircir  la  polémique  de  Plotin  contre  les  Gnosliques*. 

Questions  diverses.  —  Pour  les  passages  de  cet  écrit  relatifs  à  la 
doctrine  de  la  Providence,  Voy.  les  notes  des  pages  296-297, 352-353. 

2.  Boëce. 

Dans  le  célèbre  ouvrage  qui  porte  pour  titre  Consolation  de  la 
philosophie,  Boëce  traite  le  même  sujet  que  Plotin  dans  les  livres  i, 
ii,  m,  mais  en  développant  beaucoup  plus  la  question  de  l'inter- 
vention de  la  Providence  dans  le  cours  des  choses  humaines. 

*  S.  Augustin  nous  apprend  lui-même  (RetractatUmes,  1, 11),  que,  dans  le 
livre  VI  du  traité  De  la  Musique \  il  s'est  proposé  d'expliquer  par  quels  degrés 
l'étude  des  nombres  et  des  rhylhmes  élève  l'âme  du  monde  sensible  au  monde 
intelligible.  C'est  le  développement  des  idées  exposées  sur  ce  sujet  par  Plotin 
dans  YEnnéade  I,  liv.  m,  S  2;  t.  1,  p.  64.  —  *  Aux  passages  que  nous  avons 
déjà  cités  nous  ajouterons  le  suivant:  t  MalaevolunUlis  nemo  quaerat  causam 
»  efficientem;  non  est  enim  efficient,  sed  déficient,  quia  non  illa  e&leffcctio, 
»  sed  defectio.  »  (De  Civilate  Dei,  XII,  7.) 
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Comme,  dans  cet  écrit.  Boëce  reproduit  textuellement  les  définitions 
que  PlQtin  donne  du  Temps  et  de  l'Éternité,  ainsi  que  sa  polémique 
contre  la  fausse  théorie  que  les  Stoïciens  professaient  sur  la  sen- 
sation (Voy.  ci-après,  livre  vi),  on  ne  saurait  s'étonner  que,  spé- 
cialement sur  la  question  de  la  Providence  et  du  Destin,  il  soit 
aussi,  dans  son  argumentation,  complètement  d'accord  avec  notre 
auteur  sur  une  foule  de  points.  Laissant  de  côté  les  idées  qu'on 
pourrait  croire  puisées  à  une  source  commune,  nous  nous  borne- 
rons à  citer  ici  un  passage  d'une  importance  capitale,  où  Boëce 
expose  une  théorie  qui  est  essentiellement  propre  à  Plolin,  savoir, 
la  distinction  de  la  Providence  et  du  Destin,  et  la  subordination  du 
second  à  la  première  : 

«  Au  premier  coup  d'œil,  la  Providence  et  le  Destin  semblent  être 
une  même  chose,  mais  à  les  approfondir  on  en  sent  la  différence  : 
car  la  Providence  est  la  Raison  divine  elle-même,  subsistant  dans 
le  Principe  suprême,  laquelle  ordonne  tout  ;  et  le  Destin  est  Tordre 
inhérent  aux  choses  muables,  par  lequel  elle  les  met  chacune  a  sa 
place.  La  Providence  en  effet  embrasse  à  la  fois  toutes  les  choses  de  ce 
monde,  quelque  différentes,  quelque  innombrables  qu'elles  soient, 
et  le  Destin  les  réalise  successivement  sous  des  formes  diverses, 
dans  des  temps  et  des  lieux  différents1.  Ainsi,  cet  ordre  des  choses 
et  des  temps,  réuni  dans  la  pensée  de  Dieu,  est  ce  qu'on  doit  ap- 
peler Providence;  et  quand  on  le  considère  divisé  et  développé 
dans  le  cours  des  temps,  c'est  ce  qu'on  a  nommé  Destin2.  Ces  deux 
choses  sont  donc  différentes.  L'une  cependant  dépend  de  l'autre  : 
car  Tordre  des  destinées  procède  de  la  pensée  souverainement 
simple  de  la  Providence.  En  effet,  comme  un  ouvrier,  en  concevant 
l'idée  de  l'ouvrage  qu'il  projette,  Pembrasse  d'un  seul  coup  d'œil 
tout  entier,  quoiqu'il  ne  l'exécute  ensuite  que  successivement;  de 


1  «  La  Providence  descend  du  commencement  à  la  fin,  en  communiquant 
»  ses  dons,  non  d'après  la  loi  d'une  égalité  numérique,  mais  d  après  celle 
»  d'une  égalité  de  proportion,  variant  ses  œuvres  selon  les  lieux...  Mais  toutes 
»  choses  forment  une  unité,  se  rapportent  à  une  seule  Providence,  en  sorte 

•  que  le  Destin  gouverne  ce  qui  es!  en  ont,  et  la  Proeriience  règne 
»  élans  ce  qui  est  en  JuuJ,  etc.  »  (Plot in,  £*n.  III,  li? .  îu,  S  &;  P-  S&) 
—  *  «  La  Nature  forme  avec  un  art  admirable  tous  les  êtres  à  l'image  des  rai- 
»  sons  qu'elle  possède  :  dans  chacune  de  ses  œuvres  la  raison  séminale  unie  à 
»  la  matière,  étant  l'image  de  la  raison  supérieure  &  la  matière  [c'est-à-dire 

•  l'image  de  Vidée]  se  rattache  à  la  Divinité  [à  l'Intelligence  suprême}  d'après 

•  laquelle  elle  a  été  engendrée  et  que  l'Ame  universelle  a  contemplée  peur 
»  créer,  etc.  >  {Enn.  IV,  hv.  m,  S 11 ,  P-  268.) 
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inémc  la  Providence,  par  un  seul  acte,  règle  d'une  manière  immua- 
ble tout  ce  qui  doit  se  faire  dans  l'univers,  et  elle  se  sert  ensuite 
du  Destin  pour  l'exécuter  en  détail  successivement  et  de  mille  ma- 
nières différentes*.  Soit  donc  que  le  Destin  exerce  son  empire  par 
des  esprits  divins  qui  servent  de  ministres  à  la  Providence,  soit 
qu'il  l'exerce  par  l'action  de  l'âme1  ou  par  celle  de  toute  la  nature*, 
soit  par  l'influence  des  astres4,  soit  par  la  vertu  des  anges  ou  par 
l'artifice  des  démons5,  soit  enûn  que  toutes  ces  puissances  y  con- 
courent ou  que  quelques-unes  seulement  y  aient  part,  il  est  tou- 
jours certain  que  l'idée  universelle  et  simple  de  ce  qui  doit  se  faire 
dans  le  monde  [telle  qu'elle  est  en  Dieu]  est  ce  que  nous  devons 
nommer  Providence6,  et  que  le  Destin  n'est  que  le  ministre  de 
celte  Providence,  parce  qu'il  développe  et  qu'il  ordonne  dans  la 
suite  des  temps  ce  que  la  Providence  a  réglé  par  un  seul  acte  de  sa 
pensée.  Ainsi,  ce  qui  est  soumis  au  Destin,  et  le  Destin  lui-même, 
toqtest  sujet  à  la  Providence7;  mais  la  Providence  embrasse  bien 
des  choses  qui  ne  dépendent  aucunement  du  Destin  :  telles  sont 


»  •  U  y  a  dam  l'univers  deux  espèce*  de  Providence  :  la  première,  sang 

*  s'inquiéter  des  détails,  règle  tout  cumme  il  convient  à  une  puissance  royale; 
»  la  seconde,  opéraplen  quelque  sorte  comme  un  manœuvre,  tait  participer  sa 
»  puissance  créatrice  à  la  nature  inférieure  des  créatures  et  se  met  en  contact 
»  avec  elles.  •  (Enn.  IV,  liv.  viu,S  2,  p.  480.)  —  2  «  L'ùtne  humaine  n'est 
»  pas  un  principe  de  peu  d'importance  dans  l'enchaînement  universel  des  causes 
»  et  des  effets,  etc.  •  (Enn.  III,  liv.  i,  J  8,  p.  15.)  —  »  Voy.  lefragment  de  Jam- 
blique  cité  ci-dessus  p.  16,  note.  —  *  Voy.  Enn.  III,  liv.  i,  S  5>  P  10-13. 
— s  «  Engendrés  par  les  différentes  puissances  de  1  Ame  universelle  pour 
»  l'utilité  du  Tout,  les  démons  complètent  et  administrent  toutes  choses,  pour 
»  le  bien  général.  »  (Mm.  JII,  liv.  v,  s  6,  p.  1 13.)  —  •  •  ta  Providence  uni- 

•  verselle  consiste  en  ce  que  l'univers  est  conforme  à  l'Intelligence  suprême... 
»  L'Intelligence  précède  par  sa  nature  le  monde  qui  procède  d'elle,  dont  elle 
»  est  la  cause,  Y  arche  type  et  le  paradigme.  >  (Enn.  111,  liv.  u,  S  1,  P-  21.) 
—  7  Jamblique,  en  résumant  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  Providence  et  le 
Destin,  s'exprime  exactement  dans  les  mêmes  termes  :  «  Les  mouvements  pro- 

•  duils  dans  le  monde  sensible  par  le  Destin  sont  semblables  aux  actes  et  aux 

*  mouvements  immatériels  et  intellectuels  du  monde  intelligible,  et  l'ordre 
»  du  Destin  offre  l'image  de  Tordre  pur  et  intelligible.  Les  causes  du  second 
»  rang  dépendent  des  causes  supérieures,  la  multiplicité  de  la  génération  se 
»  rapporte  à  l'essence  indivisible,  de  telle  sorte  que  (ouïes  tes  choses  qu'em- 
»  brasse  le  Destin  sont  liée*  à  la  Providence  suprême  Le  Destin  est  donc 
»  uni  à  la  Providence  par  son  essence  même;  il  en  tient  son  existence;  U 
»  en  dépend  U  s'y  rapporte,  ele  t  (Lettre  à  àiacédoniu$  sur  le  Destin, 
dans  l'Appendice  de  ce  volume.) 
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celles  qui  sont  plus  prochainement  et  plus  intimement  unies  à  la 
Divinité.  Supposons  un  grand  nombre  de  cercles  concentriques  mus 
les  uns  dans  les  autres  :  le  plus  petit,  étant  le  plus  proche  du  centre 
commun,  devient  à  l'égard  des  autres  une  espèee  de  centre  autour 
duquel  ils  tournent;  le  plus  éloigné,  au  contraire,  est  celui  dont  le 
diamètre  a  le  plus  d'étendue,  et  l'espace  qu'il  embrasse  devient  plus 
grand  à  proportion  qu'il  s'éloigne  davantage  du  point  central  ; 
ainsi,  pendant  qu'il  est  dans  la  plus  grande  agitation,  ce  qui 
touche  de  plus  près  au  centre  commun  n'en  éprouve  aucune*.  De 
même,  ce  qui  est  plus  éloigné  de  l'Intelligence  suprême,  est  plus 
sujet  aux  lois  du  Destin,  ce  qui  en  est  plus  proche  en  dépend  moins, 
et  ce  qui  est  uni  invariablement  à  l'Intelligence  suprême  en  est 
tout  à  fait  exempt1.  L'ordre  muable  du  Destin  n'est  donc,  par  rap- 
port à  la  Providence  simple  et  immuable,  que  ce  que  ce  qui  de- 
vient est  à  ce  qui  est,  le  raisonnement  à  l'intelligence,  la  circonfé- 
rence du  cercle  à  l'indivisibilité  du  centre1,  et  le  temps  à  f éternité4. 
C'est  cet  ordre  du  Destin  qui  donne  le  mouvement  aux  astres,  qui 
combine  les  éléments  et  les  change  continuellement  les  uns  dans  les 
autres.  C'est  par  ses  lois  que  la  génération  remplace  sans  cesse  les 
êtres  qui  périssent  par  d'autres  qui  leur  succèdent*;  ce  sont  elles 
qui  règlent  les  actions  et  le  sort  des  hommes  par  un  enchaînement 
aussi  invariable  que  la  Providence  qui  en  est  le  premier  principe0. 
Tel  est  en  effet  l'ordre  admirable  qui  régit  tout  :  la  pensée  souve- 
rainement simple  de  l'Intelligence  divine  produit  l'enchaînement 
inflexible  des  causes;  et  cet  ordre  règle  par  sa  propre  immutabilité 
les  choses  muables  qui  sans  cela  seraient  abandonnées  au  caprice 
du  hasard.  Il  est  vrai  que  les  hommes  ne  pouvant  apercevoir  cet 
ordre  admirable  s'imaginent  que  tout  ici-bas  est  dans  une  con- 
fusion universelle;  mais  il  n'en  est  pas  moins  certain  que,  par  la 
direction  de  la  Providence,  il  n'est  point  d'être  qui  de  soi  ne  tende 
au  bien 7.  En  effet,  comme  je  l'ai  déjà  suffisammment  démontré, 


1  Celte  comparaison  est  souvent  employée  par  Plotin.  Voy.  Enn.  IV,  liv.  tv, 
S  16,  p.  354.  —  *  Ce  principe  revient  souvent  dans  les  Ennéades  :  •  Quand 
»  l'âme  suit  son  guide  propre,  la  raison  pure,  la  détermination  qu'elle  prend 
>  est  vraiment  volontaire,  libre,  indépendante...  hors  de  là,  elle  est  entravée 
»  dans  ses  actes,  elle  est  plutôt  passive  qu'active,  elle  obéit  au  Destin.  » 
{Enn,  III,  liv.  i,  S  9, 10,  p.  17-18.)  Voy.  aussi  les  Éclaircissements  du  tome  I, 
p.  471-472.  —  s  Voy.  la  même  comparaison  dans  YEnnéade  111,  uv.  vin,  S  7* 
p.  225.)  —  *  Voy.  Enn.  111,  liv.  vu,  S 10;  p.  199,  note  1.  —  •  Voy  Enn.  III, 
liv.  ii,  S  2,  p.  24.  -  <lbid.,  $  17,  p  64  68.  —  '  Voy.\e  discours  que  Plolin 
fait  tenir  au  monde,  totd,,  S  3,  p.  27-29. 
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les  scélérats  eux-mêmes  ne  font  pas  le  mal  comme  mal;  ils  ne 
cherchent  que  le  bien  ',  et  s'ils  n'y  parviennent  pas,  c'est  une  er- 
reur fatale  qui  les  égare;  mais  leur  égarement  n'est  pas  l'effet  de 
cet  ordre  divin  qui  émane  du  bien  suprême.  >  (Consolation  de 
la  philosophie,  Iiv.  IV,  6.) 

Il  suffit  de  jeter  les  yeux  sur  les  notes  dont  nous  avons  ac- 
compagné ce  morceau  pour  reconnaître  que  la  doctrine  de  Boëce 
sur  la  Providence  et  le  Destin  est  identique  à  celle  de  Plotin.  Nous 
n'ajouterons  plus  qu'une  remarque.  Dans  les  Éclaircissements  du 
tome  I  (p.  472),  nous  avons  déjà  dit  que  la  distinction  établie  par 
Plotin  entre  Tordre  de  la  Providence  et  l'ordre  du  Destin  corres- 
pond exactement  à  ce  que  Leibnitz  appelle,  dans  sa  Monadologie, 
le  règne  physique  de  la  nature  et,  le  règne  moral  de  la  grâce. 
Leibnitz  s'est-il  inspiré  de  l'ouvrage  de  Boëce,  qu'il  connaissait 
certainement?  Nous  nous  bornons  à  poser  cette  question,  la  lais- 
sant à  résoudre  au  lecteur. 

3.  Bossuet,  FéneUm,  Leibnitz. 

Ces  trois  écrivains,  comme  nous  l'avons  dit  dans  la  préface  du 
premier  volume,  ne  nomment  pas  Plotin  et  ils  paraissent  n'avoir 
connu  ses  doctrines  que  par  saint  Augustin,  Boëce  et  saint  Denys 
l'Aréopagite.  Néanmoins,  ils  reproduisent  ou  développent  sur  plu- 
sieurs points  importants  les  idées  de  notre  auteur,  comme  on  en 
peut  juger  par  les  rapprochements  que  nous  avons  déjà  eu  l'occa- 
sion de  faire  et  que  nous  nous  bornons  à  rappeler  ici  : 

Pour  Bossuet,  Voy.  t.  I,  p.  433,  437. 

Pour  Fénelon,  Voy.  t.  II,  p.  25,  26,  49,  51,  54. 

Pour  Leibnitz,  Voy.  1. 1,  p.  432,  472-473  ;  t.  II,  p.  21,  39,  45,  55, 
60,  66,  67,  68,  85. 

A  ces  citations  nous  ajouterons  un  passage  de  Leibnitz  qui  ré- 
sume à  la  fois  toute  la  doctrine  de  Plotin  et  celle  de  S.  Augustin  : 

«  C'est  un  dicton  aussi  véritable  que  vieux  :  Bonum  ex  causa 
intégra,  malurn  ex  quolibet  defectu;  comme  aussi  celui  qui  porte  : 
Malum  causam  habet  non  efllcientem,  sed  deficientem.  »  (Théo- 
dicée,  I,  §  33.) 

*  t  Les  torts  que  se  font  mutuellement  les  hommes  peuvent  avoir  pour  cause 
»  le  désir  du  bien,  etc.  »  (Plotin,  ibid.,  S  4,  p.  30-32.  Voy.  aussi  S  9>  p.  45.) 


ti.  54 


LIVRE  QUATRIÈME. 


M  DÉMON  QCTI  EST  PftOMlS  ▲  CHACUN  DB  NOUS. 

Ce  livre  est  le  quinzième  dans  Tordre  chronologique.  Porphyre 
indique  dans  la  Vie  de  Plotin  (t.  I,  p.  13)  à  quelle  occasion  il  fat 
composé. 

Le  titre  de  ce  livre  :  *tpi  roC  c&nxoroc  4/xâç  toû  <fcf'povo;f  signiGe 
littéralement  :  Pu  Démon  qui  nous  a  reçue  en  partage.  Porpbyre 
a  emprunté  ce  titre  à  une  phrase  de  Platon  que  nous  avons  citée  ci- 
dessus  (p.  98,  note  3),  et  dans  laquelle  il  est  dit  que  le  démon  d'un 
homme  est  chargé  de  lui  pendant  le  cours  de  sa  vie:  b  txâTTov 
àaipwv  o<rntp  çûvra  ciAn^tc  (Phédon,  p.  107).  Porphyre  aurait  pu 
également  intituler  ce  livre  :  Du  Démon  qui  nous  est  échu  en  par- 
tage :  car  Platon  et  Plolin  disent  également  que  Von  choisit  son 
démon  (p.  93  et  note).  A  l'exemple  de  Fioin,  qui  intitule  ce  livre  : 
De  proprio  cujusque  Dœmone,  nous  avons  adopté  une  formule  qui 
rendit  l'idée  générale  de  cet  écrit,  sans  nous  attacher  à  traduire 
littéralement  les  termes  mêmes  de  Porphyre,  qui  n'eussent  pas  été 
immédiatement  compris  du  lecteur. 

Comme  Plotin  traite  aussi  des  démons  dans  le  livre  suivant,  nous 
allons,  pour  simplifier  les  Éclaircissements  que  nous  avons  à  donner 
sur  ce  sujet,  traiter  ici  la  question  sous  les  deux  points  de  vue  sous 
lesquels  notre  auteur  Ta  envisagée  :  nous  examinerons  donc  suc- 
cessivement ce  qu'il  dit  des  démons  qui  sont  des  puissances  de 
l'dme  humaine  (liv.  iv),  et  des  démons  qui  sont  des  puissances  de 
l'Âme  universelle  (liv.  v). 

3  I.  DES  DÉMONS  QUI  SONT  DBS  PUISSANCES  DE  L'AME  RDHAIKI. 

Cétait  une  croyance  généralement  répandue  dans  l'antiquité  que 
chaque  homme  avait  son  génie  ou  démon  qui  veillait  sur  lui.  Plotin 
s'est  dans  ce  livre  proposé  pour  but  de  donner  une  explication  phi- 
losophique de  cette  croyance  en  s'inspirant  de  ce  que  Platon  dit  des 
démons  dans  divers  passages  de  ses  dialogues  (Cratyle,  p.  397; 
limée,  p.  40,  90  ;  Lois,  IV,  p.  713  ;  Politique,  p.  271  ;  Banquet, 
p.  203  ;  Phédon,  p.  207  ;  Gorgias,  p.  525  ;  République,  X,  p.  617), 


TftOUltU  lOTfiUN,  UVW  IV.  631 

ainsi  que  de  ce  qui  se  trouve  sur  ce  sujet  dans  YÉpinomis  (p.  984). 

M.  Steinhart,  dans  ses  Meletemata  plotiniana  (p.  19),  explique 
fort  bien  la  pensée  de  Plotin  : 

«  Notissimae  sunt  fabulœ  illas  de  Dœmonibus  médium  inter  deos  et 
bomines  locum  tenenlibus,  qu«  inde  ab  Hesiodo  maxime  in  Gracia 
vulgatœ  fuerunt.  Eliam  bas  fubellas  receperat  Plalo,  et  unicuiqw» 
homini  suum  attribuerai  dœmonem,  qua  imagine  vitee  sortem  ac 
conditionem  singulis  deslinatam  ac  divinitus  assignatam  indicare 
voluerat.  Vidit  vero  Plotinus  majus  aliquid  in  ea  opinione  inesse, 
neque  dissimilem  ei  esse  genii  apud  Romanos  cultum  :  nam  dœmo- 
nem singulie  hominibus  additum  perfectum  istud  atque  excelsum 
vite  ac  virtutù  exemplar  eue  cemuit,  quod>  dum  perpétua  sibi 
ob  oculoe  ponunt,  omni  opéra  œmulari  studerit  atque  assequi. 
Verissime  igitur  eliam  de  bac  re  sensit,  et  îla  ut  appareat  euro 
cognovisse,  ut  omnes  res  ex  summis  earum  notionibus  pendeant, 
sic  singulorum  quoque  hominum  vitas  ab  idea  aliqua  ipsis  imita 
eosque  intus  ino  vente  régi  ac  duci.  * 

Ainsi ,  selon  Plotin,  le  démon  intérieur,  qui  est  une  partie  de 
notre  dme,  n'est  autre  ebose  que  Vidéal  que  nous  nous  proposons 
de  réaliser  ici-bas  dans  notre  vie1. 

Voilà  pourquoi  notre  auteur  dit  dans  ce  livre  (§  3,  p.  93)  :  «Notre 

>  démon  est  la  puissance  immédiatement  supérieure  à  celle  que 

>  nous  exerçons  ;  car  elle  préside  à  notre  vie  sans  agir  elle-même  ;  * 
et  dans  le  livre  suivant  (§  6,  p.  113)  :  «  Parmi  les  démons  ceux-là 
»  seuls  sont  des  amours  qui  doivent  leur  existeuce  au  désir  que 
»  lame  a  du  Bien  et  du  Beau.  Toutes  les  âmes  qui  sont  entrées 

>  dans  ee  monde  engendrent  un  amour  de  ce  genre  '.  » 

On  sait  d'ailleurs  que  plusieurs  auteurs  de  l'antiquité  ont  composé 

*  Cette  idée  est  conforme  à  la  définition  que  M.  Oeuzer  donne  du  démon 
considérée  un  point  de  vue  général  :  •  En  général,  dit-il,  l'essence,  la  vertu 
»  la  plus  intime  de  chaque  être  est  son  Génie.  C'est  le  point  central  de  son  acli- 
»  vile,  la  cause  agissante  de  son  existence  propre,  qu'il  soit  source,  plante,  ani- 
»  mal  ou  homme.  »  {Religïomdê  Vanliquité,  trad.  de  M.  Guigniaut,  t.  III,  p.  17.) 
—  *  11  faut  rapprocher  de  ces  passages  ce  que  Plotin  dit  encore  de  notre  démon 
dans  YEnnéade  1,  liv.  n,  S  6;  t.  I,  p.  50.  Quant  aux  analogies  que  cette  doc- 
trine présente  avec  le  Christianisme,  elles  sont  signalées  dans  le  passage  sui- 
vant de  M.  Creuier  :  «  La  parole  du  Christ  rapportée  dans  un  passage  de 
»  l'Évangile  de  saint  Matthieu  (xrui,  10)  fut  causa  que  les  grands  docteurs  de 
»  l'Église  adoptèrent  le  dogme  d'un  an§e  assigné  à  chaque  homme  en  qualité 
»  d'esprit  tulélaire.  Les  expressions  dont  ils  se  servent  à  cet  égard  se  rappro- 
•  chent  quelquefois  tout  à  fait  du  langage  usité  dans  les  mystères  et  parmi  les 
»  philosophes.  Un  passage  de  saint  Denys  l'Àréopagite  (fie  la  Hiérarchie  ce» 


532  notes  w  ÊmtftCtsraitmft. 

des  ouvrages  sur  la  question  du  démon  qui  est  propre  à  chaque 
individu.  Le  plus  célèbre  après  ie  Théagès,  où  Platon  donne  d'inté- 
ressants détails  sur  le  démon  familier  de  Socrate,  est  l'écrit  d'Apu- 
lée sur  le  même  sujet,  intitulé  De  Deo  Socratis. 

Les  principaux  écrivains  qui  ont  mentionné  la  doctrine  de  Plotin 
sur  ce  sujet  sont  Ammien  Marcellin  et  Servius. 

Ammien  Marcellin  parle  de  Plotin  en  ces  termes  dans  son  His- 
toire (XXI,  14)  : 

«  Intelligi  datur...  familiares  genios  cum  iisdem  [viris  fôrtibus] 
versatos,  quorum  adminiculis  freti  prsecipuis  Pythagoras  enituisse 
dicitur,  et  Socrates,  Numaque  Pompilius,  et  superior  Scipio,  et,  ut 
quidam  cxistimant,  Marius,  et  Octavianus,...  Hermesque  Termaxi- 
mus,  et  Tyaneus  Apollonius,  atque  Plotinus,  ausus  quaedam  super 
hac  re  disserere  mystica ,  altcque  monstrare  quibus  primordiis  hi 
genii  animisconnexi  mortalium,  eas  tanquam  gremits  suis  susceptas 
tucntur,  quoad  licitum  est,  docentque  majora,  si  senserint  puras  et 
a  colluvione  peccandi  immaculata  corporis  societate  discretas.  » 

Servius,  en  commentant  les  vers  184-185  du  livre  IX  de  Y  Enéide, 
s'exprime  ainsi  : 

«  Apud  Plotinum  pbilosophum  et  alios  quœritur  utrum  mentis 
nostrse  acies  per  se  ad  cupiditates  et  consilia  moveatur  an  impulsa 
alicujus  numinis.  Et  primo  dixerunt  mentes  bumanas  moverî  sua 
sponte;  deprebenderunt  tamen  ad  omnia  honesta  impelli  nos  genio  et 
numine  quodamfamiliari,  quod  nobis  nascentibus  datur;  prava  vero 
nostra  mente  nos  cupereet  desiderare  :  nec  enim  fieri  potest  ut  prava 
numinum  voluntate  cupiamus,  quibus  nibil  malum  constat  placere.  » 

Enfin,  Proclus  mentionne  l'opinion  de  Plotin,  mais  sans  le  nom- 
mer lui-même,  dans  un  passage  que  nous  avons  cité  ci-dessus, 
p.  92,  note  3. 

S  IL   DES  DÉMONS  QUI  SONT  DES  PUISSANCES  DE  l'àME  UNIVERSELLE. 

Plotin  reconnaît,  outre  les  démons  qui  sont  des  puissances  de 
Tâme  bumaine  et  qui  doivent  leur  existence  à  l'amour  qu'elle  a  pour 

»  leste,  iv),  entre  autres,  décrit  les  anges  absolument  dans  les  mêmes  termes 
»  qu'emploie  Platon  dans  le  Banquet  en  parlant  des  démons  ;  et  saint  Basile 
»  (Contra  Eunomium,  ni,  p.  272),  quand  il  traite  de  l'ange  qui  est  donné  à 
»  chaque  croyant,  comme  précepteur  et  comme  pasteur,  pour  le  conduire  dans 
»  la  vie,  nous  rappelle  ce  que  nous  avons  vu  plus  haut,  chez  Ménandre,  du  Génie 
»  initiateur  de  la  vie  ;  il  nous  rappelle  plus  positivement  encore  ces  passages 
»  de  Platon  où  il  est  question  de  Démons  pasteurs,  »  {Religions  de  l'anti- 
quité, trad.  de  M.  Guigniaut,  1. 111,  p.  47.) 
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le  Bien  et  le  Beau,  des  démons  qui  sont  engendrés  parles  différentes 
puissances  de  l'Ame  universelle  aûn  d'administrer  toutes  choses 
pour  le  bien  général  (p.  113).  Ces  démons  peuvent  parler  (p.  300)  et 
ils  sont  susceptibles  d'éprouver  des  passions  (p.  112,  402).  11  y  a 
aussi  des  démons  qui  sont  préposés  aux  châtiments  que  subissent 
les  âmes  perverses  (p.  488). 

Si  Plotin  s'est  montré  fort  réservé  sur  la  question  des  démons  qui 
sont  des  puissances  de  l'Ame  universelle  ;  ses  successeurs,  Porphyre, 
Jamblique  et  Proclus,  ont  sur  ce  point  donné  largement  carrière  à 
leur  imagination. 

Porphyre  nous  parait  s'être  éloigné  des  idées  de  Plotin  par  la 
théorie  qu'il  a  exposée  sur  les  bons  et  sur  les  mauvais  démons  dans 
son  traité  De  l'Abstinence  des  viandes  (II,  38-43)  et  dans  les  frag- 
ments qui  nous  restent  de  sa  Philosophie  tirée  des  oracles.  Cette 
théorie  a  été  longuement  discutée  par  Ëusèbe  dans  le  livre  V  de  sa 
Préparation  évangélique,  où,  se  fondant  sur  les  paroles  mêmes 
de  Porphyre,  il  aboutit  à  cette  conclusion  que  les  dieux  du  Poly- 
théisme ne  sont  que  des  mauvais  démons.  Saint  Augustin  a  déve- 
loppé la  même  opinion  dans  la  Cité  de  Dieu  (VIII 9 IX,  X)  ;  il  y  cite 
et  il  y  commente  le  traité  de  Porphyre  Sur  le  Retour  de  l'âme  à 
Dieu  et  sa  Lettre  sur  les  mystères,  où  Porphyre  avait  condamné  les 
pratiques  de  la  théurgie*.  Cette  condamnation  était  d'ailleurs  entiè- 
rement conforme  à  la  doctrine  de  Plotin  qui  combat  partout  les  pra- 
tiques de  l'astrologie  ainsi  que  celles  de  la  magie,  et  qui,  spéciale- 
ment dans  son  livre  contre  les  Gnostiques  (Enn.  II,  liv.  ix,  §  14), 
défend  d'avoir  recours  aux  invocations  et  aux  conjurations. 

On  sait  qu'après  Porphyre  cette  défense  fut  assez  peu  écoutée  par 
Jamblique,  qui  abandonna  les  spéculations  philosophiques  de  Plo- 
tin pour  une  tbéurgie  où  les  démons  jouaient  un  grand  rôle.  Ces 
croyances  superstitieuses  ont  été  exposées  tout  au  long  dans  le 
traité  Des  Mystères,  qu'on  attribue  à  Jamblique  ;  mais,  comme  elles 
sont  complètement  en  désaccord  avec  la  doctrine  de  notre  auteur, 
il  nous  suffit  de  les  mentionner  ici2. 

Quant  à  Proclus,  il  a  longuement  développé  sa  doctrine  sur  les 
démons  dans  son  Commentaire  sur  l'Alcibiade  (t.  H ,  p.  185-207  , 
éd.  de  M.  Cousin).  Elle  s'éloigne  trop  elle-même  des  idées  de  Plotin 
pour  que  nous  ayons  à  nous  en  occuper. 

1  Voy.  M.  Vacherot,  Histoire  de  l'École  d'Alexandrie,  t.  H,  p.  111-118. 
—  2  La  partie  du  traité  Des  Mystères  qui  se  rapporte  aux  démons  a  été  ana- 
lysée par  M.  Lévesque  de  Burigny  (Dissertation  sur  V existence  des' Génies^ 
p.  439-451).  Voy.  aussi  M.  Vacherot,  ibid.>  t.  II,  p.  126-144. 
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Nous  nous  bornerons  également  à  rappeler  que  les  idées  de 
Porphyre  et  de  Jamblique  sur  les  mauvais  démons  ont  été  résumées 
et  discutées  par  Michel  Pscllus  dans  un  écrit  très-court,  intitulé  : 
riva  m  pi  doupôvftiv  3o5*çw<n*  ÊX)nvcç.  H.  Boissonade  l'a  publié  à  la 
suite  d'un  traité  plus  considérable  du  même  auteur  sur  la  puissance 

des  démons:  Tipôôeoç,  i  istpi  èv&pyiioi.ç  dctt/Aova»  81M070;. 

S  III.  MÉTEMPSYCOSE. 

Il  nous  resterait  à  examiner  ce  que  Plotin  dit  dans  ce  livre  sur  la 
Métempsycose,  p.  90  -94.  Mais  comme  cette  question  a  été  traitée  avec 
le  développement  nécessaire  dans  les  extraits  d'Énée  de  Gaza  qui 
se  trouvent  dans  l'Appendice  de  ce  volume,  nous  nous  bornerons  à 
y  renvoyer  le  lecteur,  et  à  donner  Ici  un  morceau  dans  lequel  saint 
Augustin  compare  la  doctrine  de  Plotin  sur  la  métempsycose  avec 
celle  de  Platon  et  avec  celle  de  Porphyre  sur  le  même  point  : 

c  Si  Ton  croit  qu'après  Platon  il  n'y  a  rien  à  changer  eu  phi- 
losophie, d'où  vient  que  sa  doctrine  a  été  modifiée  par  Porphyre 
en  plusieurs  points  qui  ne  sont  pas  de  peu  de  conséquence  ?  Par 
exemple,  Platon  a  écrit,  cela  est  certain,  que  les  âmes  des  hommes 
reviennent  après  la  mort  sur  la  terre,  et  jusque  dans  le  corps  des 
bétes.  Cette  opinion  a  été  adoptée  par  Plotin,  le  maître  de  Porphyre*. 
Eh  bien  1  Porphyre  l'a  condamnée,  et  non  sans  raison.  Il  a  cru  avec 
Platon  que  les  âmes  retournent  dans  de  nouveaux  corps,  mais  dans 
des  corps  humains,  de  peur,  sans  doute,  qu'il  n'arrivât  à  une  mère 
devenue  mule  de  servir  de  monture  à  son  enfant.  Porphyre  oublie 
par  malheur  que  dans  son  système  une  mère  devenue  jeune  fille 
est  exposée  à  rendre  son  fils  incestueux.  Combien  n'est-il  pas  plus 
honnête  de  croire  ce  qu'ont  enseigné  les  saints  anges,  les  pro- 
phètes inspirés  du  Saint-Esprit  et  les  apôtres  envoyés  par  toute  la 
terre  :  que  les  âmes,  au  lieu  de  retourner  tant  de  fois  dans  des 
corps  différents,  ne  reviennent  qu'une  seule  fois  et  dans  leur  propre 
corps  ?  »  {Cité  de  Dieu,  X,  30  ;  t.  II,  p.  249  de  la  trad.  de  M.  Safsset. 
Voy.  encore  ibid.,  XII,  26.) 

1  Plolin  D'affirmé  pas  que  les  âmes  humaines  passent  dans  le  corps  des 
bêles.  Voy.  t.  1,  p.  exu,  note  7,  et  p.  385. 


LIVRE  CINQUIÈME. 


DI  L'AMOUR. 

Ce  livre  est  le  cinquantième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  se  rattache  étroitement  au  précédent  par  la  question  qui  y  est 
traitée,  comme  on  le  voit  surtout  par  le  §  6  et  le  §  *1.  En  effet, 
l'Amour  étant  un  démon  de  l'ordre  supérieur,  la  question  de  l'Amour 
et  celle  des  Démons  sont  étroitement  liées  dans  la  doctrine  néopla- 
tonicienne. 

Gomme,  dans  les  Éclaircissements  sur  le  livre  précédent,  nous 
avons  traité  la  question  générale  des  Démons  considérés  comme 
des  puissances  de  VAme  universelle,  nous  ne  parlerons  ici  que  de 
l'usage  que  Plotin  fait  des  mythes  en  général  et  de  ce  qu'il  dit  en 
particulier  sur  la  naissance  de  l'Amour. 

S  I.   DES  lfYTHES  DANS  PLOTtN. 

Sauf  le  mythe  de  la  naissance  de  l'Amour, les  mythes  qu'on  trouve 
dans  Plotin  ne  se  composent  que  de  courtes  allusions  qu'il  jette 
en  passant,  sans  établir  entre  elles  aucune  liaison.  On  ne  doit  donc 
pas  y  chercher  un  système  arrêté1.  Nous  nous  bornerons  par  con- 
séquent à  résumer  les  indications  qu'on  trouve  éparses  dans  les 
Ennéades.  Dans  ce  but,  nous  emprunterons  à  l'ouvrage  de  M,  Kirch- 
ner  {Die  Philosophie  des  Plotin)  un  morceau  où  ce  résumé  se 
trouve  tout  fait,  et  qui  peut  d'ailleurs  intéresser  le  lecteur»  en  lui 
donnant  une  idée  des  travaux  dont  notre  auteur  a  été  l'objet  eu 
Allemagne  *  : 

«  Le  côté  religieux  et  mythique  de  la  philosophie  de  Plotin  a 
tellement  attiré  l'attention  dans  ces  derniers  temps  qu'il  ne  sera 
peut-être  pas  superflu  d'en  faire  l'objet  d'une  étude  spéciale. 

»  La  théologie  proprement  dite  de  Plotin  est  extrêmement  simple. 
Comme  Platon,  comme  Aristote,  comme  toute  l'antiquité  classique, 
il  appelle  Dieux  toutes  les  grandes  individualités  cosmiques,  le 

'  Plotin  explique  lui-même,  dans  le  livre  que  nous  examinons  (S 9,  p.  120), 
qu'il  considère  les  mythes  comme  de  simples  allégories.  —  *  Nous  devons  la 
traduction  de  ce  morceau  à  l'obligeance  de  M.  Pey,  professeur  au  lycée  St-Louis. 
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Monde  d'abord,  ensuite  la  Terre,  puis  tous  les  autres  astres  consi- 
dérés comme  des  êtres  doués  d'âme  et  d'intelligence*.  Mais  au- 
dessus  de  tous  ces  dieux  règne  le  Dieu  par  excellence,  le  Bien  ab- 
solu, principe  de  tout  ce  qu'il  y  a  de  divin,  source  de  la  divinité  des 
autres  dieux. 

»  Ce  n'est  que  çà  et  là,  dans  quelques  descriptions  où  le  style 
s'élève,  que  les  puissances  supérieures  apparaissent  sous  des  noms 
mythologiques.  L'Un  devient  Urauus;  l'Intelligence,  c'est  Saturne5; 
l'Ame  du  monde,  c'est  Jupiter  qui  mène,  comme  dans  Platon ,  le 
chœur  des  bienheureux  à  la  contemplation  des  idées.  Mais  ces  ap- 
pellations varient,  si  bien  qu'en  d'autres  endroits  Jupiter  désigne 
l'Intelligence,  et  que  l'Ame  du  monde  devient  Vénus,  la  même  que 
Junon  suivant  les  théologiens  '.  Piotin  déclare  lui-même  qu'il  varie 
dans  le  choix  de  ces  noms  *. 

>  A  propos  de  l'âme  de  la  Terre  il  fait  observer  que  les  sages  de 
l'antiquité  (ol  ôsta  fhp$  xai  f\KTst  «7rojuavreuo/i£vot)  l'ont  appelée 
Gérés  ou  Vesta*.  Quant  aux  âmes  des  autres  astres,  il  ne  leur  ap- 
plique nulle  part  de  nom  particulier. 

»  H  ne  faut  donc  pas  chercher  dans  Piotin  un  véritable  monde 
mythologique;  il  ne  fait  que  rarement  allusion  aux  fables  antiques, 
et  encore  n'est-ce  que  pour  leur  emprunter  de  poétiques  images 
qui  rendent  sa  pensée  plus  sensible,  et  lui  donnent  pour  ainsi  dire 
un  corps.  Ces  images  sont  parfois  d'une  extrême  beauté:  par 
exemple,  cette  comparaison  de  la  chute  des  âmes  avec  le  regard 
jeté  par  le  jeune  Bacchus  dans  le  miroir  près  duquel  les  Titans  le 
déchirent6;  ou  bien  celle  d'une  âme  qui  cherche  la  divine  félicité 
dans  le  monde  des  sens,  avec  Narcisse  se  précipitant  dans  l'abîme 
pour  embrasser  une  ombre7;  ou  bien  enfin  celle  du  monde  avec 
cette  Pandore,  à  la  parure  de  laquelle  tous  les  Dieux  voulurent 
contribuer8.  Ces  deux  penchants  qui  naissent  avec  nous  et  qui 
nous  entraînent  dans  des  directions  opposées,  l'un  vers  la  beauté 
sensible,  l'autre  vers  l'éternelle  beauté,  ce  sont  deux  Vénus, 
filles,  l'une  d'Uranus,  l'autre  de  Jupiter9.  Hercule  séjournant 
tour  à  tour  parmi  les  Dieux  et  dans  les  Enfers,  c'est  la  vertu  hu- 
maine placée  entre  les  idées  et  leur  manifestation  terrestre10.  Ulysse, 

*  Voy.  les  Éclaircissements  de  notre  tome  I,  p.  466.  —  »  Voy.  Enn.  V, 
liv.  i,  S  7.  —  •  Voy.  Enn.  111,  liv.  v,  S  8;  t.  n,  p.  119.  —  *  Voy.  Enn.  IV, 
liv.iv,  S  10;  t.  H,  p.  344.  —  *  JMd.,  S  27,  p.  373.  —  «  Voy.  Enn.  IV, 
liv.  m,  S  12;  t.  11,  p.  380.  —  »  Voy.  Enn.  1,  liv.  vi,  S  8;  t.  1,  p.  110. 
—  »  Voy.  Enn.  IV,  Uv.  m,  S  14;  t.  H,  p.  293.  —  *  yoy,  £nn,  {^  uv.  v> 
S  2;  t.  II,  p.  106.  —  "  Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  S  12;  1. 1,  p. 60. 
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c'est  la  véritable  sagesse,  qui,  sans  se  laisser  captiver  par  les  at- 
traits matériels  de  Circé,  tourne  tous  ses  désirs  vers  le  ciel1.  Le 
fleuve  du  Léthé,  c'est  cette  union  avec  le  corps  qui  fait  oublier  à 
l'âme  sa  véritable  nature1.  La  matière,  c'est  la  stérile  Rhée  opposée 
au  fécond  Hermès*.  La  contemplation  de  l'Un,  c'est  cette  suprême 
révélation  des  mystères  que  l'hiérophante  seul  voit  dans  le  sanctuaire 
et  qu'il  ne  peut  commuuiquer  qu'aux  initiés  *. 

»  Ces  interprétations  spirituaiistes  de  la  mythologie  n'étaient  pas 
pour  Plotin  un  simple  jeu  d'esprit.  Il  nous  parle  des  anciens  sages 
qui  ont  fondé  le  culte  et  les  mystères  ;  il  regarde  les  traditions  sa- 
crées comme  des  pressentiments  vagues  et  instinctifs  d'une  vérité 
plus  élevée,  et  il  attribue  l'obscurité  qui  les  enveloppe  à  l'enfance  de 
la  pensée  humaine  ».  A  propos  de  cette  antique  sagesse  il  mentionne 
celle  des  prêtres  égyptiens,  mais  il  n'essaie  point  de  la  réduire  en 
système  et  de  l'interpréter.  » 

S  II.  EXPLICATION  DO  MYTHE  DE  LA  NAISSANCE  DE  L'AMOCR. 

Beaucoup  d'auteurs,  outre  Plotin,  ont  essayé  d'expliquer  le  mythe 
de  Platon  sur  la  naissance  de  l'Amour.  Voici  les  principaux  : 

Parmi  les  anciens,  Piutarque,  Sur  Isis  et  Osiris,  p.  372,  374  ; 
.  Maxime  de  Tyr,  Dissertations,  x,  4  ;  xxiv,  4,  9  ; 

Origène,  Contre  Celse,  IV  ; 

Thémistius,  Discours,  24,  p.  305  ; 

Porphyre,!  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  §  xxxix, 
1. 1,  p.  LXXXI. 

Jamblique  (dans  Simpiicius,  Commentaire  sur  les  Catégories  d'A- 
ristotet  folio  95)  ; 

Proclus:  Théologie  selon  Platon,  1, 28;  Commentaire  sur  le  Par- 
ménide,  t.  V,  p.  149,  éd.  de  M.  Cousin; 

Parmi  les  modernes,  Marsile  Ficin  :  Opéra,  éd.  de  Bâle,  t.  II, 
p.  1344-1349  ; 

Fr.  Patrizzi,  Discussiones  peripateticœ,  p.  136; 

Stallbaum  :  Diatribe  in  mythum  Platonis  de  divini  amoris  ortu 
(Leipsick,  1854)  ; 

Alb.  Jahn  :  Dissertatio  platonica,  qua  tum  De  Causa  et  natura 
Mythorumplatonicorum  disputatur,  tum  Mythus  de  Amoris  ortu, 
sorte  et  indole,  a  Diotimain  ConYivio  narratus,  explicatur.  Accedunt 

4  Voy.  Enn.  I,  Hy.  vi,  S  8;  1. 1,  p.  111.  —  2  Voy.  Enn.  IV,  liv.  in.  S  26; 
t.  H,  p.  319.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  vi,  S 19;  t.  Il,  p.  169.  —  *  Voy.  Enn.  VI, 
liv.  ix,  $  11 .  —  5  Voy.  les  Éclaircissements  du  tome  I,  p.  498. 
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scholia  et  enarratio  eorum,  qdae  inde  a  Plbtarcho  ad  illustrandum 

mythum  aliata  fucrunt  (Berne,  1839). 

Seton  M.  Jahn,  dans  le  mythe  de  Platon,  Jupiter  représente  Dieu; 
Métis,  l'intelligence  divine  ;  Poros,  la  bonté  des  idées  ;  Vénus,  leur 
beauté  ;  Pcnia,  la  matière ,  qui  est  laide  est  mauvaise  ;  l'Union  de 
Poros  et  de  Penia,  la  participation  de  la  matière  aux  idées  ;  Y  Amour, 
Tàme  humaine  :  «  Concubitus  Inopitt  cum  Affluo  causa  et  origo  est 

>  humanae  nature,  quique,  mixtus  ex  Affluo  et  Inopia  >  ortas  est 
»  dœmon  Amor,  ipsa  est  natura  humani  animi,  qui,  delibatus  ex 
»  divina  sivebona  natura,  commixtus  est  et  impletus  mortali  mate  ri  a 
»  sive  deteriori  natura.  Itaque,  quia  ita  nascitur  animus  ut,  quam- 
»  vishscrens  et  habitons  in  deteriori  natura,  aversus  tamen  ab  ea, 

>  bonam  naturam  tanquam  domesticam  récupéra re  velit,  amore  ipso 
»  ejus  naturse  continetur.  Quid  quod  ipse  animus  est  Amor  ?  etc.  ^ 
(p.  70.) 

Comme  l'explication  que  Plotin  a  donnée  du  mythe  de  Platon  est 
la  plus  célèbre  et  que  tous  les  écrivains  postérieurs  L'ont  reproduite 
en  la  modifiant  plus  ou  moins,  M.  Jahn  lui  consacre  une  attention 
particulière  dans  la  revue  qu'il  fait  des  diverses  opinions  émises  sur 
ce  sujet  depuis  Plutarque,  et  voici  le  jugement  qu'il  porte  de  notre 
auteur  (p.  139)  : 

c  Nimirum  Proclus  pari  ter,  ut  Plotinus  et  Porphyrius,  in  hac  de 
fabula  nostra  fuit  sententia:  nsvtav  esse  materiam,  n6/>*v  naturam 
divinam,  rerum  formas  mente  sua  complectentem,  et  reapse  irAÂowfi* 
«îîw»  (Cf.  in  Parm.,  t.  V,  p.  216),  épura,  animum  esse  huinauum, 
qui,  quum  ex  natura  divina  delibatus  inque  materiam  detrusus  sit, 
penuriam  suam  explore  studeal,  et,  si  se  philosophando  ad  divinam 
naturam  applicet,  ex  inopia  mortali  (quippe  ipse  quoque  natura 
îr^ïîpwaa  et&wv  factus)  prfstinas  naturse  suœ  divitîas  recuperare  pos- 
sit.  —  Universa  isla  sententia  quum  mihi  quidem  prorsus  placeat, 
multa  tamen  in  recentiorum  Platonicorum  ratione  fahulte  expllcandae 
reprehendenda  esse  censeo.  Ac  primum  quidem  illi  ingenio  magno- 
pere  abusi  sunt  in  rlmanda  signitlcatione  convivii  illius  deorum, 
nectaris,  quo  se  Porus  inebriaverit,  denique  hortt  illius  jovialis. 
Porro  Plotinus  in  eo  magnopere  peccavit  quod  explicandœ  fabulœ 
praesidia  pelivit  ex  mysticis  recentiorum  Platonicorum  de  K/»ôv» 
placitis  alquc  ex  doctrina  de  duplici  Vcnere  in  Platonis  Symposio. 
Ne  que  magisidem  Platonis  m  eut  «'m  assecutus  est,  quod  quae  ille  de 
dsemonum  natura  ex  populari  religione  hausta  fabulae  prœmisit, 
non  tam  ad  illuslrandam  Amoris  naturam  accoinodata,  quam  perse 
serio  dicta  accepit.  Jam  capitalis  cjusdem  est  error,  quod  Ayoo&Ta» 
interpretalur  +u#îvf  cu*  £p™c  noû  solum  tanquam  àxtàovôoc,  sed 
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origînis  neccssitudine  conjunctus  dit.  Nam  si  i^poti-m  est  Platoni 
divinutn  pulctarum  (quod  negari  omnino  nequit),  porro  si  eadem 
est  $v7Jii  qu»  divini  pulchri  ideam  compleclitur,  denique  si  Eptuç 
illi  nattira  conjunctus  est,  necesse  est  divini  pulchri  naturam  secum 
itidem  conjunctam  habeat;  itaque  esse  omnino  non  poterit  £p<aç. 
Deinde  fabula  Àmoris  et  Veneris  ortum  non  ab  iisdem  parenlibus 
repetit.  Nam  Porus  quidem  et  Venus  commuai  ex  Jove  et  Hetide 
ortu  conjuncti  sunt  ;  Atnor  autera  a  Penia  ex  Poro  conceptus  itt 
Veneris  natalibus  ;  itaque  et  natalium  tempore  et  parentnm  ratione 
diversus  a  Venere,  hac  ufta  re  cum  Venere  conjunctus  est,  quod 
qui  natalis  dies  iliius  fuit,  idem  Amori  procreando  artsam  dédit. 
Sed  nimirum  Plotinus  confudit  id  quod  est  to  ci  «ùri5c  ytyonvxt  et 
tô  crvv  etvrri  ysyovg'vat.  Adde  quod  Plotinus  non  satiscavit  eam  expli- 
candi  rationem,  qua,  quœ  de  Àmoris  natura  dicuntur,  ad  mundum 
et  ad  insitum  iiii  desiderium  rerum  intcUigibiliUm  temere  referri  ipse 
recte  docuit.  » 

En  adressant  ces  critiques  à  Plotin,  M.  Jahn  montre  qu'il  n'a  pas 
bien  compris  sa  pensée.  Plotin  ne  s'est  pas  proposé  d'interpréter  ser- 
vilement le  mythe  de  Platon,  mais  d'en  faire  saisir  l'esprit,  en  y  ap- 
portant les  modifications  que  nécessitait  la  doctrine  des  trois  hypo- 
stascs.  M.  Steinhart  nous  parait  porter  sur  notre  auteur  un  jugement 
plus  équitable.  Voici  comment  il  s'exprime  dans  ses  Meletemata 
plotiniana  (p.  15)  : 

«  Plato  quum  docuisset  Pulchri  maxime  aspectu  sanctutn  illum  et 
sincerum  in  nobis  amorcm  excitari,  qtio  moti  atque  inflammati  ad 
virtutem  irapellamur  et  insitam  nobis  Dei  similitudinem  restitUere 
studeamus,  Plotinus,  eu  jus  maxime  cognatum  esset  Platonico  inge- 
nium,  gravissimum  semper  in  offlcio,  quo  nullum  sanctius  habuit, 
animuma  rébus  terrestribus  avocandi  et  ad  Deum  revocandi,  amori 
momentum  tribuit*.  Jam  vero  ille  suavissiinas  de  Àmore  fabellas  in 
duobus  potissimum  libris  proposuerat,  in  Phœdro  et  in  Convivio; 
in  his  igitur  explicandis  Plotinus  ltbentissime  versalur,  hos  perpetuo 
laudat,  illustrât,  pro  sacris  quasi  libris  habet,  latentem  ex  iis  veri- 
tatem  elicere  et  purius  cognosecre  conatur.  Inprimis  in  dulcissimo, 
cUi  inscriptum  est  De  Amore,  libro,  hoc  opus  tractatifa  ut  haud  raro 
chrislianum  magis  hominem2  quam  philosophai»  platonicum  de 

1  t  Quod  Plolinus  in  libro  De  Diatrclica  (î,  3)  1res  ponit  via*,  quibus  ad 
Deum  cognosmidum  possimus  accederc,  Musicim,  quam  pro  omnibus  allis 
arlibus  Dominât,  Amorem,  Dialecticam  denique,  ulinam  ab  istis  rectius  repu- 
tatum  esset,  qui  sola  philosophia  ad  Deum  perveniri  posse  opinali  surit.  • 
(Note  de  M.  Steinhart.)—  *  yoy,  ci-après,  S  3,  p.  541 ,  la  citation;  de  S.  Augustin. 
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Dei  amore  loquentem  nobis  videamur  audire.  Hoc,  postquam  fabulas 
jucundœ  illi  narralioni,  quam  Socrates  a  Diotima  se  fingit  accepisse, 
intextas  de  Amoris  partu  iogeniose  explicavit,  rectissime  statuit, 
quidintersit  ioter  strictam  et  exactam  magis  philosophandi  rationcm 
et  inler  aliud  illud  disserendi  genus,  cui  tantum  induisit  Plato,  quo 
per  fabulas  atque  imagines  vera  proponuntur1.  Dicitenijn  fabulis  ea 
quae  tradantur,  et  tempore  distineri,  et  saepe  ea  quse  ordine  qui- 
dem  et  viribus  diversa  esse  videantur,  vere  autem  eadem  sint,  in- 
ter  se  disjungi,  ita  ut  interdum,  quae  natura  sua  œterna  sint,  gigni 
et  nasci  dicantur.  Memoria  dignissimum  sane  effatum,  quo,  etiam 
si  nunquam,  id  quod  semper  fecit,  disertis  verbis  aflirmavisset, 
disceremus  eum,  quum  Hentem  a  Deo  suinoio,  a  Mente  Animam 
gigni  dicat,  noluisse  très  inducere  deos,  quorum  unus  aliquando 
ex  altcro  natus  fuerit,  sed  imagine  tantum  bac  usum  fuisse,  ut 
diversos  nobis  divinse.potentiœ  atque  efiicacise  gradus  ostenderel». 
Jam  per  singula  non  sequemur  Plotinum  mythum  platonicum  de 
Amore,  Luxus  (ita  verterim  nôpoc)  et  Inopiae  fllio,  natalitiis  Vencris 
in  Jovis  hortis  celebratis  concepto,  sagaciter  explicanlem,  quum 
id  tantum  voluerim  ostendere,  quae  sibi  interpretationis  pracepta 
ipse  posuerit,  non  copiose  ostendere  quomodo  haec  praecepta  ubique 
secutus  fuerit;  de  quo  totus  mibi  liber  conscribendus  esset.  Ut  vero 
dicam  quid  inprimis  in  Plotini  de  illo  mytbo  sentenlia  mibi  pla- 
cuerit,  est  hoc,  quod  Platonem  de  vero  et  summo  amore  illo  loco 
non  cogitavissejam  exparentum  nominibus  conjicit:  Ioopiam  enim 
censet  esse  insaliabile  illud  atque  infinitum  animœ  desiderium, 
quod,  quanquam  Luxus  (cujus  nomine  Rationem  putat  significari) 
cum  ea  coeat,  nunquam  prorsus  expleatur  ;  ex  tali  igitur  connubio 
natum  Amorem,  et  ipsum  perpetuo  cupidine  nunquam  satiata  mo- 
yen. » 

L'affinité  que  M.  Steinhart  signale  ici  entre  la  doctrine  chrétienne 
et  les  idées  de  Plotin  sur  l'Amour  et  le  Beau  a  été  pleinement  mise  en 


1  C'est  aussi  de  cette  manière  que  Bacon  comprenait  l'usage  des  mythes  : 
c  Recipiatur  modus  iste  docendi  lanquam  res  gravis  et  sobria  et  scient iis  ap- 
»  prime  ulilis,  imo  et  quandoque  neccssaria,  ut  inventis  novis  aditus  ad  in- 
»  telleclum  humanum  magis  facilis  et  benignus  per  parabolas  quaeratur.  • 
(De  Sapientia  veterum,  Prœfat.;  t.  III,  p.  391  de  notre  édition.)  —  2  «  jEter- 
num  igitur  Mentis  ex  Deo  partum  nominal  ('/ivwivu  dtfac,  VI,  vin,  20), 
quo  lermino  felicissime  sane  invento  dogmatis  chrisliani  de  Trinilale  in- 
terprètes usos  fuisse  maxime  quis  nescial?  Totum  illum  librum  De  Unius  li- 
ber tate  et  voluntate  légat,  qui  cognoscere  cupil  quo  acumine  Plotinus  in  inli- 
mos  doclrinae  de  Deo  recessus  penetraverit.  »  (Note  de  M.  Steinhart.) 
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i  lumière  parle  P.  Thomassin  dans  ses  Dogmata  theologica,  t. 1,  De 

9  Deo  et  Dei  proprietatibus,  liv.  m,  ou  le  chapitre  22  est  consacré 

a  tout  entier  au  parallèle  de  la  doctrine  de  Platon  et  de  celle  de  Plotin 

ë  sur  la  question  de  l'Amour.  En  voici  le  début  : 

i  «  Non  potest  vel  flngi  ulla  major  afflnrtas  qnam  pulchritudinis  et 

i  amoris.  Ideo  et  jam  non  pauea  de  amore  prselibata  sunt,  quum  de 

pulchritudine  supra4  disputaremus.  Nunc  obiter  pauca  seligemus, 

quse  hic  intexantur,  prius  ex  Philosophis,  post  ex  sanctis  Pa tribus, 
:  ne  crimini  nobis  detur  quod,  quum  Deus  charitas  sit,  banc  ejus 

laudem,  hoc  nomen  tacuerimus.  » 
Voy.  aussi  Fénelon,  Discowrs  philosophique  swr  V Amour  de  Dieu 

(dans  les  Entretiens  de  Fénelon  et  de  M.  de  Ramsay  sur  la  Vérité 

de  la  Religion). 


S  III.  MENTIONS  ET  CITATIONS  QUI  ONT  ÉTÉ  FAITES  DE  CE  LIVRE. 

Ce  livre  est  cité  par  Proclus.  Voy.  ci-dessus,  p.  120,  note  2. 

Saint  Augustin  fait  allusion  en  ces  termes  à  X explication  que 
Plotin  et  Porphyre  donnent  du  mythe  de  Poros  et  de  Penia  : 

«  Merito  Philosophi  in  rébus  intelligibilibus  Divitias  ponunt,  in  sen- 
sibilibus  Egestatem.  Quid  enim  aerumnosius  quam  minus  atque  mi- 
nus semper  posse  fieri?  Quid  ditius  quam  crescere  quantum  velis, 
ire  quo  velis,  redire  quum  velis,  et  hoc  multum  amare  quod  minui 

non  potest? Videamus  quid  sit  hoc  nescio  quid  quod  suggeritur 

menti  :  certe  sensibilis  mundus  nescio  cujus  intelligibilis  imago  esse 
dicitur.  »  (Lettre  iv.) 


*  Les  passages  auxquels  le  P.  Thomassin  renvoie  ici  sont  le  chapitre  25  du 
livre  i  et  le  chapitre  19  du  livre  m,  dans  lesquels  il  commente  le  Uvre  m  de 
YEnnèade  i:  De  la  Dialectique  ou  des  moyens  d'élever  Vâme  au  monde  in- 
telligible. 


LIVRE  SIXIÈME. 


DE  L'IMPASSIBILITÉ  DES  CHOSES  INCORPORELLES. 

Ce  livre  est  le  vingt-sixième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor,  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  122. 

Fr.  Creuzer  pense  qu'il  se  rattache  aux  deux  livres  précédents 
parce  qu'une  des  principales  questions  qui  se  rapportent  aux  dé- 
mons et  aux  amours  est  de  déterminer  s'ils  ont  ou  n'ont  pas  de 
corps,  s'ils  sont  ou  ne  sont  pas  impassibles.  H  invoque  à  l'appui  de 
celte  opinion  un  passage  de  Proclus  :  «  Le  caractère  des  choses 
»  incorporelles  est  d'agir,  celui  des  choses  corporelles  est  de  pâtir. 
»  Les  amours  sont  donc  opposés  les  uns  aux  autres....  puisque 

*  l'un  est  actif,  l'autre  passif,  celui-ci  immatériel ,  celui-là  maté- 

*  riel,  etc.  »  (Commentaire  sur  VAlcibiade  de  Platon,  t,  II,  p.  194, 
éd.  Cousin.) 

La  première  partie  de  ce  livre  (De  l'impassibilité  de  l'âme,  $  1*5) 
doit  être  rapprochée  des  livres  vi  et  vu  de  VEtvnéade  IVr  où  est  trai- 
tée une  question  analogue;  la  seconde  (De  l'impassibilité  de  la 
matière  et  de  la  forme,  §  6-19)  doit  l'être  du  livre  iv  de  ÏEnnéade  II. 
Voy.  les  notes  des  pages  152,  161, 163,  166,  167  de  ce  volume. 

S  I.   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  ANTÉRIEURS. 

Les  sources  auxquelles  Plotin  a  puisé  sont  le  limée,  le  Phédon  et 
le  Sophiste  de  Platon  (Voy.  ci-clessus,  p.  127,  140,  149-156,  164, 
notes),  la  Métaphysique  d'Aristole,  et  surtout  son  traité  De  la 
Génération  et  de  la  Corruption  (p.  145-147,  notes). 

Les  philosophes  que  Plotin  combat  sont  les  Péripatéticiens  (p.  123, 
145,  notes),  et  surtout  les  Stoïciens  (p.  123,  131,  notes). 

S  II.   RAPPROCHEMENTS    ENTRE  PLOTIN,  PORPHYRE  ET  PROCLUS. 

Ce  livre  a  été  résumé  par  Porphyre  dans  ses  Principes  de  la 
théorie  des  intelligibles,  §  v-xi,  t.  I,  p.  lix-lxii,  comme  nous 
l'avons  indiqué  (p.  124,  129,  135,  138,  142,  148,  notes). 
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Proclus  cite  ce  livre  de  Plotin  (Voy.  ci-dessus,  p.  135,  note). 
Jl  parait  lui  avoir  beaucoup  emprunté.  Nous  .avons  déjà  fait  voir, 
dansiez  Éclaircissements  du  tome  J,  p.  481-485,  que  ce  philosophe 
avait  dans  ses  écrits  développé  sur  la  matière  la  même  théorie 
que  Plotin.  11  nous  reste  à  montrer  qu'il  explique  de  la  même  ma- 
nière la  participation  de  la  matière  aux  idées  dans  son  Commen- 
taire sur  le  Parménide  de  Platon  (t.  V,  p.  72-75,  éd.  de  M.  Cou- 
sin). Voici  le  résumé  de  la  doctrine  qu'il  enseigne  sur  ce  sujet  : 

«  Comment  a  lieu  la  participation?  Représentons-nous  un  miroir 
qui  reçoit  l'image  des  objets  $ans  que  les  objets  s'altèrent  ou  qu'il 
arrive  le  moindre  changement  dans  la  nature  même  du  miroir. 
Représentons- nous  les  êtres,  tournés  en  quelque  sorte  vers  le  Dé- 
miurge, aspirant  à  lui  et  remplis  de  ses  émanations.  Représentons- 
nous  enfin  l'empreinte  du  cachet  sur  la  cire,  avec  cette  différence, 
toutefois,  que  la  cire  est  modiûée  par  le  cachet,  tandis  que  la  matière 
pc  lest  pas  par  l'idée.  Chacune  de  ces  images,  prise  à  part,  ne  donne- 
rait de  la  participation  qu'une  idée  incomplète:  la  comparaison  du 
miroir  suppose  des  dispositions  physiques  tout  à  fait  étrangères  à 
ce  qui  a  lieu  dans  la  participation.  L'empreinte  du  cachet  sur  la  cire 
pourrait  être  admise  par  les  Stoïciens,  qui  n'envisagent  les  causes 
que  comme  ordonnant  la  matière,  et  la  matière  comme  n'éprouvant 
de  la  part  de  la  cause  qu'une  simple  modification  ;  mais,  précisé- 
ment parce  qu'elle  ne  représente  qu'une  action  extérieure  de 
l'agent,  un  changement  extérieur  de  l'être  qui  participe,  elle  ne  fait 
pas  comprendre  la  puissance  de  l'idée  qui,  au  sein  même  du  sujet 
qui  la  reçoit,  présente  à  toutes  ses  parties,  accomplit  son  œuvre 
créatrice.  Ni  l'image  fopotWtç),  telle  que  le  miroir  nous  la  suggère, 
ni  ï émanation  (îfty«*«ff),  telle  que  nous  la  supposons  s'échapper  du 
Démiurge,  ni  l'empreinte  (tvttww),  analogue  à  celle  du  cachet  sur 
la  cire,  n'expliquent  suffisamment  la  participation.  Mais,  en  les  ad- 
mettant toutes  trois,  en  se  figurant  qu'il  y  a,  dans  la  participation, 
quelque  chose  de  semblable  à  chacune  d'elles,  on  aura  non  une 
explication  scientifique ,  mais  un  commencement  d'intelligence  du 
fait  qui  nous  occupe.  »  (M.  Berger,  Exposition  de  la  doctrine  de 
Proclus,  p.  66.) 

S  ni.  BAPPAOCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SAINT  AUGUSTIN. 

À.  Impassibilité  de  l'âme. 

Dans  ses  traités  De  l'Immortalité  de  l'âme,  De  la  Quantité  de 
l'âme,  De  la  Musique  (liv.  VI),  saint  Augustin  a  développé  sur  l'impas- 
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sibilité  de  l'âme  des  idées  analogues  à  celles  de  Plotin.  Or  il  paraît 
n'avoir  pu  s'inspirer  que  de  lui  (comme  on  en  peutjugerpar  les  rappro- 
chements importants  que  nous  avons  faits  dans  les  notes,  p. 125-1 33): 
car  c'est  dans  les  Ennéades  qu'on  trouve  pour  la  première  fois  ex- 
posée d'une  manière  systématique  la  théorie  de  l'impassibilité  des 
essences  incorporelles. 

C'est  sans  doute  l'exemple  de  saint  Augustin  qui  a  déterminé  le 
P.  Thomassin  à  consacrer  un  chapitre  entier  de  ses  Dogmata  theo- 
logica  (liv.  V,  ch.  7)  à  l'analyse  et  à  l'examen  des  idées  de  notre 
auteur  sur  l'impassibilité  de  l'âme.  Il  termine  son  travail  par  ces 
réflexions  remarquables  : 

«  Sentio  nonnulla  esse  in  bis  philosophorum  decretis,  qiue  nos- 
tris  forsan  hominibus  minus  arrideant.  Fidei  periculum  pênes  eos 
sit  ;  horum  decretorum  nec  auctor  ego  sum  nec  fldejussor.  Ut  ea 
referrem  impulit  me  non  dubia,  ut  reor,  flducia  et  voluptatis  et  uli- 
litatis  plurimse  bine  ad  lectorcs  redundaturœ,  citra  ullum  aberrandi 
periculum.  Quse  mox  enim  e  Sanctis  Patribus  et  ex  ipsis  Scriptura- 
rumoraculis  de  bac  eadem  re  corrasuri  sumus,  ea  instar  erunt  ré- 
gula indeflexee ,  ad  quam  probentur  et  exigantur  philosophica  illa 
omnia  décréta.  Non  potest  autem  intérim  nonperfundi  alîquo  sensu 
voluptatis  lector,  dum  perpendit  homînes  ab  omnibus  fidei  et  reli- 
gionis  verse  adminiculis  destitutos  tam  alte  in  ejus  arcana  cœlestia 
pénétrasse;'  dum  adverlit,  inquam,  penilissima  fidei  et  religionis 
arcana  in  ipsis  hominum  pracordiis  descripta  esse,  ubi  possent  et 
ceteri  ea  perlegere,  etinschola  pectoris  sempiternae  veritatis  vocem 
audire  legemque  addiscere ,  si  dissipatam  per  sensibilia  mentem 
revocarent  seque  in  se  reciperent.  Non  potest  non  et  voluptatis  et 
ulilitatis  plurimum  conferre  ea  res,  in  qua  tantum  momenti  tantum- 
que  prœsidii  ad  fidei  et  Theologise  Christian»  veritatem  illuminan- 
dam  confirmandamque.  » 

B.  Purification  de  l'âme. 

Nous  avons  déjà  établi  dans  les  notes  (p.  136-138)  que  saint  Au- 
gustin reproduit  sous  des  formes  diverses  la  théorie  de  Plotin  sur  la 
purification  de  l'âme.  Il  nous  reste  à  prouver  que  saint  Augustin 
s'est  en  cela  inspiré  de  Plotin,  et  non  de  Platon,  comme  on  pour- 
rait le  croire  au  premier  abord.  Pour  dissiper  toute  espèce  de  doute 
à  cet  égard,  nous  allons  faire  voir  qu'on  retrouve  dans  ce  Père  toute 
la  théorie  des  vertus  purificatives  et  des  vertus  intellectuelles  telle 
qu'elle  est  exposée  dans  le  livre  n  de  YEnnéade  I.  Voici  comment 
saint  Augustin  s'exprime  sur  ce  sujet  : 
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«  Quaero  quonam  iste  ab  hujuscemodi  rerum  [divinarum]  contem- 
platione  discedat,  ut  illum  ad  eam  neeesse  sit  memoria  revocari  : 
an  forte  in  aliud  intentus  animus  tali  reditu i  indigere  putandus 
est?..  Haec  igitor  affectio  aniraae  Tel  motus,  quo  intelligit  aeterna, 
et  his  inferiora  esse  temporalia,  etiam  in  seipsa,  et  bœc  appetenda 
potius  quœ  superiora  sunt,  quam  illa  quœ  inferiora  sunt,  novit, 
nonne  tibi  prudentia  videtur1?  —  Nihil  aliud  videtur.  —  Quid  illud 
nom  minus  considcrandum  pulas  quod  nondum  in  ea  simul  est  œter- 
nis  inhœrere,  quum  jam  in  ea  sit  nosse  his  esse  inhaerendum  ?  — 
Imo  maxime  ut  id  consideremus  peto  et  unde  accidat  scire  cupio. — 
•..Amor  agendi  adversus  succedentes  passiones  corporis  sui  avertit 
animam  a  contemplatione  œternorum,  sensibiiis  voluptatis  cura  ejus 
avocans  intentionem...  Avertit  etiam  amor  de  corporibus  operandi, 
et  inquietam  facit...  Generalis  vero  amor  actionis,  quœ  avertit  a 
vero,  a  superbia  proficiscitur,  quo  vilio  Deum  imitari,  quam  Dea 
servire  anima  maluit...  Quum  enim  perse  anima  nihil  sit  (non  enim 
aliter  esset  eommutabilis  et  pateretur  defectum  ab  essentia),  quum 
ergo  ipsa  per  se  nihil  sit,  quidquid  autem  esse  illt  est  a  Deo  sit,  in 
ordine  suo  manens  ipsius  Dei  prœsentia  vegetatur  in  mente  atque 
conscientia.  Ilaque  hoc  bonum  habet  intimum.  Quare  superbia  in- 
tumescere,  hoc  illi  est  in  extima  progredi,  et,  ut  ita  dicam,  inanes- 
cere,  quod  est  minus  minusque  esse.  Progredi  autem  in  extima, 
quid  aliud  est  quam  intima  projicere,  id  est  longe  a  se  facere  Deum, 
non  locorum  spatio,  sed  mentis  affectu  »  ?... 

»  Sed  haec  actio  qua  sese  anima,  opitulanteDeo  et  Domino  suo,ab 
amore  inferioris  pulchritudinis  extrahit,  debellans  atque  interûciens 
adversus  se  militantem  consuetudinem  suam,  ea  Victoria  trium- 
phantein  in  semetipsa  de  potestatibus  aeris  hujus,  quibus  invidenti- 
bus  el  prœpcdire  cupientibus,  evolat  ad  suam  stabilitatem  et  flr- 
mamentum  Deum,  nonne  tibi  videtur  ea  esse  virtus  qua?  temperantia 
dicitur  *  ?— Agnosco  et  intelligo.  —  Quid  porro,  quum  in  hoc  itinere 
proficit,  jam  œterna  gaudia  prœsentientcm  ac  pœne  prehendentem, 
num  amissio  rerum  temporalium  aut  mors  ulla  deterret  jam  valen- 
tem  dicere  infirmioribus  sociis:  <  Bonum  est  mihi  dissoîvi  et  esse 
»  cum  Ghristo  ;  manere  autem  in  carne,  necessarium  propter  vos 

*  S.  Augustin  a  précédemment  expliqué  comment  l'âme  peut,  par  l'étude  de 
la  Musique,  opérer  son  retour  à  Dieu.  C'est  une  idée  empruntée  à  Plolin. 
yoy.  1. 1,  p.  64.  —*  11  y  a  ici  une  réminiscence  de  VEnnéade  V  (livre  i,  S 1). 
Superbia  est  la  traduction  de  tàX/i*.  —  »  Ces  lignes  sont  tirées  textuellement 
de  Porphyre.  Yoy.  notre  tome  I,  p.  *xxxv-i.xxxyi.  —  *  yoy,  Enn.  I,  liv.  n, 
S  3;  t.  I,  p.  65. 

II.  35 
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»  (Ad  Philippmseê,  I,  21, 24)  ?  »  —Sic  existimo.— At  ista  cjus  affectio 
qua  nulias  adversitates  mortemve  formidat,  quid  aliud  quam  f&rli- 
tudo  dicenda  est1  ?  —  Et  hoc  agnosco.  —  Jam  vero  ipsa  ejus  ordi- 
natio  quae  nulli  servit  nisi  uni  Dco ,  nullî  coeequari  nisi  purissimis 
animis,  nulli  dominari  appétit  nisi  naturae  bestiali  atque  corporeœ, 
quœ  tandem  virtus  tibi  esse  videtur?  —  Quis  non  intelligat  hanc 
esse  jiistitiam*?  —  Recte  intelligis.  —  Sed  illud  jam  quœro,  quum 
prudentiam*  superius  jam  eam  esse  cônstiterit  inter  nos,  qua  ia~ 
telligit  anima  ubi  ei  consistendum  sit,  quo  sese  attoliit  per  tempe- 
rantiam,  id  est  conversionem  amoris  in  Deum*,  quœ  caritas  dià- 
tur,  et  aversionem  ab  hoc  sœculo,  quam  etiam  forlitudo  et  justitia 
conïitantur,  utrum  existimes,  quum  ad  suœ  dilectionis  et  conatus 
fructum  perfecta  sanctiflcatione  pcrvenerit,  perfecta  etiam  viviûca- 
tione  corporis  sui,  et  deletis  de  metnoria  phantasmatum  turbis*, 
apud  Deum  ipsum  solo  Deo  vivere  cœperit,  quum  impletum  fuerii 
quod  diyinitus  nobis  hoc  modo  promittitur:  «  Dilectissimi,  nunc 

>  filii  Dei  sumus ,  et  nondum  apparuit  quid  erimus.  Scimus  quia 

>  quum  apparuerit,  similes  illis  erimus,  quoniam  videbimus  eum 
»  sicuti  est  {B.  Johannis  ep,  If  m,  2).  »  Quœro  ergo  utrum  existi- 
mes has  ibi  virtutes  quas  commemoravimus,  etiam  tune  fuluras  ?  — 
Non  video,  quum  adversa  prœterierint  quibus  obiuctatur,  quomodo 
aut  prudêntia  ibi  esse  possit,  quœ  non  eligit  quid  sequatur  nisi  in 
adversis  ;  aut  temperantia,  quae  amorem  non  avertit  nisi  ab  adver- 
sis  ;  aut  fortitudo,  quae  non  tolérât  nisi  adversa;  aut  justitia,  quae 
non  appétit  œquari  beatissimis  animis  et  inferiori  naturae  dominari 
nisi  in  adversis,  id  est  nondum  assecuta  id  ipsum  quod  appétit.  — 
Non  usquequaque  absurda  est  responsio  tua,  et  quibusdam  doctis* 
visum  hoc  esse  non  nego.  Sed  ego,  consuiens  libres  quos  nuila  ante» 
cellit  auctoritas,  ita  invenio  dictum  esse  :  «  Gustate  et  videte,  quo- 
»  niam  suavis  est  Dominus  {Psalm.,  xxxin,  9).  »  Quod  apostolus 
etiam  Petrus  sic  interposuit  :  «  Si  tamen  gustastis  quoniam  suavis 
»  est  Dominus  {B.  Pétri  ep.  1,  n,  3),  >  hoc  esse  arbitror  quod-agilor 
in  his  virtutibus  qxuB  ipsa  comersione  animum  purgatif.  Non 
enim  amor  temporalium  rerum  expugnaretur,  nisi  aliqua  suavitate 
œternarum...  Gontexit  deinde  cetera  et  dicit  :  «  In  lumine  tuo 
»  videbimus  lumen.  Prictende  misericordiam  tuam  scientibus  te 
»  (ftaim.,  xxxv,  9).  >  In  lumine,  scilicet  in  Ghristo  accipiendum,  qui 

*  Voy.  £nn.  h  liv.  n,  S  3>  P-  55-56.  —  *  IWd.,  p«  66.  —  »  IWd.,  p.  55.  - 
*  JWrf.,  S  4.  p.  57.—  »  Voy.  ci-dessus,  Enn.  III,  liv.  vi,  S  5,  p.  136,  et  la 
noie  2.  —  *  Cette  expression  désigne  Plotin  et  Porphyre.  Voy.  à-dessus, 
p.  305,  note  l.  —  7  Voy.  £nn.  1,  liv.  u,S  4;  t.  I,  p.  57. 
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Sapientia  Dei  est  et  Lumen  toties  appellatur.  Ubi  ergo  dicitur, 
videbïmus,  etc.,  scientibus  te,  negari  non  potest  futuram  ibi  esse 
prudentiam*.  An  videri  verum  bonum  animée  et  sciri  potest,  ubi 
nulla  prudentia  est?  —  Jam  intelligo.  —  Quid  ?  Recti  corde  possunt 
esse  sine  justitia?  —  Recognosco  isto  nomine  crebrius  significari 
justitiam.— Quid  ergo  admonet  aliud  Propbeta  idem  consequenter, 
quum  canit  :  «  Et  justitiam  tuam  iis  qui  recto  sunt  corde  ?»  — Ma- 
nifestum  est.  —  Age  deinceps ,  recordare,  si  placet ,  satis  nos  su- 
perius  tractasse  superbia*  labi  animam  ad  actioncs  quasdam  potes- 
tatis  suse,  et,  universali  lege  neglecta,  in  agenda  quœdam  priva  ta 
cecidisse,  quod  dicitur  apostare  a  Deo1,  —  Memini  vero.  —  Quum 
ergo  id  agit  ne  ulterius  id  delectet  aliquando ,  nonne  tibi  videtur 
amorem  suum  figere  in  Deo,  et  ab  omni  inquinamento  temperatis- 
sime  et  castissime  et  securissime  vivere  ?  —  Videtur  sane.—  Restât 
igitur  fortitudo,  Sed  ut  temperantia  contra  lapsum,  qui  est  in  libéra 
voluntate,  sic  fortitudo  contra  vim  valet,  qua  etiam  cogi  quis  potest, 
si  minus  fortis  sit  ad  ea  quibus  evertatur  et  miserrimus  jaceat... 
Tu  negabis  in  illa  perfeclione  ac  beatitate  animam  constitutam  et 
conspicere  veritatem,  et  immacula  tam  manere,  et  nihil  molestiœ 
pati  posse,  et  uni  Deo  subdi,  ceteris  vero  supereminere  naturis  ? 
—  Imo  aliter  eam  perfectissimam  et  beatissimam  esse  posse  non 
video.  —  Hsec  ergo  contemplatio,  sanctificalio,  impassibilUas,  or- 
dinatio  ejus,  aut  illae  sunt  quatuor  virtules  perfectre  atque  con- 
summatae;  aut,  ne  de  nominibus,  quum  res  conveniant,  frustra 
laboremus,  pro  istis  virlulibus  quibus  constituta  in  laboribus  utitur 
anima,  taies  quœdam  potentiae  in  œterna  ei  vita  sperondae  sunt.  » 
(De  Murica,  VI,  13, 15,  16.  Voy.  encore  ci-après,  p»  590,  note  1.) 

G.  Nature  et  notion  4e  la  Matière» 

Nous  avons  déjà  cité  dans  les  notes  (p.  143,  146,  153, 162,  165) 
plusieurs  morceaux  de  saint  Augustin  sur  la  Matière;  ils  sont  remar- 
quables parce  qu'ils  reproduisent  ou  développent  les  idées  de  Piotin. 

Nous  avons  également  cité  (p.  160,  note)  un  passage  dans  lequel 


*  Comparez  les  définitions  que  saint  Augustin  donne  ici  de  la  prudence,  de 
la  justice,  de  la  tempérance,  du  courage,  avec  celles  que  Piotin  donne  des 
vertus  intellectuelles  dans  VEnnéade  I,  liv.  n,  S  6  ;  t.  I,  p.  60.  —  2  Voy. 
ci-dessus,  p.  545,  note  2.  —  *  Saint  Augustin  cite  ici,  d'après  Piotin  et 
Porphyre,  l'expression  d'Empédocle:  fuyàt  0t66sv.  Voy.  notre  tome  I, 
p.  lxxxvi,  note  3;  et  notre  tome  H,  p.  478, 487. 
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saint  Augustin  dit  comme  Plotin  que,  pour  se  représentera  matière, 
il  faut  faire  abstraction  des  qualités.  Cette  idée  est  exprimée  plus 
nettement  encore  dans  le  morceau  suivant,  où  l'on  retrouve  des 
expressions  familières  à  notre  auteur  : 

«  Il  ne  faut  pas  chercher  une  cause  efûcientc  à  cette  défaillance  [de 
la  volonté],  pas  plus  qu'il  ne  faut  chercher  à  voir  la  nuit  ou  à  entendre 
le  silence.  Ces  deux  choses  nous  sont  connues  pourtant,  et  ne  nous 
sont  connues  qu'à  l'aide  des  yeux  et  des  oreilles  ;  mais  ce  n'est 
point  par  la  forme,  c'est  parla  privation  de  la  forme*.  Ainsi,  que 
personne  ne  me  demande  ce  que  je  sais  ne  pas  savoir,  si   ce 
n'est  pour  apprendre  de  moi  qu'on  ne  le  saurait  savoir.  Les  choses 
qui  ne  se  connaissent  que  par  leur  privation  ne  se  connaissent,  pour 
ainsi  dire,  qu'en  ne  les  connaissant  pas.  En  effet,  lorsque  la  vue  se 
promène  sur  les  objets  sensibles,  elle  ne  voit  les  ténèbres  que  quand 
elle  commence  à  ne  rien  voir.  Les  oreilles  mêmes  n'entendent  le 
silence  que  quand  elles  n'entendent  rien.  »  {Cité  de  Dieu,  XII,  7; 
t.  II,  p.  344  de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 

Enfin,  nous  avons  montré  que,  selon  saint  Augustin,  comme  selon 
Plotin,  l'espace  a  été  créé  avec  la  matière  (p.  161,  note),  de  même 
que  le  temps  Ta  été  avec  le  monde  (p.  201,  note). 

1  Nous  modifions  ici  la  traduction  de  M.  Saisset.  Il  y  a  dans  le  texte  :  non 
sane  in  specie,  sed  in  speciei  privatione.  M.  Saisset  rend  le  mot  speciei 
par  det  espèces,  et  suppose  que  par  ce  mot  saint  Augustin  entend  un  intermé- 
diaire entre  l'esprit  et  l'objet,  intermédiaire  semblable  aux  espèces  sensibles  de 
la  Scolastique.  Nous  ne  saurions  partager  celte  opinion.  Par  species.  saint 
Augustin  entend  ici  la  forme  ou  essence.  En  effet,  dans  un  morceau  que  nous 
avons  cité  ci-dessus  (p.  352,  note),  ce  Père  dit  expressément  qu'il  emploie  comme 
synonymes  les  termes  idem,  formœ,  species,  rationes,  et  que  ce  dernier  est  la 
traduction  du  mot  grec  Xôyot  ;  en  outre,  comme  nous  l'avons  montré  (p.  129» 
note  2),  il  explique  la  sensation  de  la  même  manière  que  Plotin,  qui  a  préci- 
sément réfuté  la  théorie  des  images  intermédiaires  entre  l'esprit  et  l'objet; 
enlin,  l'cxprossion  specici  privatio  n'est  que  la  traduction  littérale  du  mot  grec 
àfiopfix,  employé  par  Plotin  pour  rendre  la  même  idée  :  «  Mais  comment 
»  connaissons -nous  ce  qui  est  absolument  sans  forme  ?  Nous  faisons  abstrao 
•  tion  de  toute  espèce  de  forme,  et  nous  appelons  matière  ce  qui  reste.  Nous 
»  laissons  pénétrer  ainsi  en  nous  une  sorte  de  manque  de  forme  (4/iof  pfe), 
»  par  cela  seul  que  nous  faisons  abstraction  de  toute  forme  pour  nousrepré- 
»  senter  la  matière.  *  (Enn.  J,  liv.  vin,  S  9  ;  1. 1,  p.  132.) 


LIVRE  SEPTIEME. 


DE  L'ÉTERNITÉ  ET  DU  TEMPS. 


Ce  livre  est  le  quarante-cinquième  dans  Tordre  chronologique. 
Il  a  été  traduit  en  anglais  parTaylor  :  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  177. 

S  I.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  HT  LES  PHILOSOPHES  ANTERIEURS. 

Dans  ce  livre,  Plotin  paraît  s'être  proposé  comme  but  principal  de 
commenter  ce  que  Platon  dit  de  l'éternité  et  du  temps  dans  le  Tintée, 
ainsi  que  nous  l'avons  déjà  montré  dans  les  notes  (p.  172, 176, 201, 
202,  206).  Il  soumet  en  même  temps  à  une  critique  pénétrante  les 
opinions  de  Pythagore  (p.  172),  d'Épicure  (p.  195),  des  Stoïciens 
(p.  187,  189,  etc.),  et  surtout  celle  d'Aristote  (p.  179,  180,  191- 
194,  208). 

$  H.   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SAINT  AUGUSTIN  ,  BOECB,  FENELON. 

Quoique  saint  Augustin  ait,  dans  le  livre  XI  de  ses  Confessions, 
traité  avec  une  véritable  originalité  la  question  de  l'éternité  et  du 
temps,  cependant  il  est  facile  de  reconnaître,  par  les  rapprochements 
que  nous  avons  faits  (p.  172,  175,  177,  183,  186,  187,  191,  201,  203, 
207,  208),  qu'il  a  dû  s'inspirer  de  la  théorie  de  Plolin,  tout  en  la 
développant  avec  une  grande  liberté. 

Boëce,  comme  on  peut  également  en  juger  par  nos  citations  (p.  181, 
185,199),  a  reproduit  fidèlement  dans  son  traité  de  la  Consolation 
de  la  philosophie  les  définitions  que  notre  auteur  donne  de  l'éter- 
nité et  du  temps. 

C'est  sans  doute  par  l'étude  de  saint  Augustin  et  de  Boëce  que 
Fénelon  est  arrivé,  dans  son  traité  De  l 'Existence  de  Dieu,  à  exposer 
sur  ce  sujet  des  idées  si  conformes  à  celles  de  Plotin  qu'il  semble 
quelquefois  le  traduire  plutôt  qu'écrire  une  œuvre  originale  {Voy. 
175-179,  181-184,  198,  199,  notes). 

On  peut  expliquer  de  la  même  manière  les  ressemblances  que 
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nous  ayons  signalées  sur  certains  points  entre  Plotin,  Bossue! 
(p.  180,  201,  ?02)  et  Leibnîtz  (p.  200,  205)*,  qui  ont  pu  d'ailleurs 
connaître  la  doctrine  néoplatonicienne  parla  tradition  scolastique. 
Après  eux,  le  P.  Tbomassin  a  consacré  un  chapitre  entier  de  ses 
Dogmes  théologiques  (iiv.  V,  ch.  11)  à  l'exposition  de  la  théorie  de 
Platon  et  de  celle  de  Plotin  sur  l'éternité  et  le  temps.  Nous  avons 
donné  deux  passages  de  cette  exposition,  aussi  claire  que  fidèle, 
p.  182, 186. 

$  IIL  AUTEURS  QUI  ONT  CITÉ  OU  MENTIONNÉ  CE  LIVRE. 

Ce  livre  a  été  souvent  cité  par  Slmplicius,  comme  nous  Tarons 
indiqué  dans  les  notes  (p.  198,  204, 205,  209)  et  par  Proclus  (p.  180, 
181,  198,  199). 

Simplieius  remarque  que  Plotin  est  le  premier  qui  ait  donné  une 
théorie  complète  de  l'éternité  et  du  temps  :  èv  8i  toîç  vsurspoc? 

IftwTtvof  ycccvffTac  icp&roç  tov  tt^ôtov  èniÇrirriGaç  tov  XP°vov>  *•  t*  ^" 

(Commentaire  sur  la  physique  d'Aristote,  p.  187.) 

Proclus  va  plus  loin  ;  il  dit,  et  avec  raison,  que  Plotin  se  montre 
vraiment  inspiré  dans  ce  livre  :  ôy«  n>û>rîvoc,  ivGeaoTtxwTara  nfr 

aiûvoç  «ïdioTijra  xarà  tijv  roO  nXxT&ivoc  Qzo\oyiav  ippaviçuv,    £uqv 

anzipov  «yo/)tÇ£Ta£  tôv  alûva,  x.  t.  \.  (Théologie  selon  Platon,   III, 
18,  p.  149.) 


4  L'opinion  de  Leibnîtz  sur  le  temps  et  l'espace  est  conforme  à  celle  de 
Plotin,  de  saint  Augustin,  de  Bossuet,  comme  on  le  voit  par  les  citations  que 
nous  venons  de  rappeler,  et  elle  est  contraire  à  celle  de  Clarke  et  de  Newton, 
qui  identifient  le  temps  et  l'espace  avec  l'éternité  et  l'immensité  de  Dieu 
(Voy.  Newton,  Principia  philosophiœ  naturalisa  Scholium  gen.).  Quant  aux 
passages  de  Leibnitz  qui  se  rapportent  à  l'idée  d'espace,  Voy*  ci-dessus,  p.  164, 
note  4. 


LIVRE  HUITIÈME. 


DE  11  NATURE,  DE  LA  CONTEMPLATION  ET  DE  i/UN. 

Ce  livre  est  le  trentième  dans  l'ordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor  (Five  Books  of  Plotinus, 
p.  199-245)  et  en  allemand  par  Greuzer  (Studien  herausgegebennon 
C.  Daub  und  Fr.  Creuzer,  vol.  I,  p.  30-103). 

M.  Barthélemy-Saint-Hilaire  a  traduit  en  français  le  g  7  (De  l'É- 
cole d'Alexandrie,  p.  225). 

S  I.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  ANTERIEURS. 

Dans  ce  livre,  Plotin  s'est  inspiré  de  Platon  et  d'Aristote:  d'Àrls- 
tote  principalement  quand  il  traite  de  la  Nature  et  de  la  Contem- 
plation (Voy.  p.  212,  214,  216,  223,  234,  notes),  de  Platon  quand  il 
traite  de  l'Un  et  du  Bien  (p.  219,  237,  notes).  11  parait  avoir  aussi 
emprunté  quelques  idées  à  Pbilon  {Voy.  p.  231,  232,  notes)* 

Les  analogies  que  la  doctrine  de  Plotin  offre  dans  ce  livre  avec 
celle  d'Aristote  ont  été  déjà  signalées  par  M.  Ravaisson  : 

«  Aux  yeux  de  Plotin,  comme  à  ceux  d'Aristote,  tout  dans  la  Na- 
ture tend  à  penser.  Non-seulement  tout  tend  à  penser,  mais  encore 
tout  pense,  autant  qu'il  peut,  et  les  animaux  raisonnables,  et  les 
brutes,  et  les  plantes  même»,  avec  la  terre  qui  les  porte.  Selon 
Aristote  [comme  selon  Plotin],  non-seulement  l'intelligible  et  l'intel- 
ligence ne  font  qu'un,  mais  encore,  comme,  dans  l'acte  de  la  sen- 
sation, la  chose  sentie,  la  chose  sentante  et  la  sensation  même  se 
confondent,  de  même  et  davantage  encore  la  chose  pensée,  la 
chose  pensante  et  la  pensée  même  ne  font  qu'un,  ete.  »  (Essai  sur 
la  Métaphysique  d'Aristote,  t.  II,  p.  398,  407). 

M.  Ravaisson  a  également  indiqué  dans  le  même  ouvrage  les  dif- 
férences qui  existent  entre  la  théorie  d'Aristote  et  eello  de  Plotin  : 

«  Tout  en  s'élevant,  sur  les  traces  de  l'auteur  de  la  Métaphysique, 
h  la  conception  de  l'identité  complète  de  l'être  et  de  la  pensée, 
Plotin  persiste  toujours  visiblement  à  distinguer  jusque  dans  l'Intel- 
ligence absolue  l'acte  d'avec  la  substance,  et  à  considérer  la  pensée 
comme  une  manifestation,  une  forme  d*existence,  par  delà  et  avant 
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laquelle  se  trouve  toujours  l'être....  Aristote  a  considéré  l'être  en 
soi,  identique  avec  l'intelligence,  comme  exempt  de  tout  mouve- 
ment et  de  toute  différence.  A  l'exemple  de  Platon ,  Plotin  fait  de 
la  différence  et  de  l'identité,  du  mouvement  et  du  repos,  des  attri- 
buts inséparables  de  l'être.  C'est  ce  qu'il  nomme ,  par  une  fausse 
analogie  avec  les  catégories  d'Aristote,  les  premiers  Genres  de  l'être. 
A  l'exemple  de  Platon,  il  tente  donc  de  s'élever,  dans  la  recherche 
du  premier  principe,  au  delà  de  l'être  comme  de  l'intelligence.  De 
Tâme,  à  la  fois  unité  et  multitude,  il  a  remonté  à  un  principe  qui 
n'est  encore  à  ses  yeux  qu'une  unité  multiple;  il  aspire  enfin  à  l'u- 
nité absolue...  Tandis  que,  suivant  Aristote,  c'est  par  l'acte  auquel 
elles  tendent  que  les  choses  sont  unes,  et  que,  par  conséquent,  c'est 
dans  l'être  dont  l'acte  est  la  mesure  que  se  trouve  la  raison  de  l'u- 
nité ;  pour  Plotin,  comme  pour  Platon  et  les  Pythagoriciens,  c'est 
l'unité  qui  est  la  raison  de  l'être.  De  là,  si  les  deux  doctrines  s'accor- 
dent, se  côtoient  dans  leur  marche,  et  souvent  même  coïncident 
l'une  avec  l'autre,  elles  se  séparent  enfin  d'une  manière  décisive  sur 
la  nature  du  premier  principe.  »  (Ibid.,  p.  412,  414,  422.) 

On  peut  rapprocher  de  ce  jugement  de  M.  Ravaisson  sur  la  doc- 
trine de  notre  auteur  celui  du  P.  Tbomassin  (Voy.  p.  221,  222,  235, 
notes)  et  celui  de  M.  Steinhart  (p.  211,  223, 237,  notes). 

$  IL   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  SYNÊSIUS,  SAINT  DENTS  L'AREOPAGZTE, 

SAINT  AUGUSTIN. 

Nous  avons  indiqué  dans  les  notes  plusieurs  rapprochements  in- 
téressants avec  Synésius  (p.  230),  saint  Denys  l'Aréopagite  (p.  225, 
228),  et  saint  Augustin  (p.  227,  228,  233). 

Nous  ajouterons  ici  deux  nouveaux  rapprochements  entre  Plotin 
et  saint  Augustin  : 

Pour  expliquer  comment  le  Bien  se  communique  à  tous  les  êtres, 
à  chacun  selon  sa  capacité,  Plotin  dit  (p.  227)  :  «  Partout  où  vous 
»  approchez  du  Bien,  ce  qui  peut  en  participer  en  vous  en  reçoit 
»  quelque  chose.  Supposez  qu'une  voix  remplisse  un  désert  et  les 
»  oreilles  des  hommes  qui  peuvent  s'y  trouver  :  en  quelque  endroit 
»  que  vous  prêtiez  l'oreille  à  cette  voix,  vous  la  saisirez  tout  entière 
»  en  un  sens,  non  tout  entière  dans  un  autre  sens.» 

Saint  Augustin  développe  parfaitement  cette  idée  dans  sa  Let- 
tre clxxxvii  (De  prœsentia  Dei9  §  6)  : 

«  Si  quemlibetsonum,  quum  corporea  res  sitac  transitoria,  surdus 
»  non  capit,  surdaster  non  totum  capit,  atque,  in  his  qui  audiunt, 
>  quum  pariter  ei  propiuquant,  tanto  magis  alius  alio  capit  quanto 
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»  est  acutioris,  tanto  autem  minus  quanto  est  obtusioris  audltus, 
»  quum  ille  non  magis  minusvc  insonet,  sed  in  eo  loco  in  quo 
»  sunt,  omnibus  aequaliter  prœsto  sit  :  quanto  excellentius  Deus, 
»  natura  incorporea  et  immutabiliter  viva,  qui  non  sicut  sonus  per 
»  moras  temporum  tendi  et  dividi  potest,  nec  spatio  aerio  tanquam 
»  locosuo  indiget,  ubi  prœsentibus  prœsto  sit,  sed  œterna'stabi- 
»  litate  in  se  ipso  manens,  totus  adesse  rébus  omnibus  potest  et 

>  singulis  totus,  quamvis  in  quibus  habitat  habeant  eum  pro  suae 
»  capacitatis  diversitate,  alii  amplius,  alii  minus,  quos  ipse  sibi  di- 

>  lectissimum  templum  gratia  suœ  bonitatis  aedifical  1  > 

Nous  reviendrons  sur  cette  lettre  de  saint  Augustin  dans  le  tome 
suivant,  au  sujet  du  livre  v  de  VEnnéade  VI ,  qui  a  pour  titre  : 
V Être  un  et  identique  est  partout  présent  tout  entier.  Nous  ajou- 
terons seulement  ici  que  saint  Augustin  reproduit  la  même  compa- 
raison dans  une  autre  lettre,  en  l'appliquant  cette  fois  au  Verbe  : 

«  Verbum  Dei  sic  intellige,  per  quod  facta  sunt  omnia,  non  ut  ejus 
transire  aliquid  cogites  et  ex  futuro  prateritum  fieri.  Manet  sicuti 
est,  et  ubique  totum  est.  Venit  autem  quum  manifesta  tur,  et  quum 
occultatur  abscedit.  Adest  tamen  sive  occultum,  sive  manifestum, 
sicut  lux  adest  oculis  et  videntis  et  caeci  ;  sed  videnti  adcst  prœscns, 
ceeco  vero  absens.  Adest  et  vox  audienlibus  auribus,  adcst  etiam 
surdis  :  sed  istis  patet  ;  illas  latet.  Quid  autem  mirabilius  quam  id 
quod  accidil  in  vocibus  nostris  verbisque  sonanlibus,  in  re  scilicet 
raptim  transitoria  ?  Quum  enim  loquimur,  ne  secundœ  quidem  syl- 
labœ  locus  est,  nisi  prima  sonare  destitcrit;  et  tamen,  si  unus  adest 
auditor,  totum  audit  quod  dicimus;  et  si  duo  adsint,  tantumdem 
ambo  audiunt,  quod  et  singulis  totum  est;  et  si  audiat  multitudo 
silens,  non  inter  se  particulatim  comminuunt  sonos  tanquam  cibos, 
sed  omne  quod  sonat,  et  omnibus  totum  est  et  singulis  totum.  Itane 
jam  non  illud  est  potius  incredibile,  si,  verbum  bominis  transiens 
quod  exhibet  auribus,  Verbum  Dei  permancns  non  exhiberef  rébus, 
ut,  quemadmodum  boc  simul  auditur  a  singulis  etiam  totum,  ita 
illud  simul  ubique  sit  totum  ?  »  (Lettre  cxxxvu.) 


LIVRE  ÎŒDVIÈME* 


CONSIDÉRATIONS  DIVERSES  SUR  l/ÀV$f  L'iNTELUGKNCK  ET  J£  BIEN. 

Ce  livre  est  le  treizième  dans  Tordre  chronologique. 

Le  §  3  a  été  traduit  par  M.  Barthélemy-Saint-Hilaire  (De  l'École 
d'Alexandrie,  p.  229). 

Gomme  ce  livre  se  compose  de  pensées  détachées,  ainsi  que  l'in- 
dique son  titre,  M.  Kirchhoff  a  pris  soin,  dans  son  édition,  de  faire 
un  alinéa  de  chacune  d'elles.  Nous  avons  adopté  sa  division  et, 
pour  plus  de  clarté,  nous  avons  ajouté  un  titre  à  chaque  alinéa. 

Dans  son  Commentaire  sur  le  Timée  de  Platon  (p.  130),  Proclus 
cite  ce  livre  de  Plolin  dans  les  termes  suivants  : 

«  Plotin  considère  l'Animal-méme  (tô  aOtoçSov)  sous  deux  points 
de  vue  différents  :  tantôt,  il  admet  que  l'Animal-méme  est  meil- 
leur que  l'Intelligence,  comme  dans  ses  Considérations  diverses 
[§  1];  tantôt  il  admet  qu'il  est  inférieur  à  l'Intelligence  comme  dans 
son  livre  Des  Nombres  [Enn.  VI,  liv.  vi,  §  8],  où  il  assigne  le  pre- 
mier rang  à  l'Être,  le  deuxième  à  l'Intelligence,  et  le  troisième  à 
l'Animal-méme.  » 

La  prétendue  contradiction  que  Proclus  croit  découvrir  ici  dans 
Plotin  n'existe  que  dans  son  Imagination  :  car  Plotin  affirme  par- 
tout que  l'Animal-méme  (c'est-à-dire  l'Intelligible)  et  l'Intelligence 
sont  identiques,  tandis  que  Proclus  en  fait  des  principes  distincts 
et  soulève  ainsi  une  question  subtile  qui  est  étrangère  au  système 
de  notre  auteur. 

RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTHV,  EULOGE  ET  MARI  US  VICTOlUlfUS. 

Le  P.  Thomassin,  dont  nous  avons  déjà  eu  occasion  de  citer  le 
savant  travail,  nous  apprend  qu'Euloge  et  Victorinus  sont  les  pre- 
miers qui  aient  fait  connaître,  l'un  dans  l'Église  grecque,  l'autre 
dans  l'Église  latine,  les  idées  de  Plotin  qui  étaient  susceptibles 
d'être  admises  dans  l'enseignement  de  la  doctrine  chrétienne.  Nous 
avons  déjà  cité  ci-dessus  en  note  (p.  246)  le  passage  où  le  P.  Tho- 
massin établit  des  rapprochements  entre  la  doctrine  d'Euloge  et 
celle  de  Plotin  sur  l'Un.  Quant  à  Victorinus,  voici  comment  le  même 
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Père  signale  ses  rapports  avec  notre  auteur  au  sujet  de  sa  doctrine 
sur  l'unité  et  l'ineompréhensibilité  de  Dieu  : 

«  Ex  Latinis  unum  proferam  Marîum  Vietorinum  Afrum  ita  in 
speciem  Platonico  patrocinantem  systematiut  a  Christianœ  Théo- 
logiœ  castris  secessisse  videri  possit,  et  mox  tamen,  et  se  et  quee- 
cunque  dixerat,  Christian»  Calholicaeque  veritati  reddentem  et 
aptantem  :  «  Anle  omnla  quœ  vere  sunt  Unum  fuit,  sive  Unalitas, 
>  sive  ipsum  Unum,  antequam  sit  esse  ei  esse  unum  S  etc.  >  (Dog- 
mata  theologica,  t.  I,  p.  101.  Voy.  encore  ibid.,  p.  71,  207,  229.) 

Mais,  ayant  d'aller  plus  loin,  il  faut  que  nous  fassions  connaître 
au  lecteur  quel  rôle  a  joué  Victorinus.  Quoique  cet  auteur  soit  au- 
jourd'hui aussi  peu  connu  qu'EuIoge,  il  a  une  tout  autre  importance 
pour  l'histoire  de  la  philosophie  :  c'est  que,  par  ses  traductions,  il  a 
fait  connaître  à  saint  Augustin  plusieurs  des  livres  de  Plotin;  il  a 
ainsi  servi  d'intermédiaire  entre  le  chef  de  l'école  néoplatonicienne 
et  le  docteur  le  plus  accrédité  du  christianisme. 

A.  Victorinus  avait  traduit  tes  livres  de  Plotin  et  de  Porphyre 

que  cite  saint  Augustin. 

Saint  Augustin  nous  apprend  lui-même  que  c'est  par  des  traduc- 
tions latines  qu'il  a  connu  les  livres  des  Platoniciens  qu'il  cite,  c'est- 
à-dire  de  Plotin  et  de  Porphyre.  Voici  en  quels  termes  il  s'exprime 
à  ce  sujet  dans  ses  Confessions  (VII,  9)  ; 

«  Votre  bonté,  mon  Dieu,  me  voulant  faire  connaître  comme  vous 
résistez  aux  superbes  et  accordez  votre  grâce  aux  humbles,  et 
combien  est  grande  la  miséricorde  que  vous  avez  fait  paraître  aux 
hommes  dans  cette  prodigieuse  humilité,  par  laquelle  votre  Verbe 
s'est  fait  homme  et  a  habité  parmi  nous,  vous  permîtes  que,  par  le 
moyen  d'un  homme  extraordinairement  vain  et  glorieux,  il  me  tom- 
bât entre  les  mains  des  livres  des  Platoniciens  traduits  du  grec  en 
latin.  Je  les  lus  et  j'y  trouvai  les  vérités  suivantes,  non  pas  en 
propres  termes,  mais  absolument  dans  le  même  sens,  et  avec  plu- 
sieurs sortes  de  preuves  à  l'appui  :  que  dès  le  commencement  était 
le  Verbe,  que  le  Verbe  était  en  Dieu  et  que  le  Verbe  était  Dieu  ;  que 
le  Verbe  était  en  Dieu  dès  le  commencement  ;  que  toutes  choses  ont 
été  faites  par  lui,  et  que  rien  de  ce  qui  a  été  fait  n'a  été  fait  sans 
lui  ;  que  ce  qui  a  été  fait  en  lui  est  la  vie  ;  que  cette  vie  était  la  lu- 
mière des  hommes,  que  la  lumière  luit  dans  les  ténèbres,  mais  que 

1  Nous  abrégeons  la  citation  parce  que  nous  donnons  la  traduction  complète 
de  ce  morceau  ci- après,  p.  563. 
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les  ténèbres  ne  l'ont  point  comprise  ;  qu'encore  que  l'âme  de  l'homme 
rende  témoignage  à  la  lumière,  ce  n'est  point  elle  qui  est  ia  lumière, 
mais  le  Verbe  de  Dieu;  que  ce  Verbe  de  Dieu,  Dieu  lui-même,  est 
la  véritable  lumière  qui  éclaire  tous  les  hommes  venant  en  ce  monde  ; 
qu'il  était  dans  le  monde,  que  le  monde  a  été  fait  par  lui  et  que  le 
monde  ne  l'a  point  connu. 

»  Voilà  ce  que  je  lus  dans  ces  livres.  Mais  je  n'y  lus  pas  que,  le 
Verbe  étant  venu  chez  soi,  les  siens  ne  l'ont  pas  reçu  ;  et  qu'il  a 
donné  le  pouvoir  d'être  faits  enfants  de  Dieu  à  tous  ceux  qui  l'ont 
reçu  et  qui  ont  cru  en  son  nom. 

»  Je  lus  aussi  que  ce  Verbe  n'était  pas  né  de  la  chair,  ni  du  sang, 
ni  des  désirs  sensuels  de  la  volonté  de  l'homme,  mais  de  Dieu.  Mais 
je  n'y  lus  pas  que  le  Verbe  a  été  fait  homme  et  a  habité  parmi  nous. 
.  »  Je  trouvai  qu'il  était  marqué  en  plusieurs  endroits  de  ces  livres, 
et  en  différentes  expressions,  que  le  Fils,  ayant  la  même  essence  que 
le  Père,  n'a  pas  cru  faire  un  larcin  en  se  rendant  égal  à  Dieu,  puis- 
qu'il est  par  sa  nature  une  même  chose  avec  lui.  Mais  je  n'y  lus  point 
qu'il  s'est  anéanti  soi-même  en  prenant  la  forme  d'un  esclave,  etc. 

»  Je  trouvai  dans  ces  mêmes  livres  que  votre  Fils  unique  est 
éternel  comme  vous,  qu'il  subsiste  avant  tous  les  temps  et  au  delà 
de  tous  les  temps  dune  substance  immuable  ;  que  les  âmes  ne  sont 
heureuses  que  par  les  effusions  qu'elles  reçoivent  de  sa  plénitude, 
et  qu'elles  ne  sont  renouvelées  pour  devenir  sages  que  par  la  par- 
ticipation de  sa  sagesse  qui  se  communique  à  elles.  Mais  qu'il  soit 
mort  dans  le  temps  pour  les  pécheurs,  que  vous  n'ayez  pas  épargné 
votre  Fils  unique,  et  que  vous  l'ayez  livré  à  la  mort  pour  les  hommes, 
je  ne  le  vis  pas  dans  ces  livres,  etc.  > 

Dans  le  livre  suivant  du  même  ouvrage  (VUI,  2),  saint  Augustin 
complète  ces  détails  et  nous  apprend  le  nom  du  traducteur  : 

«  J'allai  trouver  Simplicien,  lequel  était  le  père  spirituel  de  l'évè- 
que  Ambroise,  qu'il  avait  baptisé,  et  que  ce  prélat  aimait  véritable- 
ment comme  un  père.  Je  lui  racontai  les  agitations  et  les  égarements 
de  mon  âme.  Quand  je  lui  dis  que  j'avais  lu  des  livres  des  Platoni- 
ciens que  Victorinus,  qui  était  autrefois  professeur  de  rhétorique 
à  Rome i,  et  que  Von  m'assurait  être  mort  chrétien*,  avait  traduits 


*  Saint  Augustin  ajoute  quelques  lignes  plus  bas  que  Victorinus  avait  ap- 
profondi l'étude  de  la  philosophie  :  philosophorum  multa  legerat  et  dijudi- 
caverat  et  dilucidaveraU  Boëce  porte  le  même  jugement  sur  cet  auteur: 
Victorinus  orator  sui  lemporii  ferme  doctissimus,  —  *  Saint  Augustin  ra- 
conte tout  au  long  dans  le  même  chapitre  de  ses  Confessions  la  conversion 
de  Victorinus. 
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en  latin,  il  me  félicita  de  n'être  pas  tombé  sur  les  écrits  des  autres 
philosophes,  lesquels  sont  pleins  d'erreurs  et  de  déceptions ,  parce 
qu'ils  s'arrêtent  aux  éléments  de  ce  monde  ;  au  lieu  que  les  livres 
des  Platoniciens  tendent  par  tous  leurs  raisonnements  à  élever  l'es- 
prit à  la  connaissance  de  Dieu  et  de  son  Verbe.  » 

Ainsi,  c'est  par  les  traductions  de  Victorinus  que  saint  Augustin 
connut  les  livres  des  Platoniciens.  Reste  à  déterminer  quels  sont 
les  philosophes  qu'il  désigne  sous  le  nom  de  Platoniciens  et  quels 
sont  ceux  de  leurs  écrits  qu'il  lut. 

1°  Quels  sont  les  philosophes  que  saint  Augustin  désigne  sous  le 
nom  de  Platoniciens  ? 

Dans  la  Cité  de  Dieu  (VIII,  12),  saint  Augustin  nous  apprend  lui- 
même  quels  sont  les  philosophes  auxquels  il  donne  le  nom  de  Pla- 
toniciens : 

€  Vainement,  après  la  mort  de  Platon,  Speusippe,  son  neveu,  et 
Xénocrate,  son  disciple  bien-aimé,  le  remplacèrent  à  l'Académie  et 
eurent  eux-mêmes  des  successeurs  qui  prirent  le  nom  d'Académi- 
ciens ;  tout  cela  n'a  pas  empêché  les  meilleurs  philosophes  de  notre 
temps  qui  ont  voulu  suivre  Platon,  de  se  faire  appeler,  non  pas  Pé- 
ripatéticiens,  ni  Académiciens,  mais  Platoniciens.  Les  plus  célèbres 
entre  les  Grecs  sont  Plotin,  Porphyre  et  Jamblique.  Joignez  à  ces 
Platoniciens  illustres  l'africain  Apulée,  également  versé  dans  les  deux 
langues,  la  grecque  et  la  latine.  » 

Dans  d'autres  livres  de  la  Cité  de  Dieu,  où  il  cite  soit  Plotin,  soit 
Porphyre  (car  il  ne  cite  jamais  les  écrits  de  Jamblique),  saint  Au- 
gustin leur  attribue  exactement  la  même  doctrine  que  celle  qu'il 
nous  a  dit  plus  haut  avoir  trouvée  dans  les  ouvrages  des  Platoniciens. 

Pour  commencer  par  Plotin,  saint  Augustin  affirme,  en  le  nom- 
mant, que,  dans  ses  écrits,  on  trouve  sur  les  rapports  de  l'âme  hu- 
maine avec  le  Verbe  des  idées  qui  sont  tout  à  fait  conformes  à 
l'Évangile  de  saint  Jean  : 

«  Nous  n'avons  sur  cette  question  [de  la  béatitude]  aucun  sujet 
de  contestation  avec  les  illustres  philosophes  de  l'école  platoni- 
cienne. Ils  ont  vu,  ils  ont  écrit  de  mille  manières  dans  leurs  ouvrages 
que  le  principe  de  notre  félicité  est  aussi  celui  de  la  félicité  des 
esprits  célestes,  savoir  cette  lumière  intelligible,  qui  est  Dieu  pour 
ces  esprits,  qui  est  autre  chose  qu'eux,  qui  les  illumine,  les  fait 
briller  de  ses  rayons,  et,  par  cette  communication  d'elle-même,  les 
rend  heureux  et  parfaits.  Plotin,  commentant  Platon,  dit  nettement 
et  à  plusieurs  reprises  que  cette  âme  même  dont  ces  philosophes 
font  l'âme  du  monde  n'a  pas  un  autre  principe  de  félicité  que  la 
nôtre,  et  ce  principe  est  une  lumière  supérieure  à  l'âme,  par  qui 
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elle  a  été  créée,  qui  l'illumine  et  la  fait  briller  de  la  splendeur 
de  l'intelligible*.  Pour  faire  comprendre  ces  choses  de  l'ordre  spi- 
rituel, il  emprunte  une  comparaison  aux  corps  célestes.  Dieu  est  le 
soleil,  et  l'ânie,  la  lune  :  car  c'est  du  soleil,  suivant  eux,  que  la  lune 
tire  sa  clarté.  Ce  grand  platonicien  pense  donc  que  l'âme  raison- 
nable, ou  plutôt  Tâme  intellectuelle  (car  sous  ce  nom  il  comprend 
aussi  les  âmes  des  bienheureux  immortels,  dont  il  n'hésite  pas  à  re- 
connaître l'existence  et  qu'il  place  dans  le  ciel) ,  cette  âme,  dis-je, 
n'a  au-dessus  de  soi  que  Dieu,  créateur  du  monde  et  de  l'âme  elle- 
même,  qui  est  pour  elle  comme  pour  nous  le  principe  de  la  béati- 
tude et  la  lumière  de  la  vérité.  Or  cette  doctrine  est  parfaitement 
d'accord  avec  l'Évangile,  où  il  est  dit  :  «  Il  y  eut  un  homme  envoyé 
»  de  Dieu  qui  s'appelait  Jean.  Il  vint  comme  témoin  pour  rendre  té- 
»  moignage  à  la  lumière,  afin  que  tous  crussent  par  lui.  Il  n'était  pas 
»  la  lumière,  mais  il  vint  pour  rendre  témoignage  à  celui  qui  était  ia 
»  lumière.  Celui-là  était  la  vraie  lumière  qui  illumine  tout  homme 
»  venant  en  ce  monde.»  Cette  distinction  montre  assez  que  l'âme  rai- 
sonnable et  intellectuelle,  telle  qu'elle  était  dans  saint  Jean,  ne  peut 
pas  être  à  soi-même  sa  lumière  et  qu'elle  ne  brille  qu'en  partici- 
pant à  la  lumière  véritable.  C'est  ce  que  reconnaît  le  même  saint 
Jean,  quand  il  ajoute  en  rendant  témoignage  a  la  lumière  :  «  Nous 
avons  tous  reçu  de  sa  plénitude.  >  {Cité  de  Dieu,  X,  3  ;  t.  Il,  p.  183 
de  la  trad.  de  M.  Saisset.) 

Ensuite,  la  théorie  que  saint  Augustin,  dans  le  passage  qu'on 
vient  de  lire,  attribue  aux  Platoniciens  sur  le  Verbe,  considéré  comme 
engendré  de  toute  éternité  et  comme  consubstantiel  au  Père,  se 
trouve  dans  le  livre  de  Plotin  qui  a  pour  titre  Des  trois  hypostases 
principales  (Enn.  V,  liv.  i).  On  y  lit  notamment  au  §  6  : 

c  Invoquons  d'abord  Dieu  même,  non  en  prononçant  des  paroles, 
mais  en  élevant  notre  âme  jusqu'à  luj  par  la  prière....  11  est  néces- 
saire que  tout  être  qui  est  mû  ail  un  but  vers  lequel  il  soit  mû.  Nous 


1  Cette  idée  se  trouve  exprimée  dans  beaucoup  de  passages  de  Plotin,  notam- 
ment JEnn.  II,  liv.  ix,  S  2;  t.  I,  p.  262.  Mais  les  détails  que  saint  Augustin 
ajoute  à  sa  citation  se  rapportent  au  S  11  du  livre  m  de  ÏEnnéade  IV  (t.  H, 
p.  288-289)  :  «  L'Intelligence  divine  est  le  soleil  qui  brille  là-haut.  Considé- 
*  rons-la  comme  le  modèle  de  la  Raison  [de  l'univers].  Au-dessous  de  rfnlelli- 
»  gence  est  l'Ame,  qui  en  dépend,  qui  subsiste  par  elle  et  avec  elle....  Les 
»  êtres  que  nous  appelons  des  dieux  [c'est-à-dire  les  âmes  unies  à  l'Ame  uni- 
»  verselle]  méritent  d'être  regardés  comme  tels  parce  que  jamais  ils  ne  s'écar- 
»  tent  des  intelligibles,  qu'ils  sont  suspendus  à  l'Ame  universelle  considérée 
»  dans  son  principe,  au  moment  même  où  elle  sort  de  l'Intelligence.  » 
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devons  donc  admettre  que  ce  qui  n'a  pas  de  but  vers  lequel  il  soit 
mû  reste  immobile,  et  que  ce  qui  naît  de  ce  principe  doit  en  naître 
sans  que  ce  principe  cesse  d'être  tourné  vers  lui-même.  Éloignons  de. 
notre  esprit  toute  idée  d'une  génération  opérée  dans  le  temps.  Il  s'agit 
ici  de  choses  éternelles.  C'est  seulement  pour  établir  entre  elles  un 
rapport  d'ordre  et  de  causalité  que  nous  parlons  ici  de  génération  '. 
Ce  qui  est  engendré  par  l'Un  doit  être  engendré  par  lui  sans  qu'il 
soit  mû;  s'il  était  mû,  ce  qui  serait  engendré  par  lui  tiendrait  le 
troisième  rang  au  lieu  d'occuper  le  second  [serait  l'Ame  au  lieu  d'être 
l'Intelligence]....  Ce  qui  est  éternellement  parfait  engendre  éternel- 
lement, et  ce  qu'il  engendre  est  éternel,  mais  inférieur  au  principe 
générateur.  Que  faut-il  donc  penser  de  Celui  qui  est  souverainement 
parfait  ?  N'engendrc-t-il  pas?  Tout  au  contraire,  il  engendre  ce  qu'il 
y  a  de  plus  grand  après  lui.  Or,  ce  qu'il  y  a  de  plus  parfait  après 
lui,  c'est  le  principe  qui  tient  le  second  rang,  l'Intelligence.  L'Intel- 
ligence contemple  l'Un,  et  n'a  besoin  que  de  lui  ;  mais  l'Un  n'a 
pas  besoin  de  l'Intelligence.  Ce  qui  est  engendré  par  le  Principe 
supérieur  à  l'Intelligence  est  nécessairement  l'Intelligence:  celle-ci 
est  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  après  l'Un,  puisqu'elle  est  supérieure  à 
tous  les  autres  êtres.  L'Ame  est  en  effet  le  verbe  et  Y  acte  de  l'In- 
telligence, comme  l'Intelligence  est  le  verbe  de  l'Un.  Mais  l'Ame 
est  un  verbe  obscur:  étant  l'image  de  l'Intelligence,  elle  doit  con- 
templer l'Intelligence,  comme  celle-ci  doit,  pour  exister,  contempler 
l'Un.  Si  l'Intelligence  contemple  l'Un,  ce  n'est  pas  qu'elle  s'en  trouve 
séparée,  c'est  seulement  parce  qu'elle  est  après  lui.  Il  n'y  a  nul  in- 
tervalle entre  l'Un  et  l'Intelligence,  non  plus  qu'entre  l'Intelligence 
et  l'Ame.  Tout  être  engendré  désire  s'unir  au  principe  qui  l'engen- 
dre, et  il  l'aime,  surtout  quand  Celui  qui  engendre  et  Celui  qui  est 
engendré  sont  seuls.  Or,  quand  Celui  qui  engendre  est  souverai- 
nement parfait,  Celui  qui  est  engendré  doit  lui  être  si  étroitement 
uni  qu'il  n'en  soit  séparé  que  sous  ce  rapport  qu'il  en  est  distinct 
(«imam  ccfaû,  ctars  rjj  irsf  ôtiorc  pévov  xggwf  ia6«t)a 


4  Victorinus  a  reproduit  cette  idée  dans  les  vers  suivants,  où,  attribuant 
Yêtre  au  Père  et  le  mouvement  au  Fils,  il  dit  que  la  génération  du  Fils  n'im- 
plique qu'une  idée  d'ordre  et  de  causalité  : 

Esse  enim  prius  est,  sic  moveri  posterum  ; 

Non  quo  tempus  illi  adsit,  sed  in  divinis  ordo  virtus  est. 

Esse  nam  prœcedit  motum,  re  prius,  non  tempore. 

(f«  TrinitoH  hynnus  I.) 
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Nous  sommes  d'autant  plus  fondé  à  admettre  que  saint  Augustin, 
en  parlant  de  la  théorie  du  Verbe  chez  les  Néoplatoniciens,  fait 
allusion  à  ce  morceau  de  Plotïn,  que  ce  même  morceau  est  commenté 
dans  le  même  sens  par  saint  Cyrille  {Âdversus  Julianum,  livre  VIII). 

Nous  trouvons  d'ailleurs  dans  les  écrits  de  Victorinus  lui-même 
une  preuve  à  l'appui  de  notre  opinion.  Victorinus  a  laissé  un  Traité 
contre  Arius.  Or,  dans  un  morceau  de  ce  traité  que  nous  citons 
plus  loin  (p.  562),  et  dans  lequel  l'auteur  nous  apprend  qu'il  se 
borne  à  résumer  les  théories  qu'il  a  exposées  dans  d'autres  livres, 
on  lit  un  passage  qui  rappelle  le  début  du  morceau  de  Plotin  dont 
nous  venons  de  donner  la  traduction.  Voici  ce  passage  de  Victorinus  : 

«  Puisse  l'Esprit-Saint  nous  assister,  et  nous  exposerons  avec 
fidélité  ce  qui  nous  a  été  inspiré,  pourvu  que  le  lecteur  veuille 
bien  nous  accorder  son  attention.  Mais  nous  avertissons  qu'il  faut 
écarter  ici  de  son  esprit  toute  idée  de  temps  pour  concevoir  une 
génération  qui,  étant  éternelle,  n'a  pas  commencé  dans  le  temps, 
parce  qu'ici  ces  deux  principes,  Celui  qui  engendre  et  Celui  qui 
est  engendré,  ne  forment  en  réalité  qu'un  seul  principe1.  D'abord, 
c'est  en  demeurant  dans  leur  repos,  en  continuant  d'être  ce  qu'elles 
sont,  qu'ont  engendré,  sans  changer  ni  se  mouvoir,  les  choses  qui 
sont  éternelles,  divines,  qui  tiennent  le  premier  rang  :  savoir  le 
premier  Dieu,  puis  lé  Verbe  ou  l'Intelligence,  etc....  L'âme  seule 
entre  en  mouvement  pour  engendrer.  *  (Adversus  Arium,  liv.  IV, 
p.  285-286;  dans  la  Bibliothèque  des  Pères,  t.  IV,  Lyon,  MDCLXXVIL) 

Voilà  ce  que  nous  avions  à  dire  pour  ce  qui  concerne  Plotin. 
Quant  à  Porphyre,  saint  Augustin  le  cite  aussi  en  termes  qui  sont 
d'accord  avec  ceux  qu'il  a  employés  plus  haut  : 

€  Tu  reconnais  hautement  le  Père,  ainsi  que  son  Fils,  que  tu  ap- 
pelles l'Intelligence  du  Père...  Mais  le  chemin  du  salut,  mais  le  Verbe 


*  Dans  un  autre  endroit  du  même  ouvrage  (IV,  p.  281),  on  lit  encore:  «  Dieu 
»  a  produit  premièrement  (si  l'on  peut  dire  que  dans  les  œuvres  de  Dieu  il  y 
»  ait  quelque  chose  de  premier  ;  mais,  pour  parvenir  à  concevoir  ce  qu'elle 
»  étudie,  Yintelligence  humaine  se  représente,  non-seulement  comme  engen- 
»  drées,  mais  encore  comme  engendrées  successivement  et  séparées  sous  le 
»  rapport  du  temps ,  des  choses  qui  existent  simultanément  ou  qui  sont 
»  inséparables) y  Dieu,  dis-je,  a  produit  premièrement  les  essences  des  uni- 
»  versa ux,  que  Platon  nomme  idées,  formes  génératrices  de  toutes  les  formes 
•  qui  existent  dans  les  êtres,  tels  que  Y  entité  (<*vt<*ttc),  la  vitalité  (ç«©tik), 
»  Yintellcctualité  (v^ts),  YidenUté  (t«wto't>iî),  la  différence  {irtpôrnç).  >  La 
phrase  qui  est  en  italique  reproduit  presque  textuellement  ce  que  Plotin  dit 
à  propos  des  mythes  dans  le  livre  v  de  YEnnéade  III,  p.  120-121. 
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immuable  fait  chair,  qui  seul  peut  nous  élever  à  ces  objets  de  notre 
foi  où  notre  intelligence  n'atteint  qu'à  peine  :  voilà  ce  que  vous  ne 
voulez  pas  reconnaître.  »  (Cité  de  Dieu,  X,  29.) 

Il  nous  reste  encore  la  traduction  d'un  livre  de  Porphyre  par 
Victorinus  ;  c'est  celle  de  Ylsagoge  (Introduction  aux  Catégories 
d'Aristoté).  Boëce  nous  a  conservé  ce  travail  en  l'intercalant  dans 
le  commentaire  qu'i  a  composé  lui-même  pour  l'éclaircir,  et  qui  est 
intitulé  :  In  Porphyrium  a  Viotorino  translatum. 

2°  Quels  sont  les  livres  de  Plotin  et  de  Porphyre  que  saint  Au- 
gustin parait  avoir  lus  ? 

Saint  Augustin  cite,  en  nommant  formellement  Plotin,  quelques- 
uns  des  plus  beaux  livres  des  Ennéades,  savoir  : 

Enn.  1,  iiv.  vi,  Du  Beau  (Voy.  notre  t.  I,  p.  422); 

Enn.  M,  liv.  n,  De  la  Providence  (t.  II,  p.  54)  ; 

Enn.  IV,  liv.  m,  Questions  sur  l'âme  (t.  II,  p.  290,  557-558)  «; 

Enn.  V,  liv.  i,  Des  trois  hypostases  principales  (t.  I,  p.  322). 

En  outre,  nous  avons  prouvé  par  de  nombreux  rapprochements 
que  saint  Augustin  avait  dû  connaître  les  livres  suivants  : 

Enn.  I,  liv.  n,  Des  Vertus  (t.  II,  p.  544-546,  et  p.  590-591) a; 

Enn.  II,  liv.  i,  Du  Ciel  (t.  I,  p.  445)  ; 

Enn.  III.  liv.  vi,  De  l'Impassibilité  des  choses  incorporelles  (t.  II, 
p.  125-133); 

Enn.  III,  liv.  vu,  De  VÉternité  et  du  Temps  (t.  II,  p.  549); 

Enn.  IV,  liv.  u,  Comment  Vâme  tient  le  milieu  entre  V essence 
indivisible  et  l'essence  divisible  (t.  II,  p.  255,  .257) s; 

Enn.  IV,  liv.  vu,  De  V Immortalité  de  Vâme  (t.  II,  p.  440-472); 

Enn.  VI,  liv.  v,  L'Être  un  et  identique  est  partout  présent  tout 
entier  (t.  Il,  p.  553)  ; 

Enn.  VI,  liv.  vi,  Des  Nombres  (t.  II,  p.  125,  note  1,  fin)*. 

Quant  à  Porphyre,  saint  Augustin  cite  de  lui  le  livre  intitulé 
Retour  de  l'âme  à  Dieu,  la  Philosophie  des  oracles  et  la  Lettre  à 
Anébon  (Cité  de  Dieu,  X,  XI,  XIX). 

Nous  avons  en  outre  indiqué  ci-dessus  (p.  545)  qu'on  trouve 
dans  saint  Augustin  un  passage  tiré  textuellement  des  Principes 
de  la  théorie  des  intelligibles. 


1  S.  Augustin  cite  encore  ce  livre  en  désignant  Plotin  conjointement  avec 
Porphyre  par  l'expression  dociissimihomines.  Voy,  notre  tome  11 ,  p.  305. 
—  *  Même  observation  pour  ce  livre,  p.  546,  note  6.  —  *  Même  observation 
pour  ce  livre,  p.  588,  note  7.  —  *  flous  reviendrons  sur  ce  rapprochement 
dans  le  volume  suivant. 

u.  30 


B.rictêriMU**dévtù>rpédjmsmm  Trmié  ambre  Àrimt 
des  idées  empruntées  à  Ptstisu 

Vietorinus  ne  s'est  pas  borné  à  traduire  des  livres  de  Ptothi  et 
de  Porphyre,  comme  nous  venons  de  le  prouver  par  le  témoignage 
de  saint  Augustin  et  par  celui  de  Boëce.  Il  a  encore,  dans  son  Traité 
contre  Arius,  développé  des  idées  qui  sont  évidemment  empruntées 
aux  Enneades,  et,  le  premier  en  Occident,  il  parait  avoir  donné 
l'exemple  de  faire  servir  la  doctrine  néoplatonicienne  à  la  défense 
de  la  foi.  Sous  ce  rapport,  son  ouvrage  offre  une  étude  curieuse. 
On  y  passe  continuellement  de  l'explication  de  textes  de  l'Écriture 
sainte  à  des  arguments  tirés  des  livres  de  Wotin  et  de  Porphyre, 
et  dans  une  foule  de  passages,  hérissés  d'ailleurs  de  termes  grecs 
propres  à  la  langue  des  Néoplatoniciens,  on  croit  lire  une  traduction 
littérale  plutôt  qu'une  œuvre  originale.  Au  reste,  Victorinus  indi- 
que lui-même  qu'il  a  fait  des  emprunts  aux  philosophes. 

«  Dieu  Pî»t  la  cause  de  toutes  les  essences;  par  conséquent,  fl  est 
toutou  chosos.  H  est  donc  la  vie  et  l'intelligence  considérées  comme 
proilulmmt  toujours  Intérieurement  ce  qu'on  nomme  être,  e'est-à- 
illn»  l'M'tv  V  Alual,  pour  Dieu,  vivre,  c'est  être.  Donc,  être  un  et 
Oho  \w\\\  |iuU«unt,  c'est,  pour  Dieu,  être  toutes  choses.  Mais  si  Dieu 
m>  |m  oiliill  Intérieurement  lui-même,  ou  plutôt  s'il  se  produit  par 
lit  \W  iM  l'Intelligence,  comment  ces  choses  [la  vie  et  l'intelligence] 
w\\\  dIIum  pu  se  manifester  au  dehors?  Qu'est-ce  qu'être  dedans  et 
«lirotre  dehors  pourle  Verbe?  Des  philosophes  et  des  hommes  ver- 
bOd  dans  la  connaissance  de  l'Écriture  sainte  ont  examiné  ce  que 
sont  ces  choses  [la  vie  et  l'intelligence]  et  où  elles  sont  :  ce  qu'elles 
sont,  pour  que  nous  expliquions  comment  elles  existent;  où  elles 
sont,  pour  que  nous  expliquions  si  elles  existent  en  Dieu  ou  bien  en 
dehors  de  lui  et  dans  les  autres  êtres,  ou  bien  en  lui  et  partout1. 
Nous  avons  exposé  ces  choses  dans  d'autres  litres  d'une  manière 
suivie  et  complète  ».  Nous  allons  maintenant  les  résumer  brièvement. 

>  Avant  l'Être  et  avant  le  Verbe  est  cette  puissance  d'exister 
qu'on  exprime  par  esse  (être),  en  grec  to  clrcc»  etc.  *  »  (Adversus 
Arium,  I,  p.  285)  ». 

*  Toy.  le  passage  de  YEnnéade  VI  cité  ci-dessus,  p.  229,  note  1.  —  *  La 
fin  de  cette  phrase  rappelle  le  titre  des  livres  iv  et  v  de  YEnnéade  VI:  Vttre 
un  et  identique  eit  partout  présent  tout  entier.  —  *  «  Haec  quidem  nos  in 
»  aliis  libris  exequenter  pleneque  Lradidimus.  »  —  *  Plotin  a  dit  ci-dessus  (p.  217) 
queTInleltigence  est  inférieure  à  l'Un,  parce  que  son  bien  consiste  à  penser, 
non  à  subsister.  —  *  Dans  l'édition  que  nous  avons  entre  les  mains,  le  teste 
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Voici  maintenant  la  traduction  du  morceau  de  Victorinus  que  le 
P.  Thomassin,  ainsi  qu'on  Ta  vu  ci  -dessus  (p.  555),  cite  comme 
contenant  des  idées  empruntées  à  la  doctrine  néoplatonicienne  sur 
l'unité  et  l'incompréhensibilité  de  Dieu,  et  qui  se  rapporte  par 
conséquent  aux  livres  vm  et  ix  de  YEnnéade  III. 

«  Avant  toutes  les  choses  qui  existent  véritablement  a  existé  l'Un, 
ou  l'Unité,  ou  l'Un  absolu,  avant  qu'il  y  eût  en  lui  l'être  un.  Il  faut 
en  effet  appeler  l'Un,  et  concevoir  comme  tel,  ce  qui  n'implique 
aucune  différence,  l'Un  seul,  simple,  antérieur  à  toute  essence,  à 
toute  entité,  et  surtout  à  toutes  les  choses  inférieures,  à  l'être 
même,  l'Un  préexistant  à  l'être,  par  conséquent  à  toute  essence,  à 
toute  entité,  à  toute  existence,  à  tout  ce  qui  est  supérieur  même; 
l'Un  sans  essence,  sans  existence,  sans  intelligence.  Car  l'Un  est 
au-dessus  de  tout  :  il  est  infini,  invisible,  incompréhensible  univer- 
sellement et  pour  les  choses  qui  sont  en  lui,  et  pour  celles  qui  sont 
après  lui,  et  pour  celles  qui  procèdent  de  lui.  Il  n'est  compréhen- 
sible que  pour  lui-même  ;  il  est  défini  par  son  existence  même. 
Il  n'est  pas  un  acte,  en  sorte  que  l'existence  et  la  connaissance  de 
lui-même  ne  sont  pas  en  lui  autre  chose  que  lui-même.  Il  est  in- 
divisible sous  tous  les  rapports  ;  il  est  sans  figure,  sans  qualité, 
sans  couleur,  sans  espèce,  sans  forme  d'aucun  genre,  quoiqu'il 
soit  la  forme  par  laquelle  sont  formées  toutes  les  essences  univer- 
selles et  particulières.  Il  est  la  cause  première  de  tous  les  prin- 
cipes, le  principe  de  toutes  les  intelligences,  l'intelligence  trans- 
cendante de  toutes  les  puissances,  la  force  plus  puissante  que  le 
mouvement,  plus  stable  que  le  repos  :  car  il  est  repos  par  un  mou- 
vement ineffable,  et  mouvement  transcendant  par  un  repos  égale- 
ment ineffable.  »  {Adv.  Arium,  I,  p.  267-268.) 

Dans  les  lignes  qui  précèdent,  Victorinus  se  borne  à  développer 
ce  que  Plotin  avait  déjà  dit  sur  ce  point  : 

c  Si  vous  contemplez  l'Unité  des  choses  qui  existent  véritable- 
ment, c'est-à-dire  leur  principe,  leur  source,  leur  puissance  pro- 
ductrice, pouvez-vous  douter  de  sa  réalité  et  croire  que  ce  prin- 
cipe n'est  rien?  Sans  doute  ce  principe  n'est  aucune  des  choses 
dont  il  est  le  principe  :  il  est  tel  qu'on  ne  saurait  en  affirmer  rien, 
ni  l'être,  ni  l'essence,  ni  la  vie,  parce  qu'il  est  supérieur  à  tout 
cela.  »  {Enn.  III,  liv.  vin,  S  9,  P-  234.) 

Les  dernières  lignes  de  Victorinus  rappellent  ce  que  Plotin  dit  sur 
l'Un  supérieur  au  repos  etau  mouvement,  par  conséquente  la  pensée  : 

de  VictoriDiis  contient  des  fautas  typographiques  assex  nombreuses  qui  ajoutent 
encore  à  la  barbarie  et  à  l'obscurité  du  style  de  l'auteur. 
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c  Le  Premier  est  la  puissance  du  mouvement  et  du  repos  ;  aussi 
est-il  supérieur  à  ces  deux  choses.  Le  second  principe  se  rapporte 
an  Premier  par  son  mouvement  et  par  son  repos  :  il  est  l'Intelli- 
gence, parce  que,  différant  du  Premier,  il  dirige  vers  lui  sa  pensée, 
tandis  que  le  Premier  ne  pense  pas.  Le  principe  pensant  est  double 
[parce  qu'il  comprend  la  chose  pensante  et  la  chose  pensée]  ;  il  se 
pense  lui-même,  et,  par  cela  même,  il  est  défectueux,  parce  que 
son  bien  consiste  à  penser,  non  à  subsister  (o£x  <v  ro  ùiroorârcc).  » 
{Enn.  III,  liv.  ix,  n*7,  p.  245.) 

Citons  encore  le  passage  suivant  de  Victorinus  : 

c  Quelques-uns  ont  dit  que  Dieu  est  un  et  tout,  et  n'est  pas  un*. 
Affirmer  que  Dieu  est  un  et  tout  et  n'est  pas  un  (car  il  est  le  principe 
de  tout),  c'est  déclarer  que  Dieu  est  le  père  et  le  principe  de  toutes 
choses.  Par  cela  même  que  Dieu  n'est  pas  un,  il  est  d'autant  mieux 
toutes  choses,  parée  qu'il  est  la  cause  et  le  principe  de  tout,  et 
qu'il  est  toutes  choses  en  toutes  choses...  Quand  on  dit  que  toutes 
choses  sont  dans  l'Un,  ou  que  l'Un  est  toutes  choses2;  quand 
on  dit  que  l'Un  est  toutes  choses  et  en  même  temps  n'est  pas  un, 
n'est  pas  toutes  choses  ;  alors  Dieu  devient  infini,  inconnu,  incom- 
préhensible, inconcevable,  il  devient  véritablement  «opton*,  c'est- 
à-dire  infinité,  indétermination  ».  En  effet,  il  devient  l'être  de  tout, 
la  vie  de  tout,  l'intelligence  de  tout;  il  est  ainsi  un,  de  telle  sorte 
que  sa  conception  n'admet  aucune  différence.  Mais,  d'un  autre 
côté,  il  n'est  pas  un,  sous  ce  rapport  qu'il  est  le  principe  de  toutes 
choses,  par  conséquent,  le  principe  de  l'unité  même.  Par  là  nous 
sommes  forcés  de  dire  de  Dieu  que  son  être,  sa  vie,  son  intelli- 
gence, sont  incompréhensibles;  et  non-seulement  que  son  être,  sa 
vie,  son  intelligence,  sont  incompréhensibles,  mais  encore  que  ces 
choses  paraissent  ne  pas  exister  en  lui,  parce  qu'il  est  supérieure 
tout.  Il  s'ensuit  qu'on  l'appelle  àvÙ7ra/>xT0f ,  àvoûo-co?,  aç&»v,  c'est-à- 
dire  sans  existence,  sans  essence,  sans  vie,  non  par  arip-naiç, 
c'est-à-dire  par  privation,  mais  dans  un  sens  transcendant4.  Car 
toutes  les  choses  que  le  langage  peut  nommer  sont  au-dessous  de 
lui.  De  là  vient  qu'il  n'est  pas  ov  (être),  mais  ir/> o-ov  [antérieur  à 
Vitre)*.  >  {Adv.  Arium,  IV,  p.  286.) 


1  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  $  «  ;  t.  I, 
p.  ixxxi.  —  *  Voy.  Plolin,  Enn.  111,  liv.  ix,  no  4,  p.  243.  — «  Voy.  Enn.  Il, 
liv.  iv,  S  15  ;  1. 1,  p.  220-221.  —  *  Voy.  le  morceau  du  P.  Thomassin  que  nous 
avons  cité  ci-dessus,  p.  249,  note  1,  et  dans  lequel  ce  savant  théologien 
explique  le  véritable  sens  de  cette  doctrine.  —  *  Voy.  le  passage  d'Ënloge 
que  nous  avons  cité  ci-dessus,  p.  246,  note  2. 


QUATRIÈME  ENNÉADE. 


LIVRE  PREMIER- 


db   L'ESSENCE    DE    L'AME. 


Ce  livre  est  le  quatrième  dans  Tordre  chronologique. 
Ce  n'est  guère  qu'un  énoncé  sommaire  des  idées  que  Plotin 
développe  dans  les  livres  n,  m  et  iv. 


LIVRE  DEUXIÈME. 


COMMENT  L'AHE  TIENT  LE  MILIEU  ENTEE  L'ESSENCE  INDIVISIBLE 


ET  L'ESSENCE  DIVISIBLE. 


Ce  livre  est  le  vingt-unième  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  Taylor  :  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  309-318,  sous  ce  titre  :  On  the  essence  of  the  Soûl. 

Dans  la  Vie  de  Plotin,  Porphyre  donne  à  ce  livre  deux  titres  diffé- 
rents :  1°  Comment  l'âme  lient  le  milieu  entre  V essence  indivisible 
et  V essence  divisible  (§  4,  p.  6);  2°  De  l'Essence  de  l'dme,  n  (§24, 
p.  30).  Nous  avons  préféré  le  premier  titre,  parce  qu'il  indique 
mieux  le  contenu  de  ce  livre. 

Gomme  nous  en  avons  déjà  averti  en  note,  p.  253,  Creuzer  a 
placé,  par  erreur,  à  la  suite  de  ce  livre  un  morceau  de  Plotin  sur 
Yentéléchie.  Nous  avons  reporté  ce  morceau  au  livre  vu,  auquel  il 
appartient,  comme  nous  l'expliquons  ci-après,  p.  602. 

Pour  les  autres  Remarques  auxquelles  ce  livre  donne  lieu,  Voy.  les 
notes  qui  accompagnent  la  traduction.  Nous  avons  indiqué  (p.  255, 
257,  588,  note  7)  les  emprunts  que  saint  Augustin  a  faits  &  cet  écrit. 


LIVRES  III,  IV,  V. 


QUESTIONS  SUR  L'àHE. 


Ces  trois  livres  sont  le  vingt-septième,  le  vingt-huitième  et  le  vingt- 
neuvième  dans  Tordre  chronologique.  M.  Kirchhoffles  a  réunis  tous 
ensemble,  et  il  a  en  conséquence  changé  les  numéros  que  portent 
les  paragraphes  dans  les  éditions  antérieures. 

Taylor  a  traduit  en  anglais  le  livre  m  :  Select  Works  ofPlotinus, 
p.  319-396,  sous  ce  titre  :  A  discussion  of  Doubts  relative  io  the 
Soûl. 

M.  Barthélemy-Saint-Hilaire  a  traduit  en  français  les  paragra- 
phes 15,  16,  24,  32  du  livre  m,  dans  son  ouvrage  De  l'École  d'A- 
lexandrie, p.  233. 

Quoique  Plotin  aborde  et  discute  successivement  dans  les  En- 
néades  toutes  les  questions  que  soulève  l'étude  de  l'âme,  il  n'est 
cependant  aucun  livre  où  Ton  trouve  une  exposition  complète  et 
suivie  de  sa  psychologie.  D'un  autre  côté,  les  Éclaircissements  que 
nous  avons  donnés  sur  cette  matière  dans  ces  deux  volumes  sont 
nécessairement  dispersés  comme  les  textes  mêmes  auxquels  ils  se 
rapportent.  Nous  allons  donc  faire  ici  un  résumé  générai  qui  per- 
mette au  lecteur  de  saisir  facilement  l'ensemble  de  la  psychologie 
de  notre  auteur  et  qui  lui  indique  dans  quels  passages,  soit  des 
Ennéades,  soit  des  Éclaircissements,  il  peut  trouver  la  solution 
de  chaque  question.  Nous  indiquerons  ensuite  les  rapprochements 
auxquels  ces  livres  donnent  lieu. 

$  L  HÉS0MÉ  GÉNÉRAL  DE  Là  PSYCHOLOGIE  DE  PLOTIN. 

L'homme  est  composé  de  deux  parties,  d'un  corps  et  d'une  âme. 
C'est  l'Ame  qui  constitue  proprement  l'homme  (t.  I,  p.  365*366). 

A.  Le  Corps* 

Le  corps  auquel  l'âme  est  unie  n'est  pas  simplement  une  masse 
matérielle,  c'est  une  matière  disposée  de  telle  façon,  c'est-à-dire 
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organisée  (t.  I,  p.  366  et  la  note).  Il  doit  la  vie  à  l'âme,  qui  loi 
donne  la  forme  et  qui  seule  retient  unies  ensemble  toutes  les  mo- 
lécules qui  le  composent  (t.  H,  p.  439). 

Trois  choses  concourent  à  la  génération  de  l'homme,  les  parents» 
l'influence  des  astres  et  des  circonstances  extérieures,  l'action  de 
l'Ame  universelle.  Quand  l'âme  entre  dans  le  corps ,  elle  en  trouve 
les  contours  déjà  ébauchés;  elle  achève  de  l'organiser  (t.  I, 
p.  475-476). 

La  vie  abandonne  le  corps  aussitôt  que  l'âme  cesse  d'y  être  pré- 
sente (t.  II,  p.  377-379,  423). 

B.  L'Ame. 

1.  Essence  de  Vâme. 

L'âme  n'est  ni  un  corps,  ni  une  harmonie,  ni  une  entélécfcie.  Elle 
est  une  essence  véritable,  distincte  et  séparabledu  corps,  simple  et 
indivisible,  identique,  principe  de  la  vie  et  du  mouvement,  parce 
qu'elle  est  une  force  active,  qu'elle  possède  une  activité  innée  (t.  I, 
p.  37  ;  t.  H,  p.  433, 435-466).  II  en  résulte  qu'elle  est  immortelle 
(t.  II,  p.  466-476). 

2.  Parties  de  Vâme. 

Les  parties  de  Pâme  {p*pir  «'&»>  ><fyot),  qu'il  faut  bien  distinguer 
de  ses  facultés,  sont  les  puissances  qui  diffèrent  par  leur  genre  '. 

Division  platonicienne.  —  Pour  classer  et  définir  les  vertus*, 
Pïotin  divise  l'âme,  comme  le  fait  Platon,  en  partie  raisonnable, 
partie  irascible  et  partie  concupiscible  (t.  I,  p.  52;  t.  II,  p.  127). 

Division  péripatéticienne.  —  Pour  classer  et  définir  les  diverses 
fonctions  de  l'âme*,  Plotin  la  divise,  comme  le  fait  Aristote*,  en 
intelligence  ou  âme  intellectuelle,  âme  raisonnable,  âme  irraison- 
nable ou  sensitive  et  végétative  (t.  II,  p.  308-311,  463-465). 

Voici  les  caractères  qui  distinguent  ces  parties  : 


*  Sur  la  différence  des  parties  et  des  facultés  de  l'âme,  Voy.  les  fragments 
de  Porphyre  dans  notre  tome  I,  p.  ici.  —  2  lbid.y  p.  xc,  et  note  1. 
—  *  JW<f.,  p.  xci-xciu.  —  *  Aristote  dit,  il  est  vrai,  que  Vâme  n'a  pas  de 
parties  {Voy.  notre  tome  1,  p.  xci,  note  2),  mais  il  n'en  sépare  pas  moins 
l'intelligence  et  l'âme  (ibid.,  p.  346),  et  il  distingue  l'âme  raisonnable,  l'âme 
sensitive  et  l'âme  végétative. 
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1°  L'intelligence  ne  descend  pas  dans  le  corps,  parce  que  sa  fonc- 
tion est  la  pensée  intuitive,  qui  n'a  aucun  rapport  ni  direct  ni  in- 
direct avec  l'exercice  des  organes.  Elle  est  à  la  fois  personnelle  et 
impersonnelle  (t.  I,  p.  44, 50  ;  t.  H,  p.  492). 

2°  Vâme  raisonnable  n'est  présente  au  corps  que  par  son  rap- 
port avec  la  puissance  sensitivc  et  imaginative  (t.  II,  p.  310); 
par  elle-même,  elle  est  indépendante  du  corps.  En  effet,  elle  n'a 
besoin  d'aucun  organe  pour  exercer  sa  fonction  propre,  la  pensée 
discursive;  il  faut  même  qu'elle  se  sépare  du  corps  pour  posséder 
les  vertus  intellectuelles  (t.  I,  p.  4648,  398-400). 

C'est  l'âme  raisonnable  qui  constitue  essentiellement  Y  homme  (t.  I, 
p.  43-44). 

3°  Vâme  irraisonnable  ou  sensitive  et  végétative  a  besoin  du 
corps  pour  exercer  ses  fonctions  :  aussi  dit-on  que  celles-ci  sont 
communes  à  Vâme  et  au  corps  (t.  I,  p.  46-47). 

Par  son  union  avec  le  corps,  l'âme  irraisonnable  constitue  rani- 
mai (appelé  aussi  le  composera  partie  commune),  auquel  appartien- 
nent les  vertus  naturelles  (t.  1,  p.  43-47,  69, 362-367,  398-400). 

Rapport  de  l'ame  avec  le  corps. —  L'âme  ne  forme  pas  un  mixte 
avec  le  corps.  Elle  n'est  pas  dans  le  corps  comme  dans  un  lieu,  ou 
dans  un  vase,  ou  dans  un  sujet,  ou  comme  une  partie  dans  un  tout, 
ou  comme  une  forme  dans  la  matière.  Elle  est  présente  au  corps 
comme  la  lumière  est  présente  à  l'air;  elle  est  présente  tout  en- 
tière dans  tout  le  corps  par  les  puissances  dont  l'exercice  met  en 
jeu  les  organes  (t.  I,  p.  355-361  ;  t.  IL  p.  302-311). 

Indivisibilité  et  impassibilité  de  l'ahe.  —  Le  rapport  de  l'âme 
avec  le  corps  explique  l'indivisibilité  et  l'impassibilité  de  l'âme. 

1°  L'âme  raisonnable  est  indivisible  parce  qu'elle  n'a  pas  besoin 
du  corps.  L'âme  irraisonnable  est  à  la  fois  divisible  et  indivisible  : 
elle  est  divisible  en  ce  qu'elle  fait  participer  chaque  organe  à  la 
puissance  propre  à  la  fonction  qu'il  remplit;  elle  est  indivisible  en 
ce  que  ses  puissances  sont  distinctes  sans  être  séparées,  l'âme  étant 
présente  tout  entière  dans  tout  le  corps,  comme  le  prouve  la  sym- 
pathie des  organes,  et  chaque  puissance  étant  présente  tout  entière 
dans  tout  l'organe  auquel  elle  se  communique  (t.  II,  p.  256,  275- 
279,  301, 308-311,  448-450).  Il  en  résulte  que  l'âme  irraisonnable 
elle-même  est  séparable  du  corps  (t.  Il,  p.  464-465). 

2°  L'âme  raisonnable  est  impassible,  parce  que  tous  ses  mouve- 
ments et  ses  changements  sont  des  opérations  et  des  modifications 
complètement  immatérielles,  telles  que  le  passage  de  la  puissance 
à  l'acte  (t.  II,  p.  123-132).  Quant  à  la  partie  irraisonnable,  elle  est 
passive  en  ce  sens  qu'elle  est  le  principe  des  passions,  c'esl-à- 
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dire  des  faits  qui  sont  accompagnés  de  peine  on  de  plaisir  ;  mais 
elle  est  impassible  en  ce  sens»  qu'elle  ne  subit  pas  &  altération 
comme  le  corps,  que  les  passions  qu'on  lui  rapporte  sont  des  pas- 
sions sans  passivité,  c'est-à-dire  des  modifications  auxquelles  on 
ne  donne  le  nom  de  passions  que  par  métaphore  (t.  II,  p.  126, 133). 

Rendre  l'âme  impassible,  la  purifier,  la  séparer  du  corps,  c'est 
l'empêcher  de  se  représenter  les  images  des  choses  sensibles  et  de 
produire  dans  le  corps  les  mouvements  qui  accompagnent  ces 
images,  parce  qu'il  en  résulte  des  plaisirs  ou  des  douleurs  qui 
troublent  l'âme  (t.  II,  p.  136-138). 

Unité  de  l'ame.  —  L'âme  est  une,  quoique  l'on  distingue  en  elle 
plusieurs  parties,  parce  que  ces  parties  sont  des  formes,  des  rai- 
sons ;  l'âme  est  une  forme,  une  raison,  qui  contient  des  formes  et 
des  raisons  (t.  I,  p.  365;  t.  II,  p.  270,  379,  443-444). 

D'ailleurs,  l'âme  irraisonnable,  l'âme  raisonnable  et  l'intelligence 
sont  unies  ensemble  sous  ce  rapport  qu'elles  procèdent  l'une  de 
l'autre  :  l'âme  irraisonnable  est  l'acte  de  l'âme  raisonnable,  et 
l'âme  raisonnable  est  Y  acte  de  l'intelligence  (t.  I,  p.  364-366;  t.  II, 
p.  379).  Chaque  partie  de  l'âme  reçoit  ainsi  sa  forme  de  la  partie 
qui  est  immédiatement  au-dessus  d'elle  (t.  II,  p.  244). 

Il  en  résulte  qu'à  la  mort  l'âme  irraisonnable  se  sépare  du  corps 
avec  l'âme  raisonnable,  mais  elle  ne  subsiste  plus  qu'en,  puissance 
dans  le  principe  dont  elle  était  l'acte  (t.  II,  p.  379,  423). 

3.  Facultés  de  l'âme. 

Les  facultés  (Swapeeç)  sont  les  puissances  qui  diffèrent  entre  elles 
par  leurs  opérations1. 

Vie  végétative.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  végéta- 
tive sont  la  Puissance  nutritive  et  générative  (appelée  aussi  Nature 
et  Raison  séminale),  la  Puissance  passive,  Y  Appétit  concupiscible 
et  Y  Appétit  irascible.  Ces  facultés  sont  communes  à  Vâme  et  au 
corps,  c'est-à-dire,  elles  sont  par  elles-mêmes  des  formes  immaté- 
rielles, indivisibles  et  impassibles,  mais  elles  ne  peuvent  s'exercer 
que  dans  Y  animal  (le  composé  du  corps  et  de  Vâme  irraisonnable), 
où  elles  sont  engagées  dans  la  matière  et  ont  pour  sièges  des  or- 
ganes qui  sont  divisés  et  qui  pâtissent  (t.  II,  p.  134-135). 

1°  Puissance  nutritive  et  générative.  —  La  Puissance  nutritive  ou 
végétative  exerce  son  action  dans  tout  le  corps  qu'elle  administre 


4  Voy.  Porphyre,  Des  Facultés  de  Vûmt,  dans  le  tome  1,  p.  xci. 
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et  qu'elle  façonne  à  l'image  de  l'âme.  C'est  une  forée  providentielle, 
mais  aveugle  (t.  I,  p.  331,  371-373  ;  t.  II,  p.  211-216,  310,  34&-350, 
356,  360). 

L'Amour  physique  paraît  avoir  pour  siège  l'organe  qui  est  destiné 
à  le  satisfaire.  La  génération  est  un  acte  de  la  Puissance  naturelle 
ou  Raison  séminale  qui  produit  une  forme  dans  le  but  de  per- 
pétuer l'espèce  (t.  I,  p.  143-144,  331-332, 475-477;  t.  II,  p.  103,  213, 
222,  373). 

2°  Puissance  passive  ou  Sensibilité  externe.— Pdtir,  c'est  éprou- 
ver une  impression  organique,  une  modification  sensible.  C'est  le 
corps  vivant  qui  éprouve  la  passion  ;  c'est  la  puissance  sensitive  de 
Tâme  qui,  par  ses*  relations  avec  les  organes,  perçoit  la  passion  sans 
l'éprouver  elle-même  (t.  II,  p.  357-359). 

A  la  suite  de  la  passion  se  produisent  le  plaisir  et  la  douleur, 
qui  sont  accompagnés  de  connaissance.  Ils  indiquent  à  l'âme  ce  qui 
est  favorable  ou  nuisible  à  la  conservation  du  corps  (t.  I ,  p.  336  ; 
t.  H,  p.  358-359). 

En  résumé,  la  Passivité  ou  Sensibilité  externe  est  la  puissance  A 
laquelle  se  rapportent  les  passions,  c'est-à-dire  les  faits  qui  sont 
accompagnés  de  plaisir  ou  de  douleur.  Tantôt  l'agitation  sensible 
qui  se  produit  dans  le  corps  précède  l'acte  de  l'âme  appelé  imagi- 
nation ou  opinion,  tantôt  elle  suit  cet  acte  (t.  II,  p.  132-135). 

3°  Appétit  concupiscible,  Appétit  irascible.  —  Les  Appétits  dé* 
rivent  de  la  puissance  végétative,  parce  qu'ils  se  rapportent  à  la 
constitution  du  corps  organisé  et  vivant  (t.  Il,  p.  359,  373,  376). 

V Appétit  concupiscible  se  rapporte  aux  besoins  du  corps.  Il  a 
son  origine  dans  la  puissance  végétative  qui,  en  organisant  le 
corps,  l'a  rendu  capable  de  rechercher  ce  qui  est  agréable  et  de 
fuir  ce  qui  est  pénible.  D'un  côté,  le  plaisir  et  la  douleur  engendrent 
le  Désir  et  Y  Aversion.  D'un  autre  côté,  la  concupiscence  étant  ac- 
compagnée de  connaissance,  la  sensation  met  enjeu  l'imagination, 
et  alors  Tâme  accorde  ou  refuse  à  l'organisme  ce  dont  il  a  besoin 
(t.  I,  p.  336  ;  t.  II,  p.  359-361).  L'appétit  concupiscible  a  pour  siège 
le  foie  (t.  II,  p.  311,  373-374). 

V Appétit  irascible  se  rapporte  à  la  disposition  du  corps  et  a 
également  son  origine  dans  la  puissance  végétative.  Tantôt,  quand 
le  corps  souffre,  le  sang  bouillonne  ainsi  que  la  bile,  et  il  se  pro- 
duit une  sensation  qui  éveille  l'imagination  ;  celle-ci  instruit  l'âme 
de  l'état  de  l'organisme  et  la  dispose  à  attaquer  ce  qui  cause  la 
souffrance.  Tantôt,  l'âme  raisonnable,  jugeant  qu'on  nous  fait  une 
injustice,  s'émeut  et  communique  son  impulsion  à  l'appétit  irascible 
qui  a  pour  siège  le  coeur  (t.  II,  p.  373-377). 
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Vis  sbnsitivb.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  sensitive 
sont  la  Puissance  sensitive,  V Imagination  sensible  et  la  Mémoire 
sensible.  L'âme  possède  ces  facultés  par  elle-même  $  mais,  d'un  côté, 
la  puissance  sensitive  ne  peut  s'exercer  sans  le  concours  des  or- 
ganes ;  d'un  autre  côté ,  l'imagination  sensible  et  la  mémoire  sen- 
sible, qui  n'ont  pas  besoin  du  concours  des  organes,  sont  cependant 
lices  à  la  sensation.  H  en  résuite  que  ces  facultés  sont  irration- 
nelles (t.  1,  p.  338  ;  t.  H,  p.  319). 

1*  Puissance  sensitive  ou  Sensibilité  interne.  —  Sentir,  c'est 
percevoir  les  qualités  des  objets  extérieurs  et  se  représenter  leurs 
formes  sensibles. 

La  Sensation  suppose  trois  choses:  l'objet  extérieur,  l'organe  qui 
pâtit  et  reçoit  la  forme  sensible,  l'âme  qui  connaît  la  passion  et 
perçoit  la  forme  sensible  reçue  par  l'organe.  De  cette  manière, 
l'organe  joue  le  rôle  d'intermédiaire  entre  l'objet  extérieur  et  l'âme  ; 
d'un  côté,  il  pâtit  comme  l'objet  extérieur,  il  éprouve  la  même  pas- 
sion; d'un  nuire  côté,  cette  passion  est  une  forme  qui  a  déjà  quel- 
que chose  de  la  nature  intelligible.  Quant  à  la  sensation  qui  est 
propre  à  l'âme,  c'est  une  connaissance,  un  jugement;  par  consé- 
quent, ce  n'est  ni  une  empreinte,  ni  une  passion,  mais  un  acte: 
car,  pour  sentir,  il  faut  que  l'âme  applique  son  attention  aux  objets 
extérieurs  (t.  1,  p.  332-333  ;  t.  II,  p.  123,  129,  316,  364-367,  369, 
425-428). 

C'est  par  le  corps  et  pour  le  corps  que  l'âme  sent,  soit  que  toute 
passion  doive,  quand  elle  est  vive,  arriver  jusqu'à  l'âme,  soit  que 
les  sens  aient  été  faits  afin  que  nous  prenions  garde  à  ce  qu'aucun 
objet  ne  nuise  à  notre  corps,  soit  qu'ils  nous  aient  encore  été  don- 
nés pour  acquérir  des  connaissances  (t.  II,  p.  367). 

Chaque  sens  a  un  organe  spécial,  sauf  le  toucher  qui  est  répandu 
dans  tout  le  corps  (t.  H,  p.  308).  Pour  le  toucher,  il  faut  qu'il  y  ait 
contact  entre  l'organe  et  l'objet ,  mais  cela  n'est  point  nécessaire 
pour  la  vue  ni  pour  l'ouïe.  La  vue,  au  moyen  de  la  lumière  émanée  de 
l'œil,  atteint  l'objet  dans  l'endroit  où  il  est  placé,  comme  si  la  per- 
ception s'opérait  dans  cet  endroit  même  ;  l'air  est  inutile  pour  l'acte 
de  la  vision  et  la  production  de  la  lumière  (t.  I,  p.  250-253;  t.  II, 
p.  409-417 ,  419-427).  L'ouïe  perçoit  la  vibration  du  corps  sonore  ; 
et,  les  corps  solides  étant  sonores  aussi  bien  que  l'air,  l'air  peut 
servir  à  la  production  et  à  la  transmission  du  son,  mais  il  n'est  pas 
toujours  nécessaire,  puisque  les  corps  solides  remplissent  encore 
mieux  ce  rôle  (t.  I,  p.  251  ;  t.  II,  p.  417-419,  427  428). 

Comme  les  premiers  nerfs ,  qui  servent  d'instruments  au  tact  et 
qui  possèdent  aussi  le  pouvoir  de  mouvoir  l'animal,  ont  leur  origine 
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dans  le  cerveau,  on  y  a  placé  le  siège  de  la  Puissance  sensitiye  et 

de  l'Appétit  (t.  H,  p.  308-310). 

2°  Imagination  sensible,  Mémoire  sensible.  —  Ces  deux  facultés 
sont  liées  entre  elles  et  se  rapportent  à  la  sensation. 

La  sensation  vient  aboutir  à  V Imagination  sensible,  qui  se 
la  représente  sous  forme  d'image.  Le  pouvoir  de  conserver  et 
de  reproduire  cette  image  constitue  la  Mémoire  sensible  (t.  II, 
p.  324). 

L'image  que  la  Mémoire  conserve  et  reproduit  est  une  forme  et 
non  une  empreinte  (t.  II,  p.  317,  423).  II  en  résulte  que  le  corps  ne 
sert  point  pour  la  mémoire  (t.  II,  p.  319).  En  effet,  la  mémoire  est 
une  puissance  essentiellement  active  :  si  elle  garde  la  notion  d'un 
objet,  c'est  qu'elle  a  considéré  cet  objet  avec  toute  la  force  de  son 
attention  ;  si  elle  se  rappelle  une  notion  précédemment  acquise, 
c'est  qu'elle  la  fait  passer  de  la  puissance  à  l'acte.  C'est  pourquoi 
l'exercice  accroft  la  force  du  souvenir,  et  certains  indices  dont  nous 
avons  l'habitude  de  nous  servir  nous  font  retrouver  aisément  [par 
l'association  des  idées]  une  foule  de  choses  auxquelles  nous  n'a- 
vions pas  réfléchi  d'abord  (t.  II,  p.  429-434). 

Vie  BATioifNELLB.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  ra- 
tionnelle sont  l'Opinion,  la  Raison  discursive ,  l'Imagination  tn- 
tellectuelle,  la  Mémoire  intellectuelle  et  la  Volonté.  Leur  exercice 
constitue  la  vie  propre  de  l'âme. 

A  ces  facultés  se  rattache  la  Conscience,  qui  ne  constitue  pas  une 
faculté  spéciale  (t.  I,  p.  352-356). 

1°  Opinion.  —  L'Opinion  est  le  jugement  que  l'âme  porte  sur  la 
passion  et  sur  la  sensation  (t.  I,  p.  332,  337).  L'opinion  ne  se  borne 
pas  à  suivre  la  passion  ;  quelquefois  elle  la  fait  naître.  Elle  a  ainsi 
beaucoup  d'analogie  avec  l'imagination  (t.  II,  p.  131-135). 

2°  Raison  discursive.  —  La  Raison  discursive  juge  les  représen- 
tations sensibles ,  les  combine  et  les  divise  ;  elle  considère  aussi 
sous  forme  d'images  les  conceptions  qui  lui  viennent  de  l'intel- 
ligence, et  opère  sur  ces  images  comme  sur  les  images  fournies 
par  la  sensation  ;  enfin,  elle  est  encore  la  puissance  de  comprendre, 
puisqu'elle  discerne  les  nouvelles  images  des  anciennes  et  qu'elle 
les  accorde  en  les  rapprochant,  d'où  dérivent  les  réminiscences 
(t.  1,  p.  36,  note  5,  p.  326-328,  341). 

La  partie  de  la  raison  discursive  qui  s'exerce  sur  les  images  et 
les  formes  fournies  par  la  sensation  constitue  le  Raisonnement 
(t.  I,  p.  118, 333, 341).  La  partie  supérieure  qui  reçoit  les  impressions 
et  les  conceptions  de  l'intelligence  constitue  la  Raison  pure  ;  mais, 
dans  la  raison  pure,  les  idées  sont  développées  et  séparées,  taa- 
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dis  que,  dans  l'intelligence,  elles  existent  toutes  ensemble  (  t.  i, 
p.  44,  327  ;  t.  II,  p.  29&-300,  325). 

L'emploi  méthodique  delà  Raison  pure  constitue  la  Dialectique, 
tandis  que  celui  du  Raisonnement  constitue  la  simple  Logique,  qui 
est  subordonnée  à  la  première  (t.  I,  p.  66-68). 

3°  Imagination  intellectuelle.  —  L'Imagination  intellectuelle  se 
rattache  à  la  raison  discursive.  La  raison  pure  reçoit  la  pensée  pure, 
qu'elle  accompagne  toujours,  et  la  transmet  à  l'imagination  intel- 
lectuelle. Dans  l'intelligence,  la  pensée  est  indivisible.  Dans  l'ima- 
gination, elle  se  développe  en  passant  à  l'état  d'image.  C'est  de  cette 
manière  qu'elle  est  perçue,  qu'elle  dure  et  devient  un  souvenir 
(t.  I,  p.  339-340  ;  t.  II,  p.  325-326). 

Quand  l'imagination  intellectuelle  s'exerce  en  même  temps  que 
l'imagination  sensible,  elle  l'éclipsé  par  sa  lumière  et  il  n'y  a  qu'une 
image  (t.  II,  p.  326-327). 

4°  Mémoire  intellectuelle.  —  La  Mémoire  intellectuelle  dépend 
de  la  raison  discursive  et  de  l'imagination  intellectuelle  :  de  la  rai- 
son discursive,  parce  que,  comme  on  ne  se  souvient  que  de  ce  qui 
passe,  la  mémoire  ne  peut  s'appliquer  qu'aux  actes  d'une  faculté 
qui  va  sans  cesse  d'une  conception  à  une  autre  (t.  II,  p.  332,  335, 
337,  339),  tandis  que  l'intelligence  a  une  intuition  immuable  d'es- 
sences qui  sont  elles-mêmes  immuables  (t.  II,  p.  313,  332,  337)  ;  de 
l'imagination  intellectuelle,  parce  que  la  mémoire  ne  reçoit  et  ne 
garde  les  pensées  pures  que  sous  forme  d'images  (t.  II,  p.  325-326). 

Quand  la  mémoire  intellectuelle  s'exerce  concurremment  avec  la 
mémoire  sensible,  elle  la  domine  de  manière  à  ce  qu'il  n'y  ait  q u'un sou- 
venir, ou  bien  elle  la  fait  rester  dans  l'obscurité  (t.  Il,  p.  327-329, 338). 

5°  Volonté.  —  La  Volonté  est  le  pouvoir  d'agir  sans  contrainte 
et  avec  la  conscience  de  ce  que  l'on  fait. 

Elle  diffère  de  la  liberté  en  ce  que  celle-ci  n'implique  que  la 
première  condition  :  car,  pour  qu'un  acte  soit  libre,  il  suffit  qu'on 
soit  maitre  de  le  faire. 

La  liberté  dans  l'homme  n'est  pas  un  pouvoir  d'agir  quelconque-; 
c'est  le  pouvoir  de  développer  sans  obstacle  les  facultés  propres  à 
sou  essence,  de  vivre  conformément  à  sa  nature.  Pour  remplir  ces 
deux  conditions,  il  faut  que  l'âme  s'affranchisse  des  passions  du 
corps  et  qu'elle  suive  le  désir  qui  la  porte  naturellement  vers  le 
bien  (car  l'essence  de  la  volonté  est  de  vouloir  le  bien1).  Par  consé- 

*  4  povïws  OiUi  vb  Ayadàv  (Enn.  VJ,  Ut.  tiii,  S  6).  Voy.  aussi  ci-dessus, 
p.  31,45.  C'est  un  principe  emprunté  à  Arislote:  Itb  àe\  /*kv  xivsï  rb  àptxxbv, 

cUAdc  TdVT'cVrcv  n  tô  <*y«0ôv,  h  xb  pcovfyuvov  ùyx6àv  {De  l'Ame,  M,  9). 
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quent,  lorsque  rame  prend  une  détermination  et  qu'elle  l'exécute 
parce  qu'elle  y  est  poussée  par  les  choses  extérieures,  qu'elle  cède 
à  la  violence  de  ses  appétits,  sa  détermination  et  son  action  De 
doivent  pas  être  regardées  comme  libres.-  Au  contraire,  quand  elle 
suit  son  guide  propre,  la  raison  pure  et  impassible,  la  détermina- 
tion qu'elle  prend  est  vraiment  volontaire,  libre,  indépendante, 
l'action  qu'elle  fait  est  réellement  son  œuvre  (t.  Il,  p.  16-18.  Voy, 
aussi,  dans  le  volume  suivant,  YEnnéade  VI,  livre  vm,  §  l*7)- 

Ainsi,  de  même  que  les  Appétits  sont  excités  par  l'imagination 
sensible,  la  Volonté  est  mise  en  mouvement  par  la  raison  pure.  Puis- 
que la  volonté  agit  toujours  en  vue  du  bien,  elle  doit,  toutes  les 
fois  qu'elle  ne  s'égare  pas  en  poursuivant  son  but,  se  conformer  aux 
conceptions  que  la  raison  pure  reçoit  de  l'intelligence.  Lorsque 
cette  disposition  devient  une  habitude  solide,  elle  constitue  la  vertu. 
Sans  elle,  l'homme  incline  tantôt  au  bien,  tantôt  au  mal,  selon  qu'il 
se  laisse  guider  par  l'imagination  sensible  ou  par  la  raison  pure 
(t.  II,  p.  31,  38,  47,  219).  D'ailleurs,  l'action  est  inférieure  à  la  spé- 
culation ,  la  vertu  active  à  la  vertu  contemplative  (t.  I ,  p.  60,  400; 
t.  II,  p.  329).  Aussi  n'est-ce  que  dans  la  vie  parfaite  de  l'intelligence 
que  se  trouve  le  bonheur  (t.  I,  p.  75,  416-418). 

Vie  intellectuelle.  —  Les  facultés  qui  se  rapportent  à  la  vie  in- 
tellectuelle sont  l'Intelligence  et  l'Amour. 

1*  Intelligence.  —  L'Intelligence  a  pour  fonction  la  pensée  intui- 
tive. Elle  est  la  puissance  qui  pense  l'intelligible  en  se  pensant  elle- 
même. 

Le  caractère  fondamental  de  la  pensée  est  que  la  chose  pensante 
et  la  chose  pensée  sont  une  seule  et  même  chose.  Tandis  que  la  sen- 
sation perçoit  ce  qui  est  hors  d'elle,  que  la  raison  discursive,  en 
concevant  ce  qu'elle  possède  intérieurement,  le  considère  comme 
distinct  d'elle,  l'intelligence  pense  l'intelligible  en  se  pensant  elle- 
même  (t.  I,  p.  lm-lmiv;  t  II,  p.  220,  223-224). 

L'intelligence  étant  un  acte  qui  consiste  à  se  penser  soi-même, 
quand  nous  nous  pensons  nous-mêmes ,  nous  pensons  une  nature 
pensante;  par  conséquent,  nous  pensons  une  nature  intellectuelle. 
Nous  sommes  donc  l'intelligible  par  le  fond  véritable  de  notre  être, 
et  la  pensée  que  nous  en  avons  nous  en  donne  l'image  (t.  II,  p.  245). 

L'intelligence  perçoit  l'objet  intelligible  comme  la  sensation  per- 
çoit l'objet  sensible,  par  intuition.  Mais,  il  y  a  cette  différence  que 
la  sensation  s'applique  à  ce  qui  est  hors  d'elle,  tandis  que  l'intelli- 
gence se  concentre  eu  elle-même,  parce  qu'elle  possède  en  elle- 
même  les  essences  intelligibles  qu'elle  contemple  et  dont  elle  com- 
munique les  notions  à  la  raison  discursive  (t.  I,  p.  329-330  ;  t.  II, 
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p.  234,  491.  Voy.  aussi,  dans  le  tome  III,  les  livres  m,  v,  ix,  de  YEn- 
néade  V). 

L'Intelligence  divine  est  aa-dessus  de  nous.  Elle  est  à  la  fois  com- 
mune et  particulière  à  tous  les  hommes  :  commune ,  parce  qu'elle 
est  indivisible,  une  et  partout  la  même  ;  particulière,  parce  que 
chacun  la  possède  tout  entière  dans  la  partie  la  plus  élevée  de  son 
âme  (t.  I,  p.  44).  En  effet,  notre  âme  ne  descend  pas  tout  entière 
dans  le  corps  (t.  II,  p.  492)  ;  notre  intelligence  reste  toujours  là-haut 
unie  à  l'Intelligence  divine  dans  le  monde  intelligible,  qui  est  le 
lieu  de  la  pensée  (t.  II,  p.  482-483).  Notre  intelligence  pense  toujours, 
mais  nous  n'en  avons  pas  toujours  conscience,  parce  que  nous 
n'usons  pas  toujours  de  tout  ce  que  nous  possédons.  Or,  nous  en 
usons  quand  nous  tournons  notre  raison  vers  le  monde  supérieur, 
et  que,  par  cette  conversion,  nous  amenons  à  l'acte  ce  qui  jusque-là 
n'était  qu'en  puissance,  ce  qui  n'était  qu'une  simple  disposition. 
C'est  pour  cela  que  notre  intelligence  est  nôtre  et  n'est  pas  nôtre 
tout  ensemble  :  elle  est  nôtre ,  en  ce  sens  qu'elle  est  une  partie  de 
nous-mêmes  ;  elle  n'est  pas  nôtre,  en  ce  sens  que  c'est  un  principe 
supérieur  auquel  nous  nous  élevons  (t.  I,  p.  47-48,  57,  344-350; 
t.  II,  p.  484). 

2*  Amour.  —  L'Amour  est  le  désir  du  beau  et  du  bien  (t.  II,  p.  109). 

L'âme  possède  naturellement  ce  désir  général,  qui  lui  inspire  tous 
les  désirs  particuliers  qu'elle  doit  éprouver  :  car,  il  prend  des  formes 
diverses  en  présence  des  diverses  espèces  de  beautés  et  des  biens 
particuliers  qui  s'offrent  à  nous.  C'est  pour  cela  qu'il  y  a  en  nous 
plusieurs  amours  (t.  II,  p.  116). 

Tous  les  amours  mis  en  nous  par  la  nature  sont  bons  et  essentiels 
&  Fâme;  seulement,  ils  sont  inférieurs  ou  supérieurs  selon  qu'ils 
appartiennent  à  la  partie  inférieure  ou  à  la  partie  supérieure  de 
l'âme.  L'amour  qui  domine  dans  chaque  âme  constitue  son  démon 
propre  (t.  II,  p.  110,  116). 

Sous  sa  forme  inférieure,  l'amour  est  le  désir  de  s'unir  à  un  bel 
objet  et  d'engendrer  dans  la  beauté  (t.  II,  p.  102-105). 

Sous  sa  forme  supérieure,  c'est  d'abord  le  désir  de  contempler  la 
beauté  intelligible,  dont  la  vue  est  pour  l'âme  une  source  intaris- 
sable de  plaisir  (t.  II,  p.  105,  106).  C'est  ensuite  l'amour  du  Bien 
absolu,  auquel  seul  aspirent  les  sages,  tandis  que  les  hommes  vul- 
gaires s'attachent  à  des  biens  particuliers  (t.  H,  p.  116).  En  effet, 
quand  l'âme  se  détache  des  choses  terrestres ,  elle  s'élève  d'abord 
de  la  beauté  sensible  à  la  beauté  intelligible,  dont  elle  trouve  le  type 
parfait  dans  l'Intelligence  divine.  Mais  elle  ne  s'arrête  pas  là.  La 
Beauté  qui  brille  dans  les  idées  de  l'Intelligence  vient  d'un  principe 
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supérieur.  L'amour  aiguillonne  l'âme  jusqu'à  ce  que,  s'étant  élevée 
au-dessus  de  tout  ce  qui  est  étranger  au  Bien  absolu,  elle  voie,  seule 
à  seul,  dans  toute  sa  simplicité  ,  dans  toute  sa  pureté,  Celai  dont 
tout  dépend,  auquel  tout  aspire,  duquel  tout  tient  l'existence,  la 
vie  et  la  pensée  (t.  1,  p.  106-113). 

4.  Rapports  de  Vâme  humaine  avec  les  trois  hypostases  divines. 

Notre  être  est  l'image  des  trois  hypostases  divines  : 

1°  de  Y  Un.  —  Par  l'unité  qui  fait  le  fond  de  notre  être,  nous 
touchons  à  l'Un  et  nous  subsistons  en  lui  (t.  I,  p.  330). 

2°  de  V Intelligence.— Par  notre  intelligence,  nous  sommes  en  com- 
munication perpétuelle  avec  l'Intelligence  divine,  qui  nous  éclaire 
toutes  les  fois  que  nous  nous  tournons  vers  elie  (t.  I,  p.  348).  En  effet, 
le  monde  intelligible,  qui  est  le  lieu  de  la  pensée,  contient  non-seu- 
lement l'Intelligence  universelle  tout  entière,  mais  encore  les  intelli- 
gences particulières  :  l'Intelligence  universelle  contient  en  puissance 
les  autres  intelligences  ;  et,  de  leur  côté,  les  intelligences  particuliè- 
res ont  chacune  en  acte  ce  que  la  première  contient  en  puissance 
(t.  H,  p.  483). 

3°  de  Y  Ame  universelle.  —  Par  notre  âme,  nous  sommes  dans  le 
même  rapport  avec  l'Ame  universelle  que  par  notre  intelligence 
avec  l'Intelligence  universelle.  Puisqu'il  y  a  une  Intelligence  une  et 
une  pluralité  d'intelligences,  il  devait  y  avoir  également  une  Ame 
une  et  une  pluralité  d'âmes,  et  il  fallait  que  de  l'Ame  qui  est  une 
naquit  la  pluralité  des  âmes  particulières  et  différentes,  comme 
d'un  seul  et  même  genre  proviennent  des  espèces  qui  sont  les  unes 
supérieures,  les  autres  inférieures,  les  unes  plus  intellectuelles  et 
les  autres  moins  intellectuelles  (t.  I,  p.  482). 

La  sympathie  universelle  prouve  que  toutes  les  âmes  forment 
une  unité  générique.  L'Ame  universelle  est  une  essence  une  et  en- 
tière qui  engendre  toutes  les  âmes  et  se  communique  à  elles  en 
demeurant  en  elle-même,  comme  la  science  est,  tout  entière  dans 
chacune  de  ses  parties  et  les  engendre  sans  cesser  d'être  tout  en- 
tière en  elle-même  (t.  II,  p.  498,  501). 

D'un  autre  côté,  les  âmes  ne  forment  pas  une  unité  numé- 
rique: car,  dans  ce  cas,  les  âmes  particulières  ne  seraient  que  des 
fonctions  diverses  de  l'Ame  universelle,  comme  nos  sens  ne  sont 
que  des  fonctions  diverses  de  notre  âme,  en  sorte  que  l'Ame  uni- 
verselle seule  penserait.  Or,  il  n'en  est  pas  ainsi  :  la  pensée  est  une 
fonction  propre,  indépendante;  chaque,  intelligence  subsiste  par 
elle-même.  L'individualité  n'est  même  pas  anéantie  par  la  mort, 
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parce  que,  à  l'identité  qui  constitue  l'être,  chaque  intelligence  joint 
un  caractère  propre  qui  la  différencie  perpétuellement  des  autres. 
Or  ce  qui  est  vrai  des  intelligences  particulières  est  également  vrai 
des  âmes  particulières  qui  en  procèdent  (t.  II,  p.  268-274). 

5.  Vdme  avant  la  vie  terrestre.  Descente  de  l'dme 

dans  le  corps. 

Les  âmes  ont  une  double  vie,  parce  qu'elles  vivent  tour  à  tour  dans 
le  monde  intelligible  et  dans  le  monde  sensible. 

Tant  qu'elles  demeurent  dans  le  monde  intelligible  conjointement 
avec  l'Ame  universelle,  elles  contemplent  l'Intelligence  divine  ;  elles 
exercent  en  même  temps  le  pouvoir  qu'elles  ont  sur  les  choses  in- 
férieures, en  partageant  avec  l'Ame  universelle  l'administration  du 
monde,  sans  sortir  du  calme  dont  elles  jouissent  ni  être  exposées  à 
aucune  souffrance.  Mais,  quand  le  désir  les  prend  de  se  faire  chacune 
une  vie  particulière  et  indépendante,  elles  se  séparent  de  l'Ame  uni- 
verselle et  descendent  dans  les  corps  que  celle-ci  a  préparés  pour 
les  recevoir  (t.  II,  p.  484-486). 

Les  âmes  viennent  ici-bas  dans  le  but  de  développer  leurs  facultés 
et  d'orner  ce  qui  est  au-dessous  d'elles.  En  effet,  nos  facultés 
seraient  inutiles,  nous  les  ignorerions  nous-mêmes,  si  nous  ne  les 
manifestions  pas  en  les  faisant  passer  de  la  puissance  à  l'acte.  La 
loi  de  la  procession  veut  que  chaque  essence  produise  quelque 
chose  au-dessous  d'elle,  jusqu'à  ce  que,  de  degré  en  degré,  ce 
développement  soit  arrivé  aux  dernières  limites  du  possible.  11 
fallait  donc  que  les  âmes  n'existassent  pas  seulement,  mais  encore 
qu'elles  révélassent  ce  qu'elles  étaient  capables  d'engendrer  (t.  II, 
p.  488-490). 

La  descente  des  âmes  n'est  ni  volontaire  ni  forcée  :  les  âmes 
obéissent  à  une  impulsion  naturelle,  en  vertu  de  laquelle  elles  entrent 
dans  les  corps  qui  sont  préparés  pour  les  recevoir,  et  dont  l'espèce 
est  conforme  à  la  disposition  particulière  de  chacune  d'elles  (t.  II, 
p.  289-293). 

En  descendant  du  monde  intelligible,  les  âmes  viennent  d'abord 
dans  le  ciel.  Elles  y  prennent  un  corps  aérien  ou  igné,  et  y  habitent 
l'astre  qui  est  en  harmonie  avec  leur  caractère  ;  ou  bien,  au  moyen 
de  leur  corps  aérien,  elles  passent  du  ciel  dans  des  corps  d'une 
nature  inférieure,  ce  qui  constitue  la  métensomatose.  Dans  tous  les 
cas,  elles  sont  soumises  à  l'Ordre  providentiel  qui  régit  tout  l'uni- 
vers (t.  II,  p.  99,  294). 

«.  37 
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6.  Vime  pendant  la  vie  terrestre.  Purification. 

Placée  sur  les  confins  du  monde  intelligible  et  du  inonde  sensible, 
Fâme  a  pour  destinée  de  faire  passer  quelque  chose  du  premier  dans 
le  second,  en  développant  ses  puissances  et  en  assistant  ce  qui  est 
au-dessous  d'elle.  C'est  donc  pour  remplir  une  mission  divine  qu'elle 
descend  dans  un  corps.  Si  elle  fuit  promptement  d'ici-bas,  elle  n'a  pas 
à  regretter  d'avoir  manifesté  ses  facultés,  et  d'avoir,  par  l'expérience 
des  choses  qu'elle  a  vues  et  souffertes  sur  la  terre ,  appris  à  sentir 
combien  on  est  heureux  d'habiter  là-haut  (t.  II,  p.  488,  491). 

1°  Purification.  —  L'âme  doit  donc  ici-bas  faire  tous  ses  efforts 
pour  remonter  au  monde  intelligible  dont  elle  est  descendue.  Afin 
d'atteindre  ce  but,  il  faut  qu'elle  Rapplique  à  se  séparer  du  corps, 
non  en  quittant  violemment  cette  vie  (car  elle  passerait  alors  dans 
une  autre  toute  semblable),  mais  en  se  purifiant  et  en  se  tournant 
vers  l'Intelligence  divine,  dont  elle  n'est  jamais  complètement 
détachée  (t.  I,  p.  57,  140). 

Cette  purification  et  cette  conversion  ne  peuvent  s'opérer  que 
graduellement.  Dans  l'enfance,  absorbés  que  nous  sommes  par  le 
développement  du  corps ,  nous  n'exerçons  guère  que  les  fonctions 
de  la  vie  animale,  et  le  principe  supérieur  nous  illumine  rarement 
d'en  haut  (t.  I,  p.  47  ;  t.  II,  p.  98).  Mais,  quand  la  formation  de  l'or- 
ganisme ne  réclame  plus  toute  notre  activité,  nous  pouvons  appli- 
quer nos  forces  au  développement  des  facultés  supérieures.  S'il  est 
bien  dirigé,  nous  nous  efforcerons  de  devenir  semblables  à  Dieu  en 
nous  élevant  successivement  de  la  vie  végétative  à  la  vie  sensitive,  de 
la  vie  sensitive  à  la  vie  rationnelle,  de  la  vie  rationnelle  à  la  vie  intel- 
lectuelle (t.  II,  p.  94).  Les  vertus  politiques,  les  vertus  purificatives, 
les  vertus  de  l'âme  purifiée  et  les  vertus  exemplaires,  tels  sont  les 
divers  degrés  qui  conduisent  au  terme  suprême  (t.  I,  p.  52-61). 
L'amour,  la  musique  et  la  dialectique,  tels  sont  les  moyens  qui 
nous  aident  à  fuir  d'ici- bas  et  à  retourner  dans  la  région  qu'habite 
notre  Père  (t.  I,  p.  62-66, 111). 

2°  Métensomatose.—Une  fois  descendue  dans  le  corps,  Târne  peut 
s'y  complaire,  au  lieu  de  chercher  à  s'en  séparer;  elle  peut,  oubliant 
sa  patrie  intelligible,  se  donner  au  monde  inférieur  qu'elle  est  venue 
habiter.  C'est  là  le  mal  véritable.  Il  a  son  origine  dans  la  partie 
irraisonnable  de  l'âme  qui  nous  trouble  par  les  passions,  nous  égare 
par  les  illusions  de  l'imagination,  et  nous  conduit  à  commettre  des 
fautes  (t.  I,  p.  45-49,  135-139).  Aussi,  cette  partie  irraisonnable  est- 
elle  punie  après  la  mort  par  les  souffrances  qu'elle  subit,  quand 
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nous  sommes  condamnés  par  la  justice  divine  à  passer  dans  un 
nouveau  corps  (t.  I,  p.  48).  La  nature  de  ce  corps  est  toujours  en 
harmonie  avec  la  disposition  que  nous  avons  contractée  dans  l'exis- 
tence antérieure,  et  la  métempsycose  (que  notre  auteur  nomme 
toujours  la  métensomatose)  est  ainsi  notre  naturelle  et  nécessaire 
punition,  jusqu'au  terme  de  chacune  des  périodes  de  la  vie  du 
monde,  où,  affranchies  de  leurs  corps,  toutes  les  âmes  reviennent, 
sans  perdre  leur  nature  propre  et  leur  indépendance,  habiter  le 
monde  intelligible  avec  l'Ame  universelle  (t.  11,  p.  290-291). 

7.  L'âme  après  la  vie  terrestre.  Retour  de  Vâme  à  Dieu. 

Tandis  que  les  âmes  qui  ont  commis  d'injustes  actions  passent 
dans  de  nouveaux  corps  pour  y  subir  la  punition  qu'elles  méritent, 
les  âmes  qui  se  sont  purifiées  *,  c'est-à-dire  qui,  au  sortir  de  la  vie 
terrestre,  n'entraînent  avec  elles  rien  de  corporel,  jouissent  du  pri- 
vilège de  n'être  dans  rien  de  corporel.  Puisqu'elles  n'ont  pas  de 
corps,  elles  vont  nécessairement  habiter  là  où  résident  les  essences 
intelligibles,  c'est-à-dire  en  Dieu  (t.  II,  p.  312)  '. 

Quel  est  l'état  de  l'âme  qui  est  ainsi  réunie  à  Dieu? 

En  se  séparant  du  corps,  l'âme  cesse  d'exercer  les  facultés  qui  se 
rapportent  à  la  vie  végétative  et  à  la  vie  sensitive. 

Les  facultés  de  la  vie  végétative  ont  pour  fonction  de  donner  au 
corps  sa  forme,  de  le  nourrir  et  de  satisfaire  ses  besoins.  Elles  ne 
sauraient  donc  survivre  à  la  destruction  du  composé.  D'ailleurs,  elles 
ne  périssent  pas  à  proprement  parler  :  elles  cessent  seulement  d'être 
présentes  au  corps;  elles  remontent  au  principe  duquel  elles  pro- 
cèdent1 et  elles  continuent  d'y  subsister,  mais  seulement  en  puis- 
sance (t.  II,  p.  379,  423). 

1  Voy.  le  passage  de  Porphyre  cité  dans  le  tome  1,  p.  lvii,  noie  4  :  •  II  faut 
»  se  purifier  au  moment  de  la  mort,  comme  lorsqu'on  est  initié  aux  mystères, 
»  affranchir  son  âme  de  toute  mauvaise  passion ,  en  calmer  les  emportements, 
»  en  bannir  l'envie,  la  haine  et  la  colère,  afin  de  posséder  la  sagesse  quand 
9  on  sort  du  corps,  etc.  »  —  2  «  Elève  ce  qu'il  y  a  de  divin  en  toi  vers  ce 
»  qui  est  divin  au  premier  degré  (tk  t*  irpurSyovov  Osïov).  Il  est  beau  que 
»  dans  toutes  mes  lettres  je  le  rappelle,  conformément  aux  bonnes  disposi- 
»  tions  de  ton  âme,  ce  que  Plolin  dit  à  ceux  qui  l'entouraient,  au  moment  où 
»  il  séparait  son  âme  de  son  corps.  »  (Synésius,  Lettre  138  ;  p.  276,  éd.  Pelau.) 
Yoy.  Vie  de  Plolin,  S  2,  t.  I,  p.  3;  et  JSnn.  VI,  liv.  v,  S  I.  —  »  «  Les  âmes 
»  qui  sont  dans  le  monde  intelligible  y  ramènent  avec  elles-mêmes  cette  partie  de 
»  leur  essence  qui  est  désireuse  d'engendrer  [c'est  à-dire  la  puissance  végélative 
»  et  généra tive]  et  qu'on  peut  avec  raison  regarder  comme  l'essence  qui  est 
■  divisible  dans  les  corps.  ■  {Enn.  III,  liv.  iv,  S  6  ;  t.  II,  p.  100.) 
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Quant  aux  facultés  delà  vie  sensitive,  dont  le  rôle  est  de  faire  con- 
naître à  l'âme  le  inonde  sensible,  elles  se  trouvent,  parle  fait  même 
delà  mort,  privées  des  conditions  normales  de  leur  exercice.  En  effet, 
pour  que  l'âme  sente,  il  faut  qu'il  y  ait  un  intermédiaire  entre  elle 
et  l'objet  sensible  :  sans  organe,  point  de  sensation.  D'ailleurs,  lors 
même  que  l'âme  pure  pourrait,  sans  le  secours  des  organes,  saisir 
encore  les  objets  sensibles,  elle  les  négligerait  cependant  pour  s'ap- 
pliquer à  l'intuition  des  objets  intelligibles  :  car,  étant  séparée  du 
corps,  elle  n'aurait  aucun  intérêt  à  exercer  ses  sens  puisqu'elle  n'a 
plus  besoin  de  veiller  à  la  conservation  du  composé  (t.  II,  p.  364-367). 
Elle  n'exerce  pas  non  plus  l'imagination  sensible,  l'opinion,  le  raison- 
nement, non  que  ces  facultés  aient  besoin  du  concours  des  organes, 
mais  parce  qu'elles  opèrent  sur  les  données  de  la  sensation  (t  I, 
p.  37  ;  t.  II,  p.  299).  Quant  à  la  mémoire  des  choses  sensibles,  elle 
est  également  indépendante  du  corps,  mais  elle  devient  superflue 
dans  cette  nouvelle  existence.  Quand,  étant  encore  ici-bas,  l'âme 
désire  vivre  dans  le  monde  intelligible,  elle  néglige  tout  ce  qui  est 
étranger  à  sa  nature;  comment  se  rappellerait-elle  encore  les 
choses  terrestres  quand  elle  en  est  séparée?  Ce  souvenir  la  ferait 
déchoir  du  haut  rang  auquel  elle  s'est  élevée,  eu  la  rendant  con- 
forme aux  objets  inférieurs  dont  elle  se  représenterait  les  images 
(t.  H,  p.  329,  335).  Il  en  résulte  que,  dans  l'âme  qui  s'est  élevée  au 
monde  intelligible,  les  facultés  de  la  vie  sensitive  ne  subsistent  plus 
en  acte,  mais  seulement  en  puissance  (t.  I,  p.  364;  t.  II,  p.  335-339). 

Que  fait  donc  l'âme  pure  qui  est  réunie  à  Dieu?— Elle  contemple 
les  essences  auxquelles  elle  est  unie  et  y  applique  son  attention.  Elle 
n'a  pas  besoin  du  raisonnement  ni  du  langage  ;  elle  ne  fait  usage 
que  de  son  intelligence  et  de  sa  raison  :  de  son  intelligence,  pour 
saisir  la  totalité  des  intelligibles  par  une  intuition  également  une  et 
totale  ;  de  sa  raison,  pour  diviser  et  développer  cette  intuition  une 
et  totale,  en  considérant  toutes  les  parties  du  spectacle  multiple  et 
varié  dont  elle  jouit.  Elle  n'a  pas  besoin  de  la  mémoire  :  car  elle 
contemple  un  objet  qui  est  toujours  présent  et  qui  ne  change  pas; 
en  outre,  elle  ne  change  pas  elle-même.  —  Tout  entière  à  la  pen- 
sée, Tâme  n'a  pas  non  plus  besoin  de  faire  un  retour  sur  elle-même 
pour  se  connaître.  Elle  se  pense  en  pensant  l'intelligible,  dont  elle 
a  pris  la  forme  et  avec  lequel  elle  s'est  identifiée  :  d'un  côté,  par 
le  regard  qu'elle  jette  sur  toutes  choses,  elle  s'embrasse  elle-même 
dans  l'inluilion  de  toutes  choses;  d'un  autre  côté,  par  le  regard 
qu'elle  jette  sur  elle-même,  elle  embrasse  toutes  choses  dans  cette 
intuition.  C'est  de  la  même  manière  qu'elle  counait  les  autres  âmes 
(t.  Il,  p.  299-300,  330-339). 
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Dans  cet  état,  Pâme  jouît  de  la  vraie  béatitude.  Elle  possède  en 
effet  la  vie  parfaite  et  véritable  qui  consiste  dans  l'acte  de  l'intelli- 
gence (t.  1,  p.  75).  Elle  est  complètement  libre,  puisque,  désormais 
indépendante  des  choses  étrangères  à  sa  nature,  elle  s'appartient  à 
elle-même  et  exerce  son  activité  en  elle-même.  Elle  jouit  alors  d'une 
vie  véritablement  conforme  à  sa  volonté  :  car  la  volonté  ne  tend 
qu'au  bien  (t.  I,  p.  79,  97),  et,  par  l'intelligence,  l'âme  reçoit  du 
Bien  absolu  la  forme  qui  la  rend  semblable  à  lui.  Arrivée  ainsi  au 
but  suprême  auquel  aspirait  son  amour,  l'âme  s'unit  d'une  manière 
ineffable  à  Celui  dont  tous  les  êtres  reçoivent  leur  perfection,  et 
cette  union,  qui  l'absorbe  et  la  ravit,  comble  tous  ses  vœux  (t.  I, 
p.  109  ;  t  II,  p.  234-235,  244,  468-470). 

S  H.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  QUI  L'ONT  PRÉCÈDE. 

Nous  avons  souventeu  occasion  de  signaler,  soit  dans  les  Notes  qui 
accompagnent  le  texte,  soit  dans  les  Eclaircissements  de  ces  deux 
volumes,  de  nombreux  rapprochements  entre  la  Psychologie  de  Plo- 
tin  et  celle  des  philosophes  auxquels  il  a  fait  des  emprunts,  ou 
dont  il  a  combattu  certaines  théories.  Nous  allons  résumer  ici  ces 
indications  éparses,  afin  que  le  lecteur,  en  en  saisissant  l'ensem- 
ble, puisse  plus  aisément  apprécier  les  rapports  de  notre  auteur 
avec  ceux  qui  l'ont  précédé. 

Pour  être  complet  sans  sortir  des  limites  étroites  dans  lesquelles 
nous  devons  nous  renfermer  ici,  nous  renverrons  également,  soit 
aux  fragments  de  Porphyre  qui,  dans  le  volume  précédent,  servent 
d'introduction  aux  Ennéades,  soit  aux  fragments  de  Jamblique  qui 
se  trouvent  dans  l'Appendice  de  ce  volume,  et  qui,  disposés  comme 
ils  le  sont  par  le  traducteur  dans  leur  ordre  naturel,  forment  une 
histoire  abrégée  de  la  psychologie  chez  les  anciens  *. 

1.  Platon. 
Dans  sa  Psychologie,  Plotin  s'est  inspiré  de  Platon,  principale- 

*  Nous  résumons  ici  en  note  quelques  rapprochements  moins  importants  : 
École  ionienne.  Réfutation  du  matérialisme  d'Anaximène,  d'Archélaiis,  etc. 

(t.  Il,  p.  6,  9,  437)  ;  critique  de  la  théorie  d'Anaxagore  sur  l'intelligence 

(t.  I,  p.  203). 
École  atomiitique.  Réfutation  du  matérialisme  et  du  fatalisme  de  Démo- 

crite  et  d'Épicure  (t  I,  p.  70,  87,  92,  205;  t.  II,  p.  8,  19-20,  437-438).  Em- 

pédocle  est  cité  avec  Heraclite  au  sujet  de  la  descente  de  l'âme  dans  le  corps 

(t.  II,  p.  470,  477-478,  487). 
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ment  pour  les  questions  qui  se  rapportent  à  la  nature  de  rime,  à 
son  origine  et  à  sa  destinée  '  : 

Voyez  Immatérialité  et  immortalité  de  l'âme  (t.  II,  p.  466-468, 
472,  474);  essence  indivisible  et  divisible  (t.  I,  p.  cxu,  367;  t.  Il, 
p.  260)  ; 

Division  de  l'âme  en  partie  raisonnable,  partie  irascible  et  partie 
concupiscible  (t.  I,  p.  52,  397-398;  t.  II,  p.  310-311,  375-376);  na- 
ture animale  (t.  I,  p.  40,  49,  368); 

Théorie  des  vertus  (t.  I,  p.  51,  52,  55,  59,  397-398)  ;  nature  et 
origine  du  mal  (t.  I,  p.  51,  427-431)  ;  séparation  de  l'âme  el  du 
corps  (t.  I,  p.  381-384);  bonheur  (l.  I,  p.  90); 

Descente  de  l'âme  dans  le  corps  (t.  I,  p.  cxm;  t.  II,  p.  478-481, 
486)  ;  métempsycose  (t.  II,  p.  90-93)  ;  condamnation  du  suicide 
(t.  I,  p.  439)  ; 

Rapports  de  l'âme  humaine  avec  TÀme  universelle  (t.  I,  p.  177, 
469-470.;  t.  II,  p.  89,  264,  277),  et  avec  les  âmes  des  astres  (t.  I, 
p.  469-470)  ; 

Du  Démon  qui  est  propre  à  chacun  de  flotta  (t*  1,  page  189; 
t.  II,  p.  98,  97-99,  112);  de  l'Amour  (t.  II,  p.  103,  106,  10* 
111,  115). 

Dans  sa  théorie  des  facultés  de  l'âme,  Piotid  doit  beaucoup  moins 
à  Platon  qu'à  Àrtslote  : 

Voyez  Unité  du  principe  sentant  (t.  II,  p.  269)  ;  sensation  (t.  II, 
p.  316);  vue  (t.  II,  p.  411);  appétit  (t.  II,  p.  357);  mémoire  (t.  H, 
p.  815). 

Enfin,  Plotin  transforme  complètement  la  théorie  platonicienne 
des  idées  (t.  t,  p.  321)  et,  par  suite,  expliqué  la  connaissance  de  l'in- 
telligible par  l'intuition  intellectuelle,  qui  rend  la  réminiscence  inu- 
tile (t.  Il,  p.  289,  337,  429-430).  Il  rectifie  aussi  d'après  les  critiques 
d'Aristote  la  conception  du  mouvement  que  Platon  attribue  fi  l'âme 
humaine  (t.  I,  p.  452).  Il  explique  fort  bien  que  le  mouvement  de 
l'âme  est  un  acte  immatériel,  qcH  n'a  rien  de  semblable  à  un  mou- 
vement local  (t.  I,  p.  50;  t.  |I,  p.  131-132). 

En  Physiologie,  Plolin  s'éloigne  également  de  Platon  et  suit  la 
doctrine  de  Galien,  comme  nous  l'avons  indiqué  dans  les  notes, 
p.  300,911. 


«  Pour  la  psychologie  de  Platon,  Voy.  l'extrait  de  M.  H.  Martin  qne  nous 
avons  donné  dans  les  Édaircisstments  du  lome  l  (p.  470,  ncte  1\  cl  l'ouvrage 
de  M.  Chauve!,  Des  th.  on  et  de  l'entendement  humain  datif  ïanliquùé, 
p.  160-252. 
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2.  Aristote. 

Plotin  a  emprunté  à  Aristote  le  fond  de  sa  théorie  des  facultés 
de  l'âme,  comme  on  peut  s'en  convaincre  par  les  nombreux  rap- 
prochements que  nous  avons  faits  entre  ce  philosophe  et  notre  au- 
teur, et  auxquels  nous  renvoyons  ici  *: 

Voyez  Puissance  nutritive  et  générative  (t.  I,  p.  182, 331  ;  t  II, 
p.  214;)  appétits  (t.  I,  p.  336); 

Sensation  (t.  I,  p.  334-336;  t.  II,  p.  367);  imagination  (t.  1,  p.  338- 
341);  opinion  (t.  I,  p.  337);  mémoire  (t.  H,  p.  313-318,  323-326, 
431)  et  association  des  idées  (t.  II,  p.  432); 

Raison  discursive  (t.  I,  p.  342-343)  ; 

Intelligence  :  son  impassibilité  (t.  I,  p.  344-346)  ;  identité  de  l'intel- 
ligence et  de  l'intelligible  (t.  I,  p.  260;  t.  II,  p.  223,  239,  551); 

Vertu  active  et  vertu  contemplative  (t.  I,  p.  399-401)  ;  bonheur 
(t.  I,  p.  415-417). 

C'est  également  &  Aristote  que  Plotin  a  emprunté  l'importante 
distinction  de  la  puissance  et  de  l'acte  par  rapport  aux  facultés 
(t.  I,  p.  cxxvni,  227). 

Cependant,  Plotin  combat  la  doctrine  péripatéticienne  sur  plu- 
sieurs points  importants  :  il  réfute  la  théorie  de  l'entéléchie  (t.  I, 
p.  ex,  cxxvm,  38-42,  356-358,  369-371  ;  t.  II,  p.  463-465);  il  dé- 
montre que  l'âme  est  active  dans  la  sensation  et  la  mémoire  (t.  I, 
p.  40-42,  333  ;  t.  II,  p.  122),  et  il  explique  d'une  autre  manière  que  les 
Péripatéticiens  les  perceptions  de  la  vue  et  de  l'ouïe  (t.  Il,  p.  409, 
418-419,  425-426,  428);  enfin,  il  complète  la  théorie  d'Aristote  sur 
l'intelligence  en  la  rattachant  d'un  côté  à  l'Ame  raisonnable  qu'elle 
éclaire,  et  d'un  autre  côté  à  l'Intelligence  divine  par  laquelle  elle 
est  éclairée  elle-même  (t.  I,  p.  ex  ;  t.  Il,  p.  223). 

3.  Stoïciens. 

Plotin  a  emprunté  aux  Stoïciens  deux  conceptions  qui  jouent  un 
rôle  important  dans  sa  Psychologie,  celle  de  la  raison  séminale 
(t.  I,  p.  189,  371  ;  t.  II,  p.  513-515),  et  celle  de  l'unité  sympathique 
qui  unit  les  membres  de  chaque  être  vivant  (t.  I,  p.  173). 

*  Pour  la  psychologie  d'Aristote,  Voy.  M.  Ravaisson ,  Essai  sur  la  Méta- 
physique d' Aristote,  t.  I,  Ht.  iii,  chap.  2;  M.  Waddinglou  Kaslus»  Psycho- 
logie d'Aristote:  M.  R  on  toux,  Examen  du  traiié  d'Anstote  sur  l'Ame; 
M.  Chauvct,  Des  théories  de  V Entendement  humain  dans  ïanliqiHé, 
p.  253;  M.  Ch.  Lôvêque,  Le  Premier  Moteur  et  la  JSature  d'après  Aristote. 
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On  a  tu  ailleurs  qu'il  s'est  aussi  inspiré  d'eux  dans  la  théorie  des 
vertus  pratiques  (t.  I,  p.  418). 

Cependant  la  polémique  contre  les  Stoïciens  occupe  une  grande 
place  dans  les  Ennéades.  Plotin  réfute  avec  autant  de  force  que  de 
profondeur  le  panthéisme  et  le  fatalisme  de  ces  philosophes  (t.  Il, 
p.  515-518),  leur  fausse  théorie  de  la  sensation  et  leur  matérialisme 
{Voy.  ci-après  les  Éclaircissements  sur  les  livres  vi  et  vu).  Celle 
partie  de  l'œuvre  de  notre  auteur,  trop  peu  remarquée  jusqu'ici, 
mérite  d'attirer  toute  l'attention  des  historiens  de  la  philosophie. 

4.  Nouveaux  Pythagoriciens. 

Dans  le  livre  m  de  YEnnéade  IV  (§  1-8,  p.  263-282),  Plotin  com- 
bat avec  beaucoup  de  force  et  de  logique  le  panthéisme,  comme  il 
était  professé  par  quelques-uns  des  nouveaux  Pythagoriciens,  tels 
qu'Apollonius  de  Tyane  et  Numénius.  Ces  philosophes,  comme  nous 
l'avons  déjà  dit  ci-dessus  (p.  263,  note  1),  pensaient  que  les  âmes 
particulières  ne  sont  que  les  parties  entre  lesquelles  se  divise  et  se 
distribue  l'Ame  totale  du  monde.  Nous  ajouterons  seulement  ici  qu'on 
trouve  sur  ce  point  quelques  indications  dans  le  traité  Zfe  VAme  par 
Jamblique  [Voy.  l'Appendice  de  ce  volume).  Cet  auteur  affirme  po- 
sitivement que,  selon  Numénius,  toutes  les  âmes  forment  une  unité 
numérique,  et  que  même  cette  doctrine  fut  professée,  avec  peu  de 
réflexion,  par  Amélius,  qui  passe  pour  avoir,  à  l'école  même  de  Plo- 
tin, conservé  quelques-unes  des  opinions  de  son  premier  maitre. 

5.  Ammonius  Saccas,  fondateur  du  Néoplatonisme. 

D'après  le  fragment  d'Ammonius  Saccas  que  nous  avons  donné 
dans  le  tome  I  (p.  xcv-xcviii),  Plotin  a  emprunté  au  fondateur  du 
Néoplatonisme  sa  théorie  sur  les  rapports  de  l'âme  et  du  corps.  Elle 
repose  sur  une  conception  qui  est  d'origine  orientale  (t.  I,  p.  361). 

S  m.   RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLOTIN  ET  LES  PHILOSOPHES  QUI  L*ONT  SUIVI. 

A.  Philosophes  néoplatoniciens. 

Les  principaux  philosophes  néoplatoniciens  qui  ont  traité  de  la 
Psychologie  après  Plotin,  et  qui  lui  ont  fait  des  emprunts,  sont  Por- 
phyre, Jamblique,  Proclus,  Simplicius,  Macrobe  (Voy.  le  tome  1, 
p.  322,  362,  368,  384,  386,  401.  440,  447,  454,478),  Priscien  le  phi- 
losophe (Voy.  le  tome  I,  p.  388-390). 
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Porphyre,  dans  six  de  ses  écrits,  avait  traité  de  la  psychologie. 
Malheureusement,  il  n'en  reste  que  des  fragments.  Ils  se  trouvent 
tous  dans  ces  deux  volumes,  savoir  :  dans  le  tome  I,  Principes  de  la 
théorie  des  intelligibles  (p.  li-lxxxvi),  Des  Facultés  de  l'âme  (p.  lvii, 
note  3;  p.  lxxxvii -xcih),  De  la  Sensation  (p.  lxvii,  note  1),  Mélanges 
(p.  lxxvii,  note  1)  ;  dans  l'Appendice  du  tome  II,  Traité  sur  le  pré- 
cepte Connais-toi  toi-même,  De  l'Âme. 

Jamblique  a  composé  un  traité  De  l'Âme,  dont  on  trouvera  égale- 
ment la  traduction  dans  l'Appendice  de  ce  volume. 

Proclus  a  dispersé  ses  théories  psychologiques  dans  ses  com- 
mentaires {Voy.  M.  Vacherot,  Histoire  de  l'École  d'Alexandrie,  t.  II, 
p.  355-362  ;  M.  Berger,  Exposition  de  la  doctrine  de  Proclus,  p.  77- 
106  ;  M.  Chauvet,  Des  théories  de  l'Entendement  humain  dans  l'an- 
tiquité, p.  542-582).  Voy.  ci -après,  p.  599. 

Simplicius  a  composé  un  Commentaire  du  Traité  d'Âristote  sur 
l'Âme.  Il  y  interprète  la  pensée  d'Aristote  dans  le  sens  de  la  doc- 
trine néoplatonicienne.  Voy.  ci-après,  p.  599. 

B.  Auteurs  chrétiens. 

1.  Saint  Grégoire  de  Nysse,  Némésius,  Énée  de  Gaza, 

Nicéphore  Chumnus. 

Les  auteurs  chrétiens  de  l'Église  grecque  qui  ont  étudié  et  discuté 
la  psychologie  néoplatonicienne  l'ont  combattue  sur  trois  points  : 
l'éternité  des  âmes,  qui  est  liée  à  celle  du  monde,  la  réminiscence 
et  la  métempsycose.  Cette  polémique,  à  laquelle  est  naturellement 
mêlée  la  critique  de  notre  auteur,  se  trouve  exposée  principalement 
dans  les  écrits  de  saint  Grégoire  de  Nysse,  d'Énée  de  Gaza  (Voy. 
l'Appendice  de  ce  volume),  de  Nicéphore  Chumnus. 

Saint  Grégoire  de  Nysse  combat  la  préexistence  de  l'âme,  la  mé- 
tempsycose et  la  réminiscence  (De  l'Ame  et  de  la  Résurrection,  t.  III, 
p.  232-239,  éd.  de  Paris,  1638). 

Nicéphore  Chumnus,  qui  fut  beau-père  de  l'empereur  grec  Jean 
Paléologue  et  se  retira  à  la  On  de  sa  vie  dans  un  monastère  où  il  prit  le 
nom  de  Nathanaël,  a  composé  un  dialogue  intitulé  :  Ntxnyôptu  Xovuvou, 

toû  7.oil  NaflavaiA  rov  pova^oû ,  AvrtOsTtxàç  itpbç  II  Wrtvov,  que  M.  Creuzer 

a  publié  dans  l'édition  de  Plotin  qui  a  paru  à  Oxford,  t.  Il,  p.  1416- 
1430.  Cet  écrit ,  dirigé  contre  Platon  aussi  bien  que  contre  Plotin, 
contient  à  peu  près  les  mêmes  idées  que  le  Théophraste  d'Énée  de 
Gaza,  dont  on  trouvera  l'analyse  et  des  extraits  dans  l'Appendice. 
C'est  pourquoi  nous  devons  nous  borner  ici  à  cette  simple  indication. 
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A  la  suite  de  cet  écrit,  M.  Greuier  a  publié  (p.  1433-1447)  un  autre 
écrit  du  même  genre,  intitulé  simplement  àtà\oyoç  mpi  +vx*c,  sans 
nom  d'auteur.  Ce  dialogue  parait  n'être  qu'une  imitation  du  pré- 
cédent. 

Malgré  cette  polémique,  les  auteurs  chrétiens  de  l'Église  grecque 
ont  emprunté  à  la  Psychologie  néoplatonicienne  certaines  théories 
qui  pouvaient  servir  à  l'explication  et  à  la  démonstration  des  dogmes 
chrétiens.  Saint  Grégoire  de  Nysse,  par  exemple,  professe  sur  L'union 
de  Tâme  et  du  corps  la  même  doctrine  que  Plotin,  et  il  s'en  sert 
pour  expliquer  comment  le  Ghrist  a  pu  unir  en  sa  personne  la  na- 
ture divine  à  la  nature  humaine  (Catechetica  oratio,  t.  III,  p.  65- 
66)*.  Cette  théorie,  qui  se  retrouve  aussi  dans  saint  Augustin  (Yoy. 
ci-après,  p.  591),  est  fort  bien  exposée  par  Némésius.  Après  avoir 
cité  le  fragment  qu'il  nous  a  conservé  d'Ammonius  Saccas  sur  l'union 
de  l'âme  et  du  corps  {Voy.  notre  tome  I,  p.  xcv-xcviu),  cet  auteur 
ajoute  ces  mots  :  «  Mais  cette  expression  serait  plus  juste  si  on  l'ap- 
»  pliquait  à  l'union  du  Verbe  divin  avec  l'homme,  qui  se  fait  sans 
»  que  le  Verbe  soit  confondu  avec  l'homme  ni  renfermé  dans  lui,  etc.» 
(De  la  Nature  de  l'homme^  ch.  m,  p.  71  de  la  trad.  de  M.  Thibault) 
Némésius  invoque  même  à  ce  sujet  le  témoignage  de  Porphyre,  qui 
n'est  ici  que  l'écho  de  Plotin,  et  cite  un  passage  de  ce  philosophe 
sur  l'union  de  l'âme  et  du  corps  {Voy.  notre  tome  I,  p.  lxxvu,  noie  1). 

2.  Synésius. 

Cet  évéque,  dont  nous  avons  déjà  eu  occasion  de  faire  des  cita- 
tions ci-dessus  (p.  521  et  p.  579,  note  2),  a  composé  un  Traité  des 
rêves  dans  lequel  on  retrouve  beaucoup  des  idées  que  Plotin  pro- 
fesse sur  l'âme  et  sur  la  Providence.  Nous  nous  bornerons  à  en  don- 
ner un  passage  très-intéressant  dans  lequel  se  trouve  développée  la 
doctrine  psychologique-de  notre  auteur  sur  la  divination  et  la  magie1  : 

«  Toutes  les  choses  sont  des  signes  les  unes  des  autres,  parce 
qu'il  y  a  de  l'affinité  entre  tous  les  êtres  qui  sont  contenus  dans 
l'animal  universel,  c'est-à-dire  dans  le  monde.  Ce  sont  des  lettres 
diverses,  phéniciennes,  égyptiennes,  assyriennes,  tracées  dans  le 
grand  livre  de  l'univers5.  Elles  sont  déchiffrées  parle  sage, c'esl-à- 

1  Voy.  anssi  le  passage  de  saint  Basile  qui  est  cité  dans  notre  tome  I, 
p.  xc?u,  noir  '2.  —  *  Voy.  les  OEuvresde  Sy  né  si  us,  p.  133.  éd.  Pelau.  Ni- 
céphote  Gn'goras  a  compo>é  sur  ce  Imité  de  byuésius  un  Coinmpoiarc  qui 
se  trouve  dans  léiiilion  à  laquelle  nous  renvoyons.  — s  Voy.  Plotin  :  £«n.  II, 
liv.  m,  S  7,  t.  1,  p.  174;  £nn.  111,  Uv.  î,  S  6,  un;  t.  11,  p.  12  13. 
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dire  par  celui  qui  a  étudié  la  nature.  Or,  l'un  a  étudié  une  chose, 
l'autre  une  autre  chose  ;  l'un  sait  plus,  l'autre  moins  ;  celui-ci  peut 
lire  des  syllabes,  par  exemple,  celui-là  des  mots  ;  cet  autre,  des 
phrases  entières.  Ainsi  les  sages  prévoient  l'avenir,  les  uns  par  la 
connaissance  des  astres,  soit  des  planètes,  soit  des  étoiles  fixes; 
d'autres,  par  l'inspection  des  entrailles  des  victimes  ;  d'autres  en- 
core par  les  cris,  la  position  ouïe  vol  des  oiseaux1.  On  peut  aussi 
assimiler  à  des  lettres  qui  indiquent  l'avenir  les  faits  qu'on. appelle 
ordinairement  des  présages,  tels  que  des  paroles,  des  rencontres 
fortuites,  parce  que  toutes  les  choses  sont  les  signes  les  unes  des 
autres2.  Il  en  résulte  que,  si  les  oiseaux  avaient  aussi  quelque  sa- 
gesse, Ils  auraient  trouvé  l'art  de  prévoir  l'avenir  d'après  les 
hommes,  ainsi  que  nous  le  prévoyons  d'après  eux:  car  nous  sommes 
pour  les  oiseaux,  comme  ils  le  sont  pour  nous,  tout  à  la  fois  nou- 
veaux et  anciens,  et  de  bon  augure.  Comme  l'univers  est  sympa- 
thique à  lui-même  et  conspire  avec  lui-même,  il  fallait,  ce  semble, 
que  ses  parties  eussent  de  l'affinité,  puisqu'elles  sont  les  membres 
d'un  seul  tout1.  Peut-être  les  enchantements  des  magiciens  n'ont-ils 
pas  d'autre  principe*.  En  effet,  toutes  les  choses  ont  de  l'attrait  les 
unes  pour  les  autres,  de  même  qu'elles  sont  les  signes  les  unes  des 
autres,  et  le  sage  est  celui  qui  connaît  l'affinité  qui  existe  entre  les 
parties  du  monde.  Une  chose  attire  l'autre,  ayant  ce  qui  est  près 
d'elle  pour  gage  de  ce  qui  est  éloigné,  et  agissant  par  des  sons,  des 
matières  et  des  figures8.  Ainsi,  lorsque  nos  entrailles  souffrent, 
leur  souffrance  est  partagée  par  un  autre  organe;  le  mal  du  doigt 
est  ressenti  par  l'âme,  sans  que  ce  qui  les  sépare  éprouve  rien  : 
car  ce  sont  deux  parties  d'un  seul  animal»  et  elles  sympathisent 
l'une  avec  l'autre  plus  qu'avec  les  autres*.  Il  en  résulte  qu'un  des 
dieux  [démons]  contenus  dans  le  inonde  a  de  l'affinité  avec  une 
pierre  ou  une  plante  qui,  en  vertu  de  cette  Communauté  d'affec- 
tions, l'attire  naturellement  et  l'enchante7 Le  monde  n'est  pas 

une  simple  unité,  mais  une  unité  constituée  par  une  multiplicité8. 


*  Voy.  Enn.  III,  liv.  i,  S  3;  t.  II,  p.  12.—  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  iv,  S 39; 
t.  H,  p.  395-397.  —  »  /6M.,  S  32,  P-  381-386.  —  *  1M&,  S  40,  p.  397.  —  »  Ibid.f 
S  40,  p.  398.  —  «  fôid.,  S  32.  p.  38 >.  —  7  «  Aûlre  chose  est  la  goè'ie  (/or.nb), 
•  au  Ire  chose  la  maçic  (^aysis),  autre  chose  la  pharmace  (pz^xicx).  La 
»  goè'tie  invoque  certains  démons  matériels,  impurs  el  méchants;  son  nom  vient 
»  de  y»rc,  çétnisicments,  parce  quelle  'ait  des  choses  lamentables.  La  tnaqie 
»  opère  par  des  dénions  inlernhdiaires,  matériels  el  immatériels.  La  phar- 
>  macit  emploie  des  aliments  ou  des  boisons»  »  (Me.  Crégoras.)  —  *  Voy. 
Plotin,  Enn.  IV,  liv.  iv,  $  35;  1. 11,  p.  390. 
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Il  y  a  en  lui  des  parties  qui  ont  de  l'affinité  et  d'autres  qui  sont 
en  lutte1;  cependant,  cette  lutte  concourt  au  concert  que  forme  l'en- 
semble, comme  la  lyre  est  un  système  des  sons  dissonants  et  des 
sons  consonnants  *.  Or,  l'unité  qui  résulte  d'éléments  opposés  est 
appelée  harmonie  dans  le  monde  comme  dans  la  lyre*... 

»  Toute  chose  divine  placée  hors  du  monde  sublunaire  échappe 
aux  enchantements.  Car  la  nature  de  l'intelligence  ne  saurait  être 
charmée;  il  n'y  a  que  ce  qui  pâtit  qui  puisse  être  charmé4.  » 

3.  Saint  Augustin,  Cassiodore,  Bossuet. 

Saint  Augustin.  —  Tout  en  combattant,  comme  les  auteurs  chré- 
tiens de  l'Église  grecque,  la  doctrine  de  la  métempsycose  s,  saint 
Augustin  a  emprunté  à  Plotin  le  fond  de  sa  psychologie.  Ces  em- 
prunts, dont  ce  Père  indique  lui-même  quelques-uns  dans  divers 
traités1,  sont  faciles  à  reconnaître,  parce  qu'ils  portent  sur  des 
théories  qui  sont  propres  à  notre  auteur. 

Récapitulons  en  effet  les  citations  que  nous  avons  faites  de  saint 
Augustin  dans  ce  volume,  et  nous  allons  y  retrouver  les  idées 
fondamentales  de  la  Psychologie  de  Plotin  : 

«  L'âme  n'a  point  d'étendue  (Voy.  ci-dessus,  p.  127, 255,  443,  444, 
447)  ;  elle  est  présente  tout  entière  dans  le  corps  tout  entier,  comme    . 
le  prouve  la  sympathie  qui  unit  les  organes  (p.  257,  450)  ;  elle  est 
présente  au  corps,  sans  être  à  proprement  parler  dans  le  corps 
(p.  305)  ;  elle  est  à  la  fois  indivisible  et  divisible  (p.  281) 7  ;  elle  est 

*  Toy.  .Enn.  IV,  uv.iv.  $32,  p.385.—  *  t  On  appelle  sons  dissonants  l'aigu  et 
»  grave.  Comme  exemple  de  consonnance,  on  peut  ciler  la  quarte,  ^  inerpi-m,  com- 
»  posée  de  deux  tons  et  d'un  limma,  elc.  »  (Nie.  Grégoras.)  Voy.  M.  H.  Mar- 
tin, Études  sur  le  limée  de  Platon,  t.  I,  p.  400.  —  *  Voy.  Plotin,  Enn.  IV, 
liv.  iv,  S  41  ;  t.  II,  p.  399.  —  *  lbid.,  S  43,  44  ;  p .  401-404.  —  5  Voy.  ci-des- 
sus, p.  535.  —  6  Voy.  ci-dessus,  p.  305,  note  1,  p.  546,  el  la  note  ci-dessous. 
— 7  Après  la  phrase  que  nous  avons  citée  ci-dessus,  p.  281,  saint  Augustin 
ajoute,  en  parlant  de  la  propriété  qu'a  l'âme  d'être  à  la  fois  indivisible  et  divi- 
sible :  «  Quae  aulem  sublilissime  de  hoc  disputari  possunt,  ita  ut  non  simili- 
»  ludinibus,  quae  plerumque  fallunt,  sed  rébus  ipsis  satis  fiât,  ne  in  pnesentia 
»  expecles:  nam  el  concludendusest  tam  longussermo,  et  mullis  aliis,  quae  tun 
»  desunt,  animus  ad  haec  inluenda  el  dispicienda  praecol «ndus  est,  ut  possis 
»  intelligere  liquidissime  utrum,  quod  a  quiàusdam  doctissimis  viris  dicitur, 
»  ita  sese  habeat,  animam  per  seiptam  nullo  modo,  sed  tamen  per  corpus 
»  posse  partiri.  »  (  S.  Augustin,  De  Quantitite  animes,  32.)  Voilà  bien  le 
principe  développé  par  Plotin  dans  le  livre  11  de  VEnnéade  IV.  Par  doetis- 
simis  viris,  saint  Augustin  entend  évidemment  Plotin  et  Porphyre ,  comme 
nous  l'avons  dit  ci-dessus  (p.  305  et  546). 
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m-        impassible  (p.  125,  146).  De  là  résulte  qu'elle  est  immortelle  (p.  440, 

451,  452,  455,  458,  462,  463,  467,  469,  472).  » 
g-  Voici  pour  la  nature  de  l'âme  et  ses  rapports  avec  le  corps.  Passons 

Tf         maintenant  aux  facultés  : 

«  La  sensation  n'est  pas  un  fait  passif,  mais  un  acte,  lequel  con- 
siste à  percevoir  la  modification  passive  éprouvée  par  l'organe 
(p.  129  ;  Voy.9  pour  la  vue  en  particulier,  p.  416, 426, 427).  Le  plaisir 
et  la  douleur  naissent  de  l'union  de  l'âme  avec  le  corps  (p.  133). 
Les  passions  sont  liées  à  l'opinion  et  à  l'imagination  (p.  136).  De  là 
résulte  la  concupiscence  (p.  138). 
»  La  mémoire  ne  dépend  pas  des  organes  (p.  316)  ;  elle  est  liée 
*         à  l'imagination  (p.  324,  431).  C'est  une  puissance  essentiellement 
?  active  (p.  432).  Il  y  a  deux  mémoires,  la  mémoire  sensible  et  la  mé- 

fc  moire  intellectuelle  ;  la  seconde  est  supérieure  à  la  première,  comme 

i  l'âme  raisonnable  l'est  à  l'âme  irraisonnable  (p.  328).  La  mémoire 

i  ne  s' appliquant  qu'aux  cboses  qui  passent ,  le  sage  n'a  pas  besoin 

de  la  mémoire  parce  que,  contemplant  toujours  l'Intelligence  di- 
vine ,  il  possède  toujours  présentes  toutes  les  choses  qu'il  y  con- 
t  temple  (p.  314). 

»  Le  raisonnement  est  une  faculté  discursive,  tandis  que  la  rai- 
son est  une  faculté  intuitive,  dont  l'exercice  est  lié  à  celui  de  l'in- 
telligence (p.  299).  L'âme  connaît  ses  opérations  parle  sens  intérieur 
et  par  la  raison  '. 

»  L'âme  contemple  les  choses  intelligibles  par  sa  partie  supérieure, 

c'est-à-dire  par  la  raison  et  l'intelligence  ;  pour  avoir  l'intuition 

des  choses  intelligibles ,  il  lui  suffit  de  s'y  appliquer  (p.  337,  428, 

553).  L'intuition  intellectuelle  est  analogue  à  l'intuition  sensible 

\  (p.  430). 

»  Les  idées  {idem,  formce,  species,  rationes,  p.  352)  sont  identiques 
à  l'Intelligence  divine  (p.  353)  '.  C'est  leur  contemplation  qui  éclaire 


*  t  Arbilror  eliam  illud  esse  manifestant  sensum  illum  interiorem  non  ea 
»  tantum  sentire  quœ  acceperit  a  quinque  sensibus  corporis ,  sed  eliam  ipsos 
»  ab  eo  senliri...  Manifesta  eoim  sunt  sensu  corporis  senliri  corporalia  ;  eura- 
»  dem  autem  sensum  hoc  eodem  sensu  non  posse  non  senliri  ;  sensu  aulem 
»  inleriore  et  corporalia  per  sensum  corporis  senliri  et  ipsum  corporis  sensum  ; 
»  rationc  vero  et  il  la  omnia  et  eamdem  ipsam  notam  fieri,  et  scientia  conti- 
»  neri.  »  (S.  Augustin,  De  Libero  arbitrio,  H,  4.)  Pour  la  doctrine  de  Plotin 
sur  la  conscience,  Voy.  notre  lome  I,  p.  353-355.  —  *  Plotin  a  le  premier  dé- 
montré l'identité  de  l'Intelligence  divine  et  des  idées,  comme  l'atteste  Porphyre 
{Voy.  notre  tome  I,  p.  19).  C'est  le  sujet  du  livre  v  de  YEnnéade  V  :  Les  in- 
telligibles ne  sont  pas  hors  de  V Intelligence. 
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l'intelligence  humaine  (p.  397)  ;  aussi  cette  contemplation  est-elle 
commune  à  tous  les  hommes  *. 

»  Les  sept  degrés  de  la  vie  de  l'âme  (que  saint  Augustin  désigne 
sous  différents  noms,  Voy.  p.  137)  sont  la  vie  végétative  (anima tio, 
p.  357),  la  vie  sensitive  (sensu*,  p.  959),  l'art  (ars),  la  vertu  puriiîea- 
tive  (virtus),  l'impassibilité  qui  résulte  de  la  purification  (tranquil- 
litas),  la  conversion  de  l'àme  vers  l'Intelligence  divine  (ingressîo)*, 
enfin  la  contemplation  ou  la  possession  de  Dieu  (contempla tio  ret 
mansio,  p.  236),  dont  la  vision  ineffable  élève  l'âme  au-dessus  de 
la  pensée  même  (p.  227,  228,  234).  » 

Il  est  impossible  de  ne  pas  reconnaître,  d'après  cet  ensemble  de 
rapprochements,  une  filiation  d'idées  incontestable.  Aussi  est-il  in- 
dispensable, pour  bien  comprendre  saint  Augustin,  de  connaître  la 
langue  et  la  doctrine  de  Plotin.  Nous  en  avons  déjà  donné  plus 
d'une  preuve  {Voy.  notamment  ci-dessus,  p.  547,  note  1).  En  void 
une  autre  qui  est  encore  plus  remarquable.  Nous  la  tirons  d'un  pas- 

*  t  Quapropter  nullo  modo  negaveris  esse  incommutabilem  veritatem, 
»  hœc  omnia  quœ  incommutabilitervera  sunt  continentem*  quam  non  posas 
»  dicere  tuam,  vcl  meam ,  vel  cujusquam  hominum,  sed  omnibus  incom- 
»  mutabilia  vera  cernenlibus,  tanquam  miris  modis  secretum  et  publicum  lumen 
»  presto  esse  ac  se  praebere  commun i  1er  :  omne  autem  quod  comnramler  omni- 
»  bus  raliocinantibus  atque  inlelligentihus  praesto  est,  ad  nullius  eoram  proprie 
»  naturam  perlinere  quisdixeril?  »  (S.  Augustin,  De  Libero  arbitrio,  11,12.) 
Yoy.  aussi  le  passage  du  traité  Du  Maître  qui  est  cité  ci-dessus,  p.  337.  Dans 
YEnnêade  1,  liv.  i,  $8  (t.  I»  p.  44),  Plolin  dit  :  t  Dans  quel  rapport  sommes- 
»  nous  avec  l'Intelligence  absolue?  Elle  est  au-dessus  de  nous...  Elle  est  eom- 
»  mune  et  particulière  à  la  fois  à  tous  les  hommes  :  commune,  parce  qu'elle  est 
»  indivisible,  une  et  partout  la  même  ;  particulière,  parce  que  chacun  la  pos- 
»  sède  tout  entière  dans  l'àme  raisonnable.  •  —  J  Voici  comment  saint 
Augustin  s'exprime  au  sujet  de  la  vertu  purificative,  de  l 'impassibilité 
qui  résulte  de  la  purification,  et  de  la  conversion  de  l'àme  vers  l'Intelligence 
divine  :  «  1°  Suspice  igitur  atque  insili  quarto  gradui,  ex  quo  bonitas 
»  incipit  atque  omnis  vera  laudatio.  Hinc  anima  se  non  solnm  suo,  si 
»  quam  uni  ver  si  partem  agit,  sed  ipsi  etiam  uni  verso  corpori  audet  prceponere, 
•  bonaque  ejus  bona  sua  non  pulare,  atque  potentiae  pulchritudinique  suae  com- 
»  para  la  discernere  atque  conlemncre  ;  et  inde,  quo  magis  se  détectât,  eo  magis 
»  sese  abslrahere  a  sordibus,  lolamque  emaculare  ac  mundissimam  reddere  et 

»  comptissimam,  etc 2°  Quod  quum  effectuai  erit,  id  est  quum  Aient  ab 

»  omni  tabe  anima  libéra  maculisque  dilula,  tum  se  denique  toetissime  tenet, 
»  nec  omnino  aliquid  metuit  sibi,  aut  ulla  sua  causa  quidquam  angitur.  Est  ergo 
»  istequintus  gradus:  aliud  est  enim  efficere,  aliud  tenere  puritalem  ;  et  alia 
»  prorsus  actio  qua  se  inquinatam  redintegrat,  alia  qua  non  palilur  se  înqui- 
»  nari.  In  hoc  gradu  omnifariam  concipit  quanta  sil  :  quod  quum  conceperit, 
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sage  où  saint  Augustin  se  sert,  pour  expliquer  l'union  de  la  nature  di« 
vine  et  de  la  nature  humaine  dans  la  personne  du  Christ,  de  la  théo- 
rie néoplatonicienne  sur  l'union  de  Pâme  et  du  corps,  comme  le  fait 
r  Némésius  dans  le  passage  que  nous  avons  cité  plus  haut  (p.  586)  : 

•  «  Sic  autem  quidam  reddi  sibi  ralionem  flagitant,  quomodo  Deus 

,  homini  permixtus  sit,  ut  una  fleret  pcrsona  Christi,  quum  hoc  semel 

fieri  oportuerit,  quasi  rationem  ipsi  reddant  de  re  quœ  quotidie  fit, 
quoinodo  misceatar  anima  corpori,  ut  una  persona  fiât  hominis. 
Nam,.sicut  in  unitate  personœ  anima  unitur  corpori,  ut  homo  sit; 
Ha  in  unitate  personœ  Deus  unitur  homini,  ut  Christus  sit.  In  illa 
ergo  persona  mixtura  est  ânimae  et  corporis  ;  in  hac  persona  mix- 
tura  est  Dei  et  hominis  :  si  tamen  recédât  auditor  a  consuetudine 
corporum,  qua  soient  duo  liquores  ita  commisceri  ut  neuter  ser- 
vet  intcgritatcm  suam,  quanquam  et  in  ipsis  corporibus  a&ri  lux 
incorrupta  misceatur  *,  Ergo  persona  hominis  mixtura  est  animée 
et  corporis;  persona  autem  Christi  mixtura  est  Dei  et  hominis. 

»  tune  vero  ingenti  quadam  et  incredibili  flducia  pergil  in  Deum,  id  est  in  ipsam 
»  contempla lionem  veritatis  et  illud  propter  quod  lanlura  labo ratura  est,  altis- 
»  simum  et  secretissimum  pnemium.  3»  Sed  haec  aclio,  id  est  appelitio  inlel- 
»  ligendi  ea  quae  vere  summeque  sunt,  sumrous  aspectus  est  a  ni  nue,  quo  per- 
»  fecliorem,  meliorem  reclioremque  non  habet.  Sextus  ergo  erit  iste  gradus 
»  actionis:  aliud  est  enim  mundari  oculum  ipsum  animas,  ne  frustra  et  temere 
»  aspiciat  et  prave  videat;  aliud  cuslodire  atque  flrmare  sanilatem  ;  atiud  jam 
»  serenum  alque  rectum  aspectum  inid  quod  videndumest  dirigera.»  (De  Quan- 
tilate  animœ,  33.)  Toutes  les  idées  que  saint  Augustin  développe  dans  ce 
morceau  sont  empruntées  à  YEnnéade  I,  livre  u,  S  4  et  5.  Les  dernières 
lignes,  par  exemple,  rappellent  cette  pensée  de  Plotin  (t.  I,  p.  57):  «  Il  faut, 
»  après  avoir  purifié  l'âme,  l'unir  à  Dieu;  il  faut  la  tourner  vers  lui.  Qu'obtient 
»  l'âme  parcelle  conversion  ?  l'inluition  de  l'objet  intelligible,  etc.  »  De  même, 
dans  ces  lignes  :  «  Aliud  est  effleere,  aliud  est  tenere  purilatem  ;  et  alia  prorsus 
»  actio  qua  se  inquinatam  redintegrat,  alia  qua  non  patitur  se  inquinari,  »  il 
est  facile  de  reconnaître  celte  phrase  de  Plolin  (p.  56)  :  «  Se  purifier  est  infé- 
»  rieur  à  s'être  déjà  purifié  :  car  la  pureté  est  le  but  que  l'âme  a  besoin  d'at- 
»  teindre,  elc.  »  Mous  avons  déjà  cilé  ci-dessus  (p.  544-547)  un  passage  d'un 
au  Ire  écrit  de  saint  Augustin  dans  lequel  on  retrouve  toute  la  théorie  des 
vertus  purifleatives  et  des  vertus  intellectuelles  telle  qu'elle  est  exposée  dans  le 
livre  ii  de  YEnnéade  I. 

1  Saint  Augustin  Tait  allusion  ici  à  la  différence  que  Plotin  établit  entre  le 
mélange  et  la  mixtion.  Selon  ce  philosophe,  l'âme  ne  saurait  former  un  mixte 
avec  le  corps,  comme  l'enseignaient  les  Stoïciens,  parce  que  dans  la  mixtion 
les  éléments  perdent  chacun  leurs  qualités  pour  se  combiner  en  constituant  un 
toul  homogène  (Vby.  t.  I,  p.  243-244).  L'âme  cependant  peut  se  mélanger 
avec  le  corps,  c'est-à-dire  lui  être  unie,  mais  en  conservant  sa  nature  :  t  En 
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Quum  enim  Verbum  Dei  permixtum  est  animœ  habenti  corpus,  simili 
et  animam  suscepit  et  corpus.  Illud  quotidie  fit  ad  procreandos 
homines  ;  hoc  semel  factum  est  ad  liberandos  homines.  Verumta- 
men  duarum  rerum  incorporearum  commixtio  facilius  credi  deboit, 
quam  unius  incorpore»  et  alterius  corporcœ.  »  (Lettre  cxixvii.) 

Qu'on  essaie  de  traduire  ce  passage  sans  connaître  les  phrases 
de  Plotin  que  nous  mettons  en  note,  on  ne  saisira  pas  l'allusion 
qu'il  renferme,  par  conséquent,  on  ne  pourra  pas  bien  rendre  la  vé- 
ritable pensée  de  l'auteur.  Les  rapprochements  que  nous  indiquons 
ici  ont  donc  autant  d'importance  pour  les  œuvres  de  saint  Au- 
gustin lui-même  que  pour  celles  de  Plotin. 

Nous  terminerons  ce  résumé  par  l'indication  des  écrits  de  saint 
Augustin  dont  nous  avons  tiré  des  citations  relatives  à  la  psycholo- 
gie. En  voici  la  liste  : 

De  Quanti  ta  te  animœ  (Voy.  ci-dessus,  p.  127,  236,  281,  299,  305, 
357,  359,  426,  443,  447,  455,  588,  591)  ; 

De  Immortalitate  animœ  (p.  125,  146,  255,  257,  440,  462,  463, 
467,  469,  472)  ; 

De  Musica  (p.  129,  133,  136,  138,  544-547)  ; 

De  Magistro  (p.  337,  352)  ; 

Confessiones  (p.  227,  228,  234,  324)  ; 

De  Ordine  (p.  314,  328)  ; 

De  Libero  arbitrio  (p.  17,  589,  590)  ; 

De  Trinitate  (p.  427,  428,  430,  431,  432)  ; 

De  diversis  Quœstionibus  (p.  314,  352,  353); 

De  Anima  et  ejus  origine  (p.  451,  458)  ; 

Epistolœ  (p.  257,  444,  450,  541,  553,  591). 

Càssiodore.—  D'après  ce  que  nous  venons  de  dire  sur  les  rapports 
de  Plotin  et  de  saint  Augustin,  il  est  facile  de  comprendre  comment 
il  se  fait  que  Ton  trouve  dans  les  écrivains  bien  postérieurs  des  idées 
qui  sont  empruntées  aux  Ennéades,  et  dont  ceux  qui  les  repro- 
duisent ne  soupçonnaient  même  pas  l'origine.  Ces  idées  ont  été  pui- 
sées dans  les  œuvres  de  saint  Augustin.  C'est  ainsi  que  Càssiodore, 


»  admettant  le  mélange  de  l'âme  et  du  corps,  si  toutefois  ce  mélange  n'est 
»  pas  impossible,  comme  le  serait  par  exemple  celui  d'une  ligne  et  de  la 
»  couleur  blanche,  c'est-à-dire  de  deux  natures  hétérogènes,  il  faut  encore 
»  rechercher  quel  est  le  mode  de  ce  mélange...  L'âme,  tout  en  pénétrant  le 
»  corps,  peut  être  étrangère  à  ses  passions,  comme  la  lumière,  partout  répandue, 
»  n'en  demeure  pas  moins  impassible  (t.  1,  p.  39-40)  ...L'âme  est  présente  au 
»  corpsy  comme  la  lumière  est  présente  à  V air.  La  lumière  est  présente  à  l'air 
»  sans  s'y  mêler,  etc.  (t.  II,  p.  307).  » 
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par  exemple,  dans  son  traité  De  l'Ame  (§  6*  p.  287),  écrit  le  pas- 
sage suivant  : 

«  Tota  ergo  est  [anima]  in  partibus  suis,  nec  alibi  minor,  alibi 
major  est,  sed  alicubi  intentius,  alicubi  remissius,  ubique  tamen 
vitali  intentione  porrigitur.  Colligit  se  [lege  corpus]  in  unum  atque 
copulat;  membra  non  sinit  fluere  nec  contabescere,  quœ. vitali  vi- 
gore  costodit;  alimenta  competentia  ubique  dispergit,  congruentiam 
in  eis  raodumque  conservans.  » 

La  première  phrase  de  ce  passage  est  tirée  d'une  Lettre  de  saint 
Augustin  que  nous  avons  citée  ci-dessus,  p.  444.  La  seconde  phrase 
est  tirée  des  lignes  du  traité  Sur  la  Quantité  de  l'âme  que  nous 
avons  également  citées  ci-dessus,  p.  356-357;  c'est  d'après  elles  que 
nous  avons  rectifié  le  texte  de  Gassiodore. 

Bossubt.  —  On  sait  combien  Bossuet  avait  étudié  saint  Augustin. 
Les  fapprochements  que  nous  avons  indiqués  entre  les  Ennéades 
et  le  traité  De  la  Connaissance  de  Dieu  et  de  soi  même  s'expliquent 
donc  d'eux-mêmes.  Voici  les  points  auxquels  ils  se  rapportent  : 

Sens  (t.  I,  p.  332-334  ;  t.  II,  p.  364-365)  ; 

Passions  (t.  I,  p.  336-337)  ;  . 

Imagination  (t.  I,  p.  338,  340;  t.  II,  p.  118); 

Entendement  (t.  I,  p.  327,  33a,  341-343,  345-349). 

Ce  que  nous  venons  de  dire  de  Bossuet  s'applique  également  à 
Fénelon.  Voy.  ci-dessus,  p.  337-338. 

4.  Boëce. 

Boëce  a  mis  en  vers  la  réfutation  que  Plotin  a  faite  de  la  théorie 
professée  parles  Stoïciens  sur  la  sensation.  Voy.  ci-après,  p.  600. 

i 

5.  Saint  Thomas  d'Aquin. 

Nous  avons  montré  ci-dessus  que  Plotin  a  beaucoup  emprunté 
h  la  psychologie  d'Aristote,  qu'il  lui  doit  le  fond  de  la  théorie 
qu'il  développe  sur  les  facultés  de  l'âme  humaine,  tandis  qu'il  suit 
Platon  sur  les  questions  de  la  nature  et  de  la  destinée  de  l'âme.  Il 
serait  intéressant  de  comparer  les  modifications  que  Plotin,  s'inspi- 
rant  de  Platon  et  d'Ammonius  Saccas,  a  fait  subir  à  la  psychologie 
d'Aristote,  avec  celles  que  saint  Thomas  d'Aquin  y  a  introduites  au 
moyen  âge,  en  prenant  pour  guide  saint  Augustin.  On  verrait 
saint  Thomas  poser  un  grand  nombre  des  questions  que  Plotin 
pose  dans  les  Ennéades,  les  traiter  et  les  résoudre  le  plus  souvent 

II.  38 
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de  la  nlêttie  manière.  Peur  ne  feitèr  ici  que  quelques  exemples, 
saint  Thomas  *  démontre  par  les  mêmes  raisons  que  Flotta  *  que 
l'âme  ne  saurait  sentir  hors  dli  corps,  qu'elle  n'est  pas  avec  le 
corps  daus  le  méine  rapport  que  le  pilote  avec  le  navire  parée 
qu'elle  est  présente  dans  le  corps  entier,  qu'elle  est  une  malgré  la 
variété  de  ses  facultés  parce  que  les  formes  inférieures  sont  con- 
tenues dans  les  formes  supérieurs*,  etc.».  Mais  cette  étude  nous 
conduirait  trop  loin,  et  nous  ne  pouvons  que  renvoyer  le  lecteur 
au  remarquable  ouvrage  dé  M.  Ch;  Jourdain  sur  saint  Thomas 
d'Aquin. 

Nous  insisterons  du  taoïtis  shr  uîi  fait  Important  et  qui  ha  été 
signalé  par  aucun  hlstorieri  de  la  philosophie,  c'est  l'accord  de  Plotin 
et  de  saint  Thomas  sur  deux  grandes  questions  :  1°  Lee  âmes  hu- 
mainee  fié  sont-elles  que  les  parties  entre  lesquelles  se  divise  et  se 
distribue  une  Ame  unique  ?  2°  Quel  est  l'état  intellectuel  de  rame 
humaine  après  la  mort? 

Pour  la  première  question,  nous  avons  déjà  montré  dans  les 
notes  (p.  271,  274)  que  saint  Thomas  était  combattu  le  panthéisme 
avec  les  mêmes  arguments  que  Plotin. 

Pour  la  seconde  question,  vhici  le  résolue  de  lé  doctrine  de  saint 
Thomas.  Nous  rempruntons  à  Id  thèse  de  M.  G>H.  Baeh  :  De  Vétai 
de  l'ême  depuis  lé  jour  de  la  mort  jusqu'à  cekui  du  jugement  der- 
nier, daprès  Dante  et  saint  Thomas  (p.  32, 53-438); 

«  Selon  saint  Thomas,  l'union  de  l'âme  et  du  corps  est  naturelle; 
il  est  même  contraire  à  la  nature  de  l'âme  d'en  être  séparée; 
mais  saint  Thomas  n'en  admet  pas  moins  la  possibilité  d'une  sépa- 
ration temporaire. . . 

»  il  est  naturel  de  penser  qu'au  moment  où  l'âme  se  sépare  du 
corps,  elle  subit  de  notables  changements  dans  sa  constitution  in- 
tellectuelle. Si,  pour  quelques-unes  de  ses  facultés,  les  organes  phy- 
siques semblent  un  obstacle  Bien  plutôt  qu'un  moyen  de  dévelop- 
pement, il  en  est  d'autres  aussi  dont  on  comprendrait  difficilement 
l'èxerôicë  sans  le  concours  de  deé  drgaiies. 

»  C'est  ce  qu'enseigne  saint  Thomas.  Fidèle  à  la  doëtrïne  d'Aris- 
tote,  il  déclare  l'âme  séparée  Incapable  d'éprouver  toutes  les  affec- 


*  Foy.  la  Philosophie  de  saint  Thomas  fAquin,  par  M«  Qh.  Jourdain, 
1. 1,  p.  290-297.  —  >  Voy.  Plotin,  1. 11,  p.  303, 365,  etc.  ~  *  Nous  avons  indicpé 
en  note,  p.  307,  une  comparaison  remarquable  que  saint  Thomas  a  évidemment 
empruntée  &  notre  auteur  par  un  intermédiaire,  peut-être  par  celui  de  Pro- 
elus,  dont  il  connaissait  fort  bien  les  Éléments  de  Théologie,  comme  le  prouve 
M.  Jourdain  dans  l'ouvrage  cité. 
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tions  qui  dépendent  des  propriétés  sensllives  ;  mais,  pressé  par  l'au- 
torité des  dogmes  chrétiens,  ii  lui  rend  d'une  main  ce  qu'il  lui  a 
ôté  de  l'autre. 

»  Aucune  des  propriétés  qui  avaient  le  composé  pour  sujet  ne 
peut  subsister  après  la  destruction  de  ce  composé.  Elles  résident 
encore  dans  Pâtne,  mais  elles  y  sont  virtuellement  et  non  actuelle- 
ment :  car  elles  tie  peuvent  Se  manifester  que  là  où  il  y  a  des  or- 
ganes corporels.  L'âme  séparée  n'est  donc  susceptible  d'éprouver 
ni  plaiàir,  ni  douleur  :  bar  le  plaisir  et  la  douleur  sont  des  modifi- 
cations de  la  sensibilité.  Cependant  des  textes  positifs  de  l'Écri- 
ture et  de  saint  Augustin  serment  qiiè  l'homme,  immédiatement 
après  la  mort,  jouit  ou  soutire.  Cômtnent  concilier  ce  qu'enseigne 
la  philosophie  avec  ce  que  lai  fol  ordonne  de  croire?  Saint  Thomas 
résout  la  difficulté  en  disant  :  «Iristitia  et  gaiidium  sunt  in  anima 
*  separàta,  non  sectindum  appetitum  sensitivum,  sed  secundum 
»  appetitum  intellectivuih.  »  (SUmma,  pars  1,  quaest.  17,  art.  8, 
Quodlib.  quâst.,  de  anima,  art.  19.) 

»  Cette  modification  dans  les  facultés  amène  nécessairement  un 
chàngémeht  dans  le  tnode  de  cohtiaissance.  Et  d'abord,  on  peut  se 
demander  si  Pâme  séparée  conserve  la  science  acquise  avant  la  sé- 
paration et  comment  elle  la  fcdnsehrë. 

»  Nous  laissérohâ  saint  Thomas  répondre  lui-même  brièvement 
à  cette  doublé  question  : 

*  Âriitria  sëparatft  dùobUS  modis  cognoscit,  uho  modo  per  species 
»  sibi  infusas  in  ipsd  Sëparationë,  atio  modo  per  species  quas  in 
»  corpore  accepit.  »  (Qucest.  quodl,  de  anima,  art.  2.) 

«  Habitus  scientisë  hic  acqùisitœ  secundum  quocl  est  in  întelleclu 
»  matlet  in  ahirtia  sèpàrata,  quum  intfellectus  sit  incorruptibilis.  — 

>  Manet  in  anima  separàta  actus  scientiœ  hic  acqùisitœ,  sed  non 
»  secundum  eumdem  modum.  Per  species  inteliigibiles  hic  acqui- 
»  sitas  anima  separàta  potest  idtelligerfe  qiice  prias  iritellexit.  — 

>  Habebtittt  etlaffl  àhittiœ  séparât®  detertoinatani  cognitiônem 
»  eorum  qusè  priuS  hic  scitèrunt,  quorum  species  inteliigibiles 
»  bonsertantar  In  eis.  »  (Summa,  pars  I,  q.  10,  art.  5  et  6.) 

»  Passant  ensuite  à  la  science  acquise  depuis  la  séparation,  le 
saint  docteur  nous  dira  en  quoi  elle  consistait  et  comment  ii  en 
concevait  l'acquisition. 

»  Il  reconnaît  que ,  dégagée  des  liens  corporels,  l'Intelligence 
pourra  s'exercer  dans  tin  champ  en  quelque  sorte  illimité  ;  qu'elle 
ne  sera  plus  astreinte  à  former  ses  idées  par  la  voie  lente  et  pé- 
nible de  l'abstraction  travaillant  Sur  les  données  sensibles  ;  elle 
n'aura  pour  les  faire  éclore  qu'à  s'exposer  à  l'action  bienfaisante 
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de  la  lainière  divine1.  Les  obstacles  qui  l'empêchaient  de  recevoir 
l'influence  des  substances  séparées  auront  disparu  ;  entre  l'objet 
connu  et  le  sujet  connaissant,  il  n'y  aura  plus  d'intermédiaire2? 

»  Son  regard  ne  se  dirigera  plus  vers  les  objets  inférieurs  aux- 
quels elle  était  réduite  ici-bas  à  demander  la  lumière  et  le  perfec- 
tionnement. Désormais,  elle  n'a  plus  rien  à  recevoir  d'eux  :  soumise 
à  l'action  des  substances  supérieures,  elle  se  développera  sans  con- 
trainte. Par  la  contemplation  de  sa  propre  essence,  elle  se  connaî- 
tra directement  et  immédiatement,  tandis  que,  sur  la  terre,  elle 
n'avait  d'elle-même  qu'une  connaissance  médiate  et  indirecte.  C'est 
aussi  par  cette  contemplation  qu'elle  connaît  les  autres  substances 
séparées,  à  cause  de  la  ressemblance  qui  existe  entre  elle  et  ces 
substances  ».  Mais,  occupant  parmi  elles  le  dernier  rang,  elle  ne 
connaîtra  parfaitement  que  celles  qui  sont  ses  égales,  c'est-à-dire 
les  autres  âmes  séparées  ;  quant  à  celles  qui  occupent  les  degrés 
supérieurs  de  la  hiérarchie ,  elle  n'en  aura  qu'une  connaissance 
imparfaite. 

»  Pour  ce  qui  est  des  objets  naturels,  elle  les  connaîtra  dans 
leurs  genres,  mais  elle  ne  s'en  formera  des  notions  parUcuFères 
qu'autant  qu'elle  y  aura  été  prédisposée  par  une  cause  spécï  .e*. 

»  En  parlant  de  la  science  acquise  par  l'influence  qu'exercr  t  sur 
l'âme  séparée  les  autres  substances  séparées,  il  observe  que  I  > idées 
individuelles  de  l'âme  séparée  sont  inférieures  en  clarté  et  e..  préci- 
sion, même  à  celles  que  nous  nous  formons  ici-bas  à  l'aide  des  sens. 

»  Cette  connaissance  un  peu  vague  et  un  peu  confuse  ne  s'étend 
pas  à  l'avenir  *. 

»  Ainsi  la  science  de  l'âme  séparée  comprend  : 

»  1°  Les  idées  qu'elle  avait  acquises  pendant  la  durée  de  son 
union  avec  le  corps  ; 

1  «  Distautia  localis  nullo  modo  impedit  animae  separatae  cognitionem  ;  po- 
»  tentiae  enim  sensitivae  in  anima  separata  non  manent,  neque  cognosrit  abs- 
»  trahendo  a  sensibilibus ,  sed  per  influxum  specierum  ex  divino  lumtne.  » 
(Sumrna,  pars  I,  q.  89,  art  7.)  —  2  «  Non  dubium  est  quin,  per  molus  cor- 
»  poreos  et  occupationeni  sensuum,  anima  Impediatur  a  receptione  inflnxus 
»  subslantiarum  sépara tarum  ;  unde  dormientibus  et  alienatisa  sensibus  quae- 
»  dam  revelationes  fiunt,  quae  non  aocidunt  sensu  utentibus.  Quando  ergo 
»  anima  erit  a  corpore  tolaliter  separata,  plenius  percipere  poterit  influentiam 
»  a  superioribus  subslantiis,  quantum  ad  hoc  quod  per  bujusmodi  influxon 
t  inlelligere  poterit  absque  phanlasmale  quod  modo  non  potest.  »  (QuatL 
quodl.,  de  anima,  art.  15.)  —  *  Voy.  Qaodl.  quœst.,  de  anima,  art.  17. 
—  *  Voy.  Summa,  pars  1,  q.  80,  art.  2.  —  *  Voy.  Quodl.  quœst.,  de 
anima,  art.  15,  18. 
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»  2»  Les  idées  qu'elle  a  pu  acquérir  depuis  la  séparation  :  ces 
dernières  germent,  pour  ainsi  dire,  sous  l'influence  des  autres  sub- 
stances séparées  et  par  Faction  de  la  lumière  divine.  L'âme  se 
contemple  directement;  elle  se  connaît,  et,  en  se  connaissant,  elle 
connaît  toutes  les  autres  substances  séparées,  quoique  d'une  ma- 
nière imparfaite.  Elle  connaît  toutes  les  choses  naturelles,  mais 
cette  connaissance  est  générale,  indéterminée  et  restreinte  au  pré- 
sent. Elle  possède  toutes  ses  facultés  rationnelles,  et  leur  développe- 
ment est  même  plus  énergique;  la  sensibilité  n'existe  plus  chez  elle 
que  virtuellement. 

»  Tel  est,  en  résumé,  le  tableau  de  l'état  intellectuel  de  l'âme 
séparée  ;  ou  plutôt,  tel  serait  cet  état  si  l'âme  obéissait  alors  aux  lois 
de  sa  nature.  Mais  Dieu,  dans  sa  toute-puissance  et  son  infinie 
bonté,  l'améliore  considérablement  en  faveur  de  ses  élus.  Aussi, 
chaque  fois  que  saint  Thomas  a  l'occasion  d'y  signaler  quelque 
imperfection,  il  a  grand  soin  d'ajouter  aussitôt  qu'il  ne  parle  que 
des  connaissances  qui  appartiennent  aux  âmes  séparées,  en  venu 
de  leur  nature,  et  que,  par  la  grâce  divine,  leur  intelligence  de- 
vient égale  à  celle  des  anges  *.  » 

Si  maintenant  l'on  veut  bien  se  reporter  aux  indications  que  nous 
avons  données  p.  579-580  sur  l'état  de  l'âme  après  la  mort  selon 
Plotin,  on  reconnaîtra  facilement  que  la  doctrine  de  notre  auteur  est 
identique  à  celle  de  saint  Thomas,  pourvu  qu'on  ne  considère  dans 
cette  dernière  que  la  partie  purement  philosophique.  Cet  accord  re- 
marquable sur  une  question  spéculative  si  élevée  nous  paraît  s'ex- 
pliquer par  ce  fait  que  Plotin  et  saint  Thomas  sont  partis  des 
mêmes  principes  pour  la  résoudre,  en  s'appuyant  l'un  sur  Platon  et 
Aristote,  l'autre  sur  Aristote  et  saint  Augustin. 

D.  Auteurs  arabes. 

On  trouve  dans  les  philosophes  arabes  du  moyen  âge ,  tels  que 
Maïmonide  (que  nous  avons  déjà  cité,  p.  170)  et  Ïbn-Gébirol  (A vice- 
bron),  des  idées  qu'ils  ont  sans  doute  empruntées  à  Plotin  par 
des  intermédiaires.  Voici  deux  passages  d'Ibn-Gébirol  qui.  sont 
remarquables  sous  ce  rapport  : 

Sensation.  —  «Si  nous  disons  que  toutes  les  formes  sensibles 
subsistent  dans  la  forme  de  l'âme,  on  doit  entendre  par  là  que  foules 
les  formes  se  réunissent  dans  la  sienne,  c'est-à-dire  que  l'âme,  par 
sa  nature  et  son  être,  est  une  essence  qui  renferme  essentiellement 

*  tttwf.,  de  anima,  art.  17. 
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l'essence  de  tonte  forme  «...  Ces  formes,  <}aijs  la  substance  de  Famé, 
sont  intermédiaires  entre  les  formes  corporelles  portées  par  U 
substance  composée  et  les  formes  spirituelles  qui  existent  dao$  la 
substance  de  l'intellect...  Les  fprjnes  w  passant  pas  dans  l'âme 
comme  la  lumière  passe  dans  l'air,  et  sans  y  £trn  essentielles, 
cpmme  plusieurs  l'ont  cru  :  car  ,  si  les  (ormes  n'étaient  pas  essen- 
tielles dans  l'âme,  elles  ne  s'unjraient  pas  avpc  elle  et  ne  passeraient 
pas  [de  la  puissance]  à  l'acte  ».  »  (La  $ourw  4e  la  Vie,  liv.  IU  ;  trad. 
de  M.  S.  Munk,  Mélanges  de  philosophie  juipe  etqrahe,  p.  52.) 

Rapports  de  l'âme  avec  le  corps.  —  «  Les  substances  simples 
ne  se  communiquent  pas  elles-mêmes ,  mais  ce  sopt  leurs  forces  et 
leurs  rayons  qui  se  communiquent  et  s'étendent  :  car  les  essences 
de  toutes  les  substances  sont  retenues  dans  des  limites  et  ne  s'éten- 
dent pas  à  l'infini,  mais  ce  spnt  leuçs  rayons  qui  se  corarauniqoent 
et  qui  dépassent  leurs  (Imites  parce  qu'ils  sont  sous  la  dépendance 
de  l'émanation  première  qui  vient  de  la  Volonté  divine.  Il  en  est 
comme  de  la  lumière  qui  se  communique  du  soieil  à  l'air  (car  cette 
lumière  dépasse  la  limite  du  soleil  et  s'étend  ayeç  l'air,  tandis  que 
le  soleil  lui-même  ne  sort  pas  de  sa  limite),  et  comme  de  la  faculté 
de  l'âme  vitale  (vis  animalis),  qui  se  communique  de  la  faculté  ra- 
tionnelle, dont  le  sjége  est  dans  le  perveau,  aux  nerfs  et  aux 
muscles  :  car  cette  faculté  pénètre  dans  toutes  les  parties  du  corps 
et  s'y  répaqd,  quoique  I3  substance  de  l'âme  en  elle-même  ne 
s'étende  pas  et  $e  se  répande  pas.  C'est  aiqsi  que  s'étendent  les 
rayons  et  la  lumière  de  chacune  des  substances  simples,  qui  paria 
pénètre  ce  qui  est  au-dessous  d'elle,  et  malgré  cela  la  substance  reste 
à  sa  place  et  ne  dépasse  pas  sa  limite  <.  »  (Itotf.,  liv*  UI,  p.  4L) 

$  IV.  AUTEURS  QUI  ONT  CITÉ  OU  MENTIONNÉ  CBS  LIVRES. 

Saint  Augustin  a  cité  le  livre  m  à  diverses  reprises,  comme  nous 
l'ayons  indiqué  ci-dessus,  p.  29Q,  305. 

Proclus,  dans  son  Commentaire  sur  le  Timfe  de  Platon*,  cite 
divers  passages  de  ces  livres,  savoir  : 

*  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  yi,  S  3,  t.  Il,  p.  429.  —  *  JM&,  p.  430. 
—  »  Yoy.  Enn.  IV,  liv.  m,  S  22,  23;  t.  11,  p.  307-311. 

*  Nous  ajoutons  ici  quelques  citations  que  Proclus  fait  de  Plotin  sur  d'autres 
sujets  et  qui  nous  avaient  échappé  dans  le  premier  volume  : 

Commentaire  sur  l'Âlcibiade,  t.  Il,  p.  288  (éd.  Cousin)  :  «  La  vertu  na- 
»  lurelle  n'a  qu'une  vue  imparfaite  et  des  mœurs  également  imparfaites,  comme 
»  le  dit  le  divin  Plotin.  »  (Enn.  I,  liv.  m,  S  6;  t.  I,  p.  69.) 

Ibid.,  p.  93  :  «  La  pénétration  d'esprit  en  se  dégradant  constitue  la  ruse, 
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P.  314  :  «Par  là,  Platon  établit  que  les  âmes  diffèrent  entre  elles 
par  leur  essence,  et  non  pas  seulement  par  leur  acte,  comme  l'af- 
firme le  divin  Plotin.  »  (Enn.  IV,  liv.  m,  g  8  ;  t.  II,  p.  279,  ligne  7.) 

P.  323  :  €  L'âme  vicieuse  et  l'âme  vertueuse  contiennent  chacune 
une  loi  fatale  et  se  portent  où  l'ordonne  cette  loi,  comme  le  dit 
Plotin.  »  (Enn.  IV,  liv.  ni,  g  12;  p.  291.) 

P.  187  :  «  Ceux  qui  ont  expliqué  ce  point  d'une  manière  plus  phi- 
losophique disent,  comme  le  fait  Plotin,  que  l'âme  tient-  le  milieu 
entre  l'intelligence  qui  est  indivisible  et  la  sensation  qui  est  divisible 
dans  les  corps.  »  {Enn,  IY,  liv.  nj,  §  19;  p.  3Q1.) 

P.  93  :  «  Le  philosophe  Plotin  admet  deux  Démiurges  :  l'un  est 
dans  le  monde  intelligible  ;  l'autre  est  le  principe  qui  gouverne 
l'univers.  >  {Enn.  IV,  liv.  rv,  §  10;  p.  344.) 

En  outre,  plusieurs  auteurs  ont  fait  des  emprunts  considérables 
à  ces  livres  sans  nommer  eependant  Plotin.  Nous  plaçons  en  pre- 
mière ligne  Priscien  le  philosophe,  qui,  dans  son  Oommentaire  du 
Traité  de  Théopkraste  swr  la  Sensation,  a  résumé  la  théorie  exposée 
par  Plotin  dans  le  livre  v  sur  la  lumière  et  sur  le  son  (Voy.  ci-après, 
p.  663-664).  Nous  mentionnerons  également  Damascius,  qui,  dans 
ses  Questions  $wr  les  Principes,  a  développé  plusieurs  des  théories 
psychologiques  de  notre  auteur1. 

»  comme  le  dit  Plotta,  et*  »  tftm.  II,  liv.  ni,  S 1M  1. 1  P«  181  :  -  Procty* 
reproduit  cette  citation  dapg  son  Comtn*  *W  **  Timfav-  235.) 
Comm.  sur  le  Timée,  p.  112  :  •  Sans  la  vertu.,  Dieu,  n'est  qu/un  pot*  comme 

»  le  dit  Piotip.  *.  {Enn.  (I,  l|v.  ix.  S  15  ;  t.  I,  {-.  3°<M 

1  pamascius  nomme  PJotin  eq  citant  un  passage  de  YEnnéade  H,  liv.  n^ 
S  1  :  «  Le  mouvement  circulaire  imite  le  mouvement  de  l'intelligence,  comme 
>  le  dit  Plotin.  »  {Questions  sur  les  Principes,  p.  322,  éd.  Kopp.) 


LIVRE  SIXIEME. 


DBS  SENS  ET  DE  LÀ  MÉMOIRE. 


Ce  livre  est  le  quarante-unième  dans  Tordre  chronologique. 
Il  a  été  traduit  en  français  par  M.  Barthélémy  Saint-Hilaire  (De 
l'École  d'Alexandrie,  p.  240-244). 


RAPPROCHEMENT  EHTRB  PLOTIH  BT  BOECB. 

Boëce,  dont  nous  avons  déjà  cité  ci-dessus  (p.  525  et  p.  549)  le 
traité  de  la  Consolation  de  la  Philosophie,  a,  dans  ce  même  ou- 
vrage, résumé  fidèlement  la  théorie  que  Plotin  donne  ici  de  la  sen- 
sation et  la  réfutation  qu'il  fait  de  la  doctrine  professée  sur  ce  point 
par  les  Stoïciens.  Voici  ce  morceau,  mêlé  de  vers  et  de  prose,  qui 
nous  parait  très-remarquable  : 

[Vers.]  «  Ces  anciens  sages,  trop  peu  connus,  qu'a  produits  le 
Portique,  croyaient  que  les  objets  extérieurs  impriment  dans  notre 
âme  des  images  sensibles,  comme  le  style  rapide  trace  des  carac- 
tères sur  des  tablettes  vides  *.  Mais,  si  l'âme  n'agit  point  et  ne  pro- 
duit rien  par  ses  mouvements  propres  ;  si ,  purement  passive,  elle 
se  borne  à  recevoir  les  empreintes  qui  lui  viennent  des  corps  et  à 
réfléchir  les  images  des  objets  comme  un  simple  miroir1,  comment 
possède- t-elle  la  faculté  d'avoir  Y  intuition  de  toutes  choses  *  ?  Quelle 
est  cette  puissance  [de  la  raison  discursive]  qui  divise  et  considère 
isolément  les  conceptions,  puis  les  combine,  et,  suivant  tour  à  tour 
deux  rouies  opposées,  tantôt  s'élève  aux  notions  les  plus  hautes 
[aux  pensées  de  l'intelligence] ,  tantôt  descend  aux  plus  basses  [aux 
images  des  sens],  puis,  se  repliant  sur  elle-même,  discerne  le  faux 

*  Yoy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vi,  S  1,  3;  t  II,  p.  425,  434.  —  '  Ibid., 
$  1, 2;  p.  428,  427.  -  •  Md  ,  S  3,  p.  430. 
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du  vrai  i?  C'est  là  certainement  une  faculté  bien  plus  puissante  que 
celle  qui  se  borne  à  recevoir,  comme  la  matière,  les  impressions 
des  objets  extérieurs  '.  Cependant  la  passion  éprouvée  par  le  corps 
vivant  précède  [l'acte  delà  connaissance],  éveille  et  excite  les  forces 
de  rame*.  Quand  la  lumière  frappe  les  yeux  ou  que  le  son  retentit 
à  nos  oreilles4,  alors,  entrant  en  action,  la  puissance  de  l'âme  rap- 
proche les  formes  qu'elle  possède  en  elle  des  impressions  produites 
sur  les  organes  par  les  objets  extérieurs»,  et  combine  les  images 
qui  viennent  dçs  sens  avec  les  conceptions  qu'elle  tire  d'elle-même. 

[Prose.]  »  Si,  dans  la  perception,  quoique  les  organes. des  sens 
soient  affectés  parles  qualités  des  objets  extérieurs,  et  que  l'acte  de 
l'âme  soit  précédé  par  la  passion  du  corps,  laquelle  provoque  l'en* 
tendement  à  entrer  en  action  et  réveille  les  formes  qui  dormaient 
inactives  dans  l'âme  •;  si  dans  la  perception,  dis-je,  l'âme  ne  reçoit 
pas  une  empreinte  par  suite  de  la  passion,  mais  juge  en  vertu  de  sa 
propre  puissance  la  passion  éprouvée  parle  corps  \  à  combien  plus 
forte  raison  les  êtres  absolument  immatériels,  ne  sont  point  dans 
leurs  conceptions  assujettis  aux  objets  extérieurs ,  mais  tirent  tout 
des  actes  de  leur  intelligence  I  Aussi  voyons-nous  que  les  substances 
différentes  ont  des  modes  de  connaissance  également  différents.  Les 
animaux  qui  vivent  dans  la  mer,  aussi  immobiles  que  les  rochers 
auxquels  ils  sont  attachés,  ne  possèdent  que  la  sensation  sans  au- 
cun autre  moyen  de  connaître.  Les  bétes  qui,  par  leurs  mouve- 
ments ,  nous  donnent  lieu  de  croire  qu'elles  ont  des  désirs  et  des 
aversions  joignent  aux  sens  l'imagination.  Enfin,  la  raison  est  le 
privilège  de  la  nature  humaine,  comme  l'intelligence  est  celui  de  la 
nature  divine.  Il  en  résulte  que  cette  dernière  faculté  l'emporte  sur 
les  autres,  parce  qu'elle  connaît,  non-seulement  son  objet  propre, 
mais  encore  les  objets  des  autres  facultés.  »  (Consolation  de  la  Phi- 
losophie, V,  4,  5.) 

On  trouve  également  les  idées  de  Plotin  sur  ce  sujet  dans  Jam- 
blique,  dans  Simplicius  et  dans  Priscien.  Voy.  ci-après  p.  662-665. 

1  Cette  définition  de  la  raison  discursive  est  tout  à  fait  conforme  à  celle 
que  Plotin  donne  de  cette  faculté.  Voy.  notre  tome  I ,  p.  326-327.  —  *  C'est 
la  passivité  ou  sensibilité  extérieure.  Voy.  Enn.  I,  liv.  1>  $7;  t.  I,  p.  43. 

—  »  JW<f.,  S  7,  p.  43.  —  *  Voy.  Enn.  IV,  liv.  vi,  S  1, 2  ;  t.  H,  p.  426-428. 

—  «  IM&,  S  3,  p.  429430.  -  «  JWd.,  S  3,  p.  430.  —  7  JWd.,  S  %  P-  427. 
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DE  L'IMVOHTâLITÊ  DB  l'àMB. 


Ce  livre  est  le  second  dans  Tordre  chronologique. 

Il  a  été  traduit  en  anglais  par  J^ot  (Select  Works  af  Plotinus, 
p.  221)  ;  mais  cette  traduction  ne  contient  pas  les  prarceaux  qv^e  Gren- 
ier p  tirés  d  Eusèbe,  et  que  nous  avons  désignés  par  les  lettres  B  et  C. 

S  I.  fEKTB  M  CB  LIVM. 

Le  texte  de  ce  livre  était  incomplet  dans  la  plupart  dos  manus- 
crits, particulièrement  dans  celui  dont  Ficin  s'est  servi  pour  faire 
sa  traduction ,  de  sorte  qu'on  n'y  trouve  point  deux  parties  du  $  $  que 
nous  avons  désignées  par  les  lettres  B  (p.  452-463),  et  G  (p.  463-466). 

Heureusement,  Eusèbe,  en  citant  intégralement  dans  sa  Prépa- 
ration évangélique  (livre  XV,  chap.  x  et  xxn)  les  paragraphes  1>  i 
3,  4,  5,  6, 7, 8,  noua  a  conservé  les  deux  morceaux  qui  manquaient 
dans  le  manuscrit  de  Fîcin,  et  Ptotin  lui-même ,  en  rappelant  au 
début  du  livre  h  de  YEnnéada  IV  (p.  253)  le  livre  De  VImmortaM 
de  Vâme  qu'il  avait  composé  antérieurement,  en  a  fort  bien  indiqué 
le  plan,  de  sorte  que  nous  sommes  sûrs  que  les  deux  moroçam 
conservés  par  Eusèbe  comblent  la  lacune  et  que  nous  aavqn*  en 
même  temps  dans  quel  ordre  il  faut  les  disposer. 

Pour  nous  en  convaincre,  examinons  d'abord  le  début  du  livre  n. 
Voici  comment  Plotip  s'y  exprime  (§  1,  p.  263)  : 

«  En  recherchant  quelle  est  l'essence  de  rame,  nous  avons  montré 
qu'elle  n'est  pas  un.  corps,  ni  »  parmi  les  choses  incorporelles ,  une 
harmonie;  nous  avons  aussi  écarté  la  dénomination  d'entéléchie, 
parce  qu'elle  n'exprime  pqs  une  idée  vraie,  cpjniqe  l'étymologie 
même  l'indique,  et  qu'elle  ne  montre  pas  ce  qu'est  l'âme;  enfin, 
nous  avons  dit  que  l'Âme  a  une  nature  intelligible  et  est  de  condi- 
tion divine  ;  nous  avons  ainsi,  ce  semble ,  déterminé  clairement 
quelle  est  l'essence  de  l'âme.  Cependant,  il  faut  aller  plus  loin  en- 


core.  Nous  avons  précédemment  distingué  la  nature  sensible  de  la 
pâture  intelligible  et  placé  l'âqie  dans  le  inonde  intelligible.  Main- 
tenant, admettant  que  râpe  fait  partie  <}u  inonde  iptelligible,  cher- 
chons par  une  autre  voie  ce  quj  convient  à  sa  nature.  » 

En  lisant  avec  attentipp  cette  phrase,  qui  n'a  été  comprise  ni  par 
Ficin  n|  par  Creuzer,  il  est  fapile  de  reconnaître  que  Plotin  rés)fipe 
d'abord  un  écrit  qu'il  a  déjà  composé,  puis  ipdjque  lp  sujet  qu'il 
va  traiter-,  comnjp  le  marque  l'opposi^on  des  mpts  précédemment, 
maintenant.  Or,  le  f  ésuipé  qrçe  Plotin  fait  ici  s'qppljque  parfaitement 
au  livre  \\i,  tel  qu'il  est  dans  no^e  traduction  ?  :  car  Plofin  dit  qu'il 
a  démontré  successivement  que  l'4WP  n'est  p$s  up  corps  (§  2,  3,  4, 
5,  6,  7,  8,  p.  436-459),  qj  une  harmonie  (g  8,  p.  460-463,  ni  une  en- 
télécbie  (§  8,  G,  p.  463466),  que  c'est  t^e  essence  intelligible  et  une 
nature  divine  (§  9,  10,  11,  12,  13,  14).  \\  en  résulte  que  nous  con- 
naissons, par  les  indications  s\  précises  de  pqtre  auteur  lui-même, 
le  contenu  et  le  pla,n  du  livre  yn* 

Passons  maintenant  à  l'examep  des  mqrceaux  complémentaires 
qu'Eqsèbe  nous  a  conservés  dans  sq  Préparation  évqngélique. 

Le  premier,  que  nous  avons  désigné  dags  le  §  8  par  la  lettre  B 
(p.  452-463),  est  extrait  du  chapitre  xxu  du  livre  XY  d'Eusèbe,  pu 
il  fait  spite  aux  §  1,  2,  3,  4,  5,  6,  7,  8  A  de  notre  auteur3.  Ce  cha- 
pitre xxn  pqrte  pour  titre  dans  Eusèbe  :  Upoç  tçvç  Ztp/ûcpvç,  fri 

où  tfûvarçu  ?a>p3T(xn  eîvai  ^UX^»  ^o  toû  Us  pi  $v%qç  nXwxivoy*;  à  la 

fin  de  sa  citation,  Eusèbe  ajoute;  t«0t«  f*iv  àvojfi  {Uwtivov  npbç 

Quant  au  second  morceau, qui  est  tiré  du  chapitre  x  du  livre  XV  d'Eu- 
sèbe  et  que  nous  avons  désigné  par  la  lettre  G  (S  8,  p.  463-466), 
comme  il  ne  se  trouve  dans  aucun  manuscrit  de  Plotin,  les  éditeurs  pe 


1  Notre  traduction  est  entièrement  conforme  an  texte  de  M.  KlrehhoCT,  qui 
le  premier  a  compris  et  a  suivi  dans  l'arrangement  du  livre  vij  les  indications 
données  par  Plotin  an  début  dit  Uvre  u,  qtasi  qu'il  le  marque  dans  sa  préface 
(t  I,  p.  vi)  par  ces  mots  :  «  Copier  qu$  ipse  infra  de  libri  uostrj  argmnenfo 
»  prodit  Plotinus,  p.  361,  A.  »  —  2  Crever  nous  apprend  que  ce  morceau  se 
trouve  aussi  dans  quelques  manuscrits,  mais  il  n'indique  pas  lesquels  ;  il  se 
borne  à  dire  (t.  III,  p.  253)  :  «  In  Plotini  Enneadum  codicibus  aliquot  hxc 
»  intégra  leguntur.  Ut  ut  est,  nos  ex  Eusebto  et  libris  nostris  base  ipsa  loco 
»  interponenda  esse  duximus.  »  —  »  Il  y  a  dans  ce  titre  omission  du  mot 
àBwzùxs,  ce  qui  tient  probablement  à  ce  qu'Eusèbe  avait  déjà  au  chapitre  x 
cité  le  titre  complet  du  livre  de  Plotin.  —  *  On  voit  qu' Eusèbe  a  reconnu, 
comme  nous  l'avons  fait  nous-même,  que  Plotin  s'est  proposé  pour  but  prin- 
cipal de  réfuter  la  doctrine  des  Stoïciens  sur  l'âme.  J 
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sont  point  d'accord,  ainsi  qu'ils  le  sont  pour  le  premier,  sur  la  place 
qu'il  faut  lui  assigner.  M.  Kirchhoff  lui  donne  la  même  place  que  nous. 
M.  Creuzer,  dans  l'édition  d'Oxford  et  dans  celle  de  Paris,  le  met  à 
la  fin  du  livre  u  de  ÏEnnéade  IV,  avec  lequel  il  n'a  cependant  au- 
cun rapport.  L'unique  raison  qu'il  allègue  est  le  titre  du  chapitre  x 

d'Eusèbe  :    n>«TÎvou  ,  tx  toû  Uipl  àQavxaiaç  ^v^riç  Jrurspot»  ,  irpôç 

a'/bkitot&iï»  êvr«À^ttav  tôv  ^u#qv  yâffavToc  eïvat,  que  nous  interpré- 
tons ainsi:  tiré  de  Plotin,  livre  second  [dans  l'ordre  chronolo- 
gique], De  l'Immortalité  de  Vâme,  contre  Aristote  qui  enseigne  que 
l'âme  est  une  entéléchie.  M.  Creuzer  a  interprété  au  contraire  : 
livre  second  du  traité  De  V Immortalité  de  l'âme  ;  or,  comme  le 
traité  De  l'Immortalité  de  Vâme  ne  forme  qu'un  livre,  il  s'est  trouvé 
fort  embarrassé.  U  dit  à  ce  sujet  (t.  III ,  p.  203)  :  «  Quum  neque 
»  extetsecundus  Plotini  liber  De  Immortalitate  animœ,  merito  h«c 
»  res  mirationi  fuit  et  Fr.  Vigerio  in  Notis  in  Eusebium,  p.  77,  et 
»  J.  A.  Fabricio  in  Annotationibus  in  Porphyrium  De  Vita  Plotini, 
»  p.  144,  lit.  u.  >  Voici  maintenant  comment  il  essaie  de  résoudre 
la  difficulté  :  «  Primum  quœritur  utrum  re  vera  Eusebius  scripserit 
»  mpi  àduvaaizç  vel  potius  mpi  oxttriaç.  Sed  potuit  etiam  hune  librum 
>  mpi  àOavaoria?  inscribere  vel  Eustochius*vel  Eusebius,  quia  omnes 
»  hi  libri  hujus  Enneadis,  certe  plurimi,  et  ipse  secundus,  ad  quaes- 
»  tionem  De  Immortalitate  animœ  pertinent.  >  C'est  en  se  fondant 
sur  ces  raisons  que  If.  Creuzer  a  placé  le  morceau  sur  ï entéléchie 
à  la  fin  du  livre  u  de  VEnnéade  IV. 

M.  Creuzer  nous  paraît  s'être  ici  trompé  sur  tous  les  points  : 

1°  Le  livre  De  l'Immortalité  de  l'âme  est  le  second  dans  l'ordre 
chronologique.  Or  Eustochius,  le  premier  éditeur  de  Plotin,  a  dû 
ranger  les  livres  de  ce  philosophe  dans  Tordre  chronologique,  comme 
M.  Kirchhoff  l'a  fait  dans  son  édition,  puisque  c'est  Porphyre  seul  qui 
a  établi  la  division  par  Ennéades,  comme  il  le  dit  lui-même  (t.  I, 
p.  28).  Donc,  pour  expliquer  l'expression  de  livre  second,  il  suffit 
de  supposer  qu'Eusèbe  s'est  servi  de  l'édition  d'Eustochius. 

2*  Par  le  fond  et  par  la  forme,  le  morceau  sur  ['entéléchie  répond 
parfaitement  aux  indications  données  par  Plotin  dans  le  résumé  que 
nous  avons  cité  plus  haut.  U  doit  donc  prendre  place  immédiate- 
ment après  le  morceau  sur  Yharmonie,  auquel  il  se  lie  parfaitement. 

3«  Notre  morceau  se  lie  également  bien  au  §  9  qui  le  suit.  En 
effet,  les  dernières  lignes  renferment  un  résumé  des  §  1-8  :  €  Quelle 
»  est  donc  la  nature  de  l'âme  si  elle  n'est  ni  un  corps,  ni  la  ma- 
»  nière  d'être  d'un  corps,  iràBoç  o-w^cctoç  [expression  qui  rappelle 
»  celle  de  iràG^pa  o-ûparoc ,  employée  au  sujet  de  V harmonie]  ?  » 
Ensuite,  on  y  trouve  l'indication  de  la  doctrine  que  Plotin  développe 
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immédiatement  après  dans  le  §  9  :  «  Évidemment  l'âme  appartient 
»  au  genre  de  Y  essence  que  nous  appelons  l'essence  véritable,  etc.  » 
4°  La  place  que  nous  assignons  au  morceau  G,  explique  parfaite- 
ment une  phrase  mutilée  dont  M.  Creuzer  n'a  pu  se  rendre  compte. 
Dans  les  manuscrits  qui  ne  contiennent  pas  les  deux  morceaux  B,  G, 
on  lit,  à  l'endroit  où  commence  la  lacune  :  n&ç  3  «*  x«2  <r&>p«roç 

ovrog  riiç  ^v^riç,  àptrai  «utû?,  atofpovvvn  xai  Scxouo?ûvq  ;  ffu(o/*fvov 
mofff  ocov  âv  avTOÛ   peT«Xap6àvp.  Les   mots  ff»Ço/xsvov   xaô'  o<rov  âv 

«Otoû  psT«Xap6âvp  ne  se  lient  pas  à  ce  qui  précède.  Ficin,  dans  le 
manuscrit  dont  il  s'est  servi,  a  changé  a&>£oj*évov  en  <r<uçoptv*ç 
H^X**]  poufr  tâcher  d'arriver  à  un  sens.  M.  Creuzer  propose  de  pla- 
cer ces  mots  à  la  fin  du  S  14,  où  le  sens  ne  les  réclame  point.  Ces 
mots  ne  sont  autre  chose  que  la  fin  du  morceau  C  sur  Yentéléchie, 
tel  qu'il  est  cité  par  Eusèbe.  Un  scoliaste  aura  écrit  :  à  retrancher 

depuis  <Too?/>ocn>Vï3  xai  àtxouo<TiJVri  jusqu'à  x«0*  oorov  âv  avroG  pcraXap- 

6<xvy).  Oiëz  les  mots  à  retrancher  depuis....  jusqu'à,  et  vous  avez 
cette  phrase  tronquée,  qui  n'a  point  de  sens. 

5°  Ce  qui  prouve  la  justesse  de  notre  hypothèse,  c'est  que,  ainsi 
que  nous  l'apprend  H.  Creuzer  (t.  111,  p.  253),  dans  un  des  manus- 
crits de  la  Bibliothèque  de  Saint-Marc,  à  Venise  (cod.  Marc.  A),  il  y 
a  en  marge  une  note  d'un  scoliaste,  qui  dit  positivement  qu'il  y  a 

Une  laCUtfe  depuis  <r«f  po<niviî  xai  àtxaioa-ûv»  jusqu'à  oùx  âpa  î)  tyvyii 
«f  povcct.  Il  ajoute:  ot  8è  [(rri;£oi]à7ro  roû  ixiiT*  à^ôptsvot  «eoriv  tiruoraxTOc 
p*XPL  T°v  *  *xl  1*^  e'criv  àTroXuXvcect,  xai  où£év  cv  «ùtoiç  JIXmtïvov  ircptc^ov- 
T*ç,  wf  ftot  Soxii,  «XXà  rivo;  «XXou*  £10  oOJc  xpriffc/xot.  «À) à  pjv  ovî'ij 
fpderiç  $stxvvrat  «îvat  toO  aroyov  àvàpoç  nWrivou  *  âXXuaTS  xairo  ffuyf  o* 
<rvvi]  xai  &xaco?vvig..»  avfyeta  xz  xai  al  âXXac,  inrojxsvou  toO  Xôyov*  ro 
Si  owyfOffûvii  xai  $cxaco?vvq  ora>Ço/xgvov  xa0'oaov  âv  avroO  peraXapâaw}, 

ovx  àpfioçsi  xaX&if.  c  Les  lignes  qui  vont  depuis  là  [c'est-à-dire 

»  depuis  :   oùx  âpa  y  ^UX^   */»f*0VH  jusqu'à  :    pi  siffiv  àîroXttXvtat 

»  [lesquelles  terminent  le  livre  vn],  sont  interpolées  et  ne  c  on  tien- 
»  nent  rien  de  Plotin,  à  ce  que  je  crois,  mais  sont  d'un  autre  auteur  ; 
»  par  conséquent,  elles  sont  inutiles.  En  effet,  le  style  ne  parait  pas 
»  être  du  savant  Plotin  ;  surtout,  dans  la  phrase  crufpQavvr)  xai 

»  îtxato(Tvv>3 âvfyeta  rs  xai  âXXat,  les  mots  (Ttoypocrvvr)  xai  dcxaco- 

»  <j<ivr)  ne  se  lient  pas  bien  à  ce  qui  suit  :  o-mÇojxsvov  xaô*  ôVov  âv 

>  cojtoO  fAfraXajxâàvij.  » 

Ainsi,  le  scoliaste  ne  propose  pas  moins  que  de  retrancher  toute 
la  fin  du  livre,  savoir  les  g  9,  10, 11 ,  12,  13, 14,  15,  et  cela  pour 
deux  raisons  :  1°  le  style  ne  lui  parait  pas  digne  de  Plotin  ;  2°  il  y 
a  une  phrase  incohérente  qui  lui  fait  soupçonner  une  interpolation. 
Nous  avons  expliqué  la  phrase  incohérente  ;  quant  au  style,  comme 
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noua  pontons  en  jtlfeer  hoùs-mérriet  l'opinion  du  sebtiaftte  a  peu 
d'importance  :  or,  il  noils  partit  impossible  de  ne  pas  reconnaître 
dans  tout  ce  moireati  4e  style  comme  la  pensée  de  Piotfn  ;  on  y 
trbuve  même,  ainsi  que  nous  Tâtons  indiqué  dans  lès  notes,  des 
déjà  développées  dans  le  HVrb  Du  Beau,  qtii  avait  été  écrit  ayant  le 
livre  vîi.  Seulement,  les  Reflétions  dti  scbliaste  sont  intéressantes 
en  ce  qu'elles  montrent  totriraent  un  scoliastè  se  croyait  ptrinls  de 
mutiler  un  ouvrage  pour  des  motifs  frivoles  :  c'est  là  l'origine  pfrtt- 
bâblfe  de  la  lacune  qu'Eusèbe  nous  A  permis  de  combler  en  rétablis- 
sant la  Suite  des  idées  conformément  aux  indications  de  Plôtlii. 


$  H.  SOURCES  AUXQUELLES  PLOT»  A  PUISÉ. 

Gomme  nous  l'avons  indiqué  dans  les  notes  qui  sont  placées  an 
bas  du  texte,  Plotin,  pour  composer  ce  livre;  a  puisé  dans  les  au- 
teurs suivants  : 

Platon  :  Phédon,  Phèdre^  Banquet,  Tintée  {Voy.  ci-dessus,  p.  400, 
466,  467,  472,  474,  475)  ; 

Aristoie:  De  l'Ame;  Métaphysique  [Voy.  ci-dessus,  p.  446,  451, 
452;  459)  460;  464,  465,  475)  ; 

Alexandre  d'Aphrodisie  :  De  la  Mixtion  {Voy.  ci-dessus,  p.  456}  ; 

Ammonius  Saccas  (p.  439»  451,  463).  Voy.  les  Fragments  de  cet 
auteur  qui  se  trouvent  dans  le  tome  I,  p.  xciv. 

S  III.   POLÉMIQUE  DE  PLOTIN  CONTRE  LE  MATÉRIALISME. 

La  réfutation  que  Plotin  fait  du  matérialisme  est  ce  que  les  an- 
ciens nous  ont  laissé  de  plus  remarquable  et  de  plus  complet  sur 
cette  matière.  Les  philosophes  ioniens  et  les  atomistes  sont  com- 
battus brièvement  (p.  436-440).  ftotre  auteur  concentre  les  efforts 
de  sa  polémique  sur  les  Péripatéticiens  (p.  460-465)  et  sur  les  Stoï- 
ciens (p.  441-459),  mais  principalement  sur  ces  derniers.  Cette  ar- 
gumentation se  lie  à  celle  qui  démontre  l'impassibilité  de  l'âme 
dans  le  livre  vi  de  VEnnéade  III  (  p.  123-135  )  et  dans  le  livre  vi 
de  VEnnéade  IV  (p.  425-434). 

S  IV.  RAPPROCHEMENTS  ENTRE  PLÔTIN  ET  LOflGIN,  PORPâTRE,  PROCLÎft. 

Longin,  contemporain  de  Plotin,  a  traité  le  même  sujet  dans  un 
fragment  que  l'on  trouvera  cité  ci-après,  p.  623. 
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Porphyre,  dans  son  traité  De  l'Ame,  a  reproduit  la  polémique 
de  Plotin  contre  les  PéHpatétfciens  et  les  Stoïciens.  Voy.  ci-après, 
p.  622. 

Proclus,  dans  divers  passages  de  ses  écrits,  développe  quelques- 
unes  des  idées  qu'dtt  trëttve  dâné  éé  livre  dé  Pldtin  [Voy.  ci-des- 
sus, p.  468,  469,  470). 

■  S  V.    RÀPPIUM3HKMBHÎ8  ENTRE  PtOtlH  BT  SAtNT  AUaOS*lN. 

j  Plusieurs  Pères  de  l'Église,  tels  que  saint  Athanase  d'Alexandrie 

(Discours  contre  les  Gentils,  I,  p.  35-36),  saint  Grégoire  de  Nysse  (De 
l'Ame  et  de  la  Résurrection,  p.  184»  éd.  de  Paris,  1638),  saint  Basile 
(Règles  monastiques,  p.  670, 676,  éd.  de  Paris,  1618),  Némésius  (que 
nous  avons  eité  dans  les  notes,  p.  455,  457),  paraissent  s'être  inspirés 

j       .  de  Plotin.  Mais  celui  qui  lui  a  fait  les  emprunts  les  plus  faciles  à  re- 

,        connaître  et  les  plus  importants  est  sans  contredit  saint  Augustin. 

Le  traité  que  ce  Père  a  composé  Sur  l'Immortalité  de  l'âme 

est  tiré  presque  entièrement  de  notre  auteur  (Voy.  ci-dessus,  p.  440, 

462,  463,  467,  469,  472).  Il  a  encore  employé  des  arguments  em- 

l  pruntés  à  Plotin  dans  son  traité  De  la  Quantité  de  l'âme  (Voy. 
ci-dessus,  p.  443,  447,  455)  dont  nous  avons  déjà  parlé  ci-des- 
sus (p:  544)  j  dans  sa  Lettre  cixn  Swr  l'Origine  de  l'âme  humaine 
(Voy.  ci-dessus,  p.  444,  450),  ainsi  que  dans  ses  traités  Sur  Vâme 
et  son  origine  (Voy.  ci-dessus,  p.  451,  458)  et  Swr  la  Trinité  (Voy. 
ci-dessus,  p.  452). 

Le  P.  Thomaasin  eite  également  avec  éloge  ee  livre  de  Plotin 
dans  ses  Dogmata  theologica.  Mous  avons  indiqué  ces  citations 
dans  les  notes,  p.  444,  445,  470,  471. 

i 

t  S  VI.  AUTEURS  QUI  ONT  MENTIONNÉ  CB  LIVRE. 

I 

I  Ce  livre  est  mentionné  par  Olympiodore  (God.  I,  p.  63,  185  ; 

i  Cod.  III,  p.  38.  40). 

,  11  Test  atis&i  par  Jcdn  PWldpon  (De  VÊtérhité  du  monde,  tfl,  4)  : 

\  <  Il  est  donc  de  toute  nécessité  que  l'essence  de  l'âme,  dont  pro- 

{  cèdent  de  pareils  actes  [intellectuels]  soit  séparable  et  indépendante 

de  tout  corps;  comme  l'ont  pensé  Platon  et  les  philosophes  les  plus 
illustres.  C'est  en  effet  sur  ce  principe  que  Plotin  a  basé  sa  démon- 
stration de  l'immortalité  de  l'âme,  en  prouvant  que  l'âme ,  ayant 
des  actes  [intellectuels]  séparés  du  corps,  doit  avoir  également  une 
esséùce  qui  soit  séparée  du  corps  et,  par  conséquent,  immortelle.  » 


LIVRE  HUITIEME. 


DESCENTE  DB  L'AME  DANS  LE  CORPS. 

Ce  livre  est  le  sixième  dans  Tordre  chronologique. 

M.  Barthélémy  Saint-Hilaire  a  traduit  en  français  les  S  1  et  8 
(De  l'École  d'Alexandrie,  p.  245-249). 

Saint  Augustin,  dans  la  Cité  de  Dieu  (  X,  30;  t.  Il,  p.  250  de  h 
trad.  de  M.  Saisset),  indique  une  différence  remarquable  entre 
l'opinion  de  Plotin  et  celle  de  Porphyre  sur  la  descente  de  l'âme 
dans  le  corps  : 

<  Porphyre  dit  que  Dieu  a  mis  l'âme  dans  le  monde  pour  que, 
voyant  les  maux  dont  la  matière  est  le  principe,  elle  retournât  au 
Père  *  et  fût  affranchie  &  jamais  d'une  semblable  contagion  *.  En* 
core  qu'il  y  ait  quelque  chose  à  reprendre  dans  cette  opinion  (car 
l'âme  a  été  mise  dans  le  corps  pour  faire  le  bien,  et  elle  ne  connaî- 
trait point  le  mal,  si  elle  ne  le  faisait  pas),  Porphyre  a  néanmoins 
amendé  sur  un  point  considérable  la  doctrine  des  autres  Platoni- 
ciens, quand  il  a  reconnu  que  l'âme  purifiée  de  tout  mal  et  réunie 
au  Père  serait  éternellement  à  l'abri  des  maux  d'ici-bas...  D'où  il 
faut  conclure  que  cette  doctrine  de  quelques  Platoniciens  sur  la 
révolution  nécessaire  qui  emporte  les  âmes  hors  du  monde  et  qui 
les  y  ramène  est  une  erreur.  » 

Le  passage  de  Plotin  qui  se  rapporte  à  la  réminiscence  (p.  486) 
est  cité  par  Théodore  Métochita,  §  n\  p.  576,  éd.  Kiessling. 


livre  neuvième: 

TODTBS  LES  AHBS  NE  FORMBNT-ELLES  QU'UlfB  SEULE  ÂME? 

Ce  livre  est  le  huitième  dans  l'ordre  chronologique. 
L'étendue  des  noies  que  nous  avons  jointes  au  texte  nous  dis- 
pense d'ajouter  ici  de  nouveaux  Éclaircissements. 


1  C'est  la  doctrine  de  Plotin.  Voy.  ci-dessus,  p.  488.  —  *  C'est  te  point  sur 
lequel  Porphyre  s'écarte  de  Plotin.  Voy.  ci-dessus  p.  492,  note  1. 
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AVERTISSEMENT* 


Dans  la  Vie  di  Floftt  (g  14),  Porphyre  caractérise  en  ara  termes  l'œuvre 
son  matlrt  t 

•  Les  doctrines  des  Stoïciens  et  celles  des  Péripatétieiens  sont  secrètement 
»  mélangées  dans  ses  écrits  [avec  0*11*9  des  Platoniciens],  La  Métaphysique 

•  d'Aristote  y  est  condensée  tout  entier*.  ••  On  Usait  dans  ses  conférences  les 
t  Commentaires  de  Sévérns,  de  Oooius,  4e  Numénius,  de  Gaius  ei  d'Atlicus 
»  [philosophes  platoniciens]  ;  on  Usait  aussi  les  ouvrages  des  Péripaiélicieos, 

•  cent  d'Aspesius,  d'Alexandre  d'Aphrodjaie,  d'Adreste  et  les  autres  qui  se 
»  rencontraient.  Cependant  aucun  d'eux  ne  Axait  exclusivement  son  choix.  Il 
»  montrait  dans  la  spéculation  un  génie  original  et  indépendant  11  portail 

•  dans  ses  recherches  l'esprit  d'Ammonius  *.  t 

Ces  lignes  nous  font  connaître  k  quelles  sources  PloMn  puisa  en  composant 
les  JBnttfafet,  et  comment,  inspiré  par  l'esprit  de  son  maître  Ammonius  Sac- 
cas,  il  entreprit,  en  se  plaçant  à  un  point  de  vue  nouveau  et  plus  élevé,  de 
ramener  A  l'unité  et  de  fondre  ensemble  dans  uue  vaste  synthèse  les  doctrines 
diverses  de  Platon,  d'Aristote  et  des  Stoïciens,  dont  les  divergences,  devenues 
dans  les  écoles  le  sujet  de  discussions  aussi  stériles  que  subtiles,  avaient 
rendu  la  philosophie  un  objet  de  mépris.  Mais  ce  que  Porphyre  dit  ici  du  maître 
peut  s'appliquer  également  apx  disciples.  Après  que  celui  qu'on  appelait  le 
# rand  Piotin  rut,  an  homme  de  génie,  établi  l'harmonie  entre  les  dogmes  de 
Platon  et  d'Aristote  dans  ce  qu'ils  ont  d'essentiel  et  da  fondamental2,  ses 
successeurs  s'appliquèrent  à  compléter  et  à  réaliser  dans  tous  ses  détails  celte 
oeuvre  de  conciliation,  qui  constitua  la  tradition  constante  du  Néoplatonisme 
depuis  Porphyre  *  et  Jamblique  *  jusqu'aux  derniers  représentants  de  l'École, 
Simplicius  '  et  Priscien  de  Lydie.  Telle  est  la  pensée  commune  qui  sert  de 
lien  aux  Fragments  dont  nous  donnons  la  traduction,  et  dont  les  plus  impor- 
tants sont  ceux  de  Jamblique. 

1  Voy.  les  Fragment*  d' Ammonius  Saccas  et  le  témoignage  d'Hiéroclès  sur  l'en* 
seignement  de  ce  philosophe,  t.  I,  p.  xenr.  ~  '  Saint  Augustin  approuve  cette 
conciliation  en  ces  termes  :  <  Quod  autem  ad  eruditionem  doctrinamque  attinet, 

>  et  mores  quibus  consulitur  animee,  quia  non  dêfutrunt  acutintimi  et  solertimnti 
»  viri,  qui   dotèrent  dieputationibus  suie  Arieiôteltm  ac  Platonem  ita  êifri  eon* 

>  cinere,  ut  imperitie  minusque  attentif  dieeentire  videaniur,  multis   quidem 

>  secuiis  multisque  contention ibus,  sed  tamen  eliquata  eet,  ut  opinor,  una  vtriê- 

>  eimœ  philoeophia  disciplina.  »  {Contra  Acadêmicot,  III,  ie.)  —  *  Porphyre 
avait  composé  un  Traité  pour  prouver  que  la  doctrine  d'Aristote  est  au  fond 
Identique  à  celle  de  Platon.  —  *  Voy.  ci-après  p.  068,  g  xxu.  —  »  «  Il  faut,  sur 
»  tous  les  points  où  Aristote  contredit  Platon,  ne  pas  s'en  tenir  à  la  lettre,  ni 
»  croire  à  un  dissentiment  réel  entre  ces  deux  philosophes,  mais,  allant  au 
»  fond  de  la  pensée,  montrer  sur  la  plupart  des  points  comment  Us  s'accordent  et 

•  se  concilient.  »  (Simplicius,  Comm.  iur  les  Catégorie*  d'Arietote.) 
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Jambliqub.  Les  Fragments  de  ce  philosophe  que  nous  rassemblons  ici  for- 
ment trois  écrits  étroitement  liés  entre  eux,  le  Traité  de  FAme,  le  Cammen- 
taire  du  Traité  d'Avis  tôt*  eut  VAme,  et  la  Lettre  à  Macédonius  sur  le  Destin, 

Traité  de  VAme>  —Cet  écrit  a  été  conservé  presque  intégralement  par  Sto- 
bée  dans  le  chapitre  m  de  ses  Eclogœ  physicœ.  Seule,  la  partie  qui  traite  des 
Facultés  de  l'âme  (S  nr-vii)  a  été  mutilée,  soit  parce  que  Stobée  en  a  détaché 
certains  passages  qu'il  a  placés  ailleurs  *,  soit  parce  qu'il  en  a  retranché  quel- 
ques-uns pour  ne  pas  faire  double  emploi  avec  les  extraits  de  Porphyre  et 
d'autres  auteurs.  Tel  qu'il  est,  ce  traité  de  Jamblique  n'en  est  pas  moins  ce 
qui  nous  reste  de  plus  précieux  de  ce  philosophe.  Le  style  a  sans  doute  la 
sécheresse  d'un  manuel,  et  la  concision  y  dégénère  souvent  en  obscurité  *.  Mais 
l'aridité  de  la  forme  est  rachetée  par  l'intérêt  des  théories  qu'expose  l'auteur, 
en  se  plaçant,  selon  son  habitude,  au  point  de  vue  métaphysique*;  par  la 
clarté  et  la  précision  du  plan,  où  toutes  les  questions  de  la  Psychologie  sont 
passées  en  revue  dans  nn  ordre  méthodique  ;  par  la  justesse  des  divisions,  qui 
embrassent  d'une  manière  complète  et  sans  aucune  confusion  toutes  les  opi- 
nions des  diverses  sectes  ;  enfin,  par  l'intérêt  des  documents  que  ce  résumé 
fournit  à  l'histoire  de  la  philosophie  et  qui  forment  un  tableau  Adèle  de  1» 
doctrine  néoplatonicienne. 

Pour  traduire  cet  ouvrage,  nous  avons  suivi  le  texte  donné  par  Heertti,  sauf 
quelques  légères  corrections.  Quant  aux  notes  que  nous  avons  jointes  à  notre 
traduction  afin  d'expliquer  les  passages  les  plus  obscurs,  comme  le  travail 
d'Heeren  était  tout  à  fait  insuffisant  *,  nous  l'avons  refait  en  puisant  tout  aux 
sources  mêmes.  Dans  ce  but,  nous  avons  consulté  d'abord  les  autres  écrits  de 
Jamblique  {Exhortation  à  la  philosophie.  Vie  de  Pythagore,  Commentaire  sur 
les  Catégories  d'ArUtote,  Fragmenté  divers  6),  puis  les  auteurs  qui  Font 
cité,  Proclus,  Priscien  de  Lydie,  Simplicius,  Damascius,  Énée  de  Gant,  Jean 
Philopon,  Michel  Psellus*.  Nous  avons  pu  ainsi  déterminer  avec  certitude  le 


1  C'est  ainsi  que  Stobée  a  transporté  au  chapitre  li  de  ses  Eclogœ  physieet 
le  %  vu  relatif  à  l'Intelligence,  et  au  chapitre  m  de  son  Florilegium  le  g  vi  rela- 
tif à  la  Mémoire.  —  *  Ces  défauts  ne  sont  pas  particuliers  à  ce  traité  de  Jamblique. 
Us  se  rencontrent  dans  tous  les  écrits  de  ce  philosophe,  comme  l'avoue  Eunape, 
son  biographe  :  <  Ses  écrits,  dit-il,  ne  sont  pas  pleins  de  grâce  et  d'agrément, 
»  comme  ceux  de  Porphyre  ;  ils  n'en  ont  pas  la  lucidité  ni  la  pureté,  sans  être 
»  pourtant  obscurs  ni  incorrects;  mais,  comme  Platon  le  dit  de  Xénocrate,  Jam- 
»  blique  n'avait  pas  sacrifié  aux  Muses;  aussi,  loin  d'attirer  et  d'attacher  le  lec- 
>-teur,  il  le  fatigue  et  le  repousse.  >  Voy.  aussi  Damascius,  Fis  d'Isidore,  g  34. 
—  *  Jamblique  a  été  surnommé  le  dipin,  à  cause  de  l'habitude  qu'il  avait  de  se 
placer  toujours  au  point  de  vue  métaphysique,  quelle  que  fût  la  question  qu'il 
traitât,  comme  l'attestent  Simplicius  {Comm.  sur  les  Catégories,  préf.)  et  Damas- 
cius {De»  Principes,  p.  353,  éd.  Kopp).  —  «  Nous  svons  signalé  dans  nos  notes 
quelques-unes  des  erreurs  d'Heeren.  —  *  Yoy.  p.  017-651,  637,  640,  646, 653.  Nous 
ne  comprenons  pas  dans  cette  énumération  le  Traité  des  Mystères  des  Égyptiens, 
parce  qu'il  ne  parait  pas  appartenir  à  Jamblique.  Nous  le  citons  d'ailleurs  p.  634, 
640,  640.  —  *  Yoy.  l'Index,  p.  688.  L'ouvrage  de  Michel  PselluS  que  nous  citons  a 
pour  titre:  Questions  sur  toute  espèce  de  sujets  (De  Omni  farta  doctrinaj.  Il  a  été 
publié  par  Fabricius   dans  sa  Bibliothèque  grecque  (t.  V,  éd.    originale).  Les 


AVERTISSEMENT.  613 

sens  de  plusieurs  passages  qui  ont  de  l'importance  pour  l'histoire  de  la  philo- 
sophie, mais  dont  on  n'avait  donné  jusqu'ici  qu'une  interprétation  arbitraire1» 

Quant  aux  sources  auxquelles  Jamblique  a  puisé,  nous  pouvons  indiquer 
l'Alcibiade,  le  Philèbe  et  le  Timée  de  Platon,  le  Traité  de  l'Ame  d'Aristote 
(ouvrages  sur  lesquels  Jamblique  avait  composé  des  Commentaires),  les  En- 
néades  de  Plotin,  le  Traité  des  Facultés  de  l'âme  de  Porphyre  (écrit  au- 
quel notre  auteur  nous  paraît  avoir  beaucoup  emprunté  dans  les  paragraphes 
▼-ix,  qui  traitent  des  facultés  et  des  opérations  de  l'âme). 

Commentaire  du  Traité  d'Aristote  sur  l'Ame.  —  Dans  le  Traité  de  VAme> 
p.  631,  après  avoir  exposé  sa  propre  doctrine  sur  la  nature  de  l'âme,  Jamblique 
s'exprime  en  ces  termes  :  «  Pytbagore,  Platon,  Arislole,  tous  les  anciens  qui  se 
»  sont  acquis  du  renom  par  leur  sagesse  sont  réellement  pour  cette  doctrine,  si 
»  l'on  approfondit  leurs  opinions  d'une  manière  scientifique.  Pour  nous,  nous 
»  essaierons  de  composer  sur  ces  opinions  un  Traité  qui  fasse  connaître  la 
»  vérité.  » 

En  cherchant  à  déterminer  à  quel  écrit  Jamblique  faisait  allusion  dans  ce 
passage,  nous  avons  été  conduit  à  reconnaître  qu'il  s'agissait  de  son  Commen- 
taire du  Traité  d'Aristote  sur  l'Ame,  que  Simplicius  a  pris  pour  base  de  son 
propre  travail,  comme  il  l'annonce  lui-même  dans  sa  préface  :  «  Quoique  Pla- 

•  ton  nous  ait  laissé  sur  l'âme  plusieurs  théories  véritablement  divines,  tbéo- 
»  ries  d'ailleurs  suffisamment  éclaircies  et  expliquées  par  ses  interprètes,  c'est 
»  Àristole  cependant  qui  a  le  premier  traité  de  l'âme  d'une  manière  complète, 
»  comme  le  pense  Jamblique,  cet  esprit  si  judicieux;  mais  il  y  a  de  grandes 
»  divergences  entre  les  Commentateurs  d'Aristote,  divergences  qui  ne  portent 
»  pas  seulement  sur  le  sens  de  ses  paroles,  mais  qui  vont  au  fond  même  de 
»  sa  pensée..,  Je  m'efforcerai  d'éclaircir  tous  les  points  obscurs  à  l'aide  des 
»  principes  les  plus  certains  et  des  passages  les  plus  précis  d'Aristote,  m'atta- 

•  chant  partout  à  la  vérité  autant  que  je  le  pourrai,  et  suivant  l'iuterpréu- 
»  tion  exposée  par  Jamblique  même  dans  son  Commentaire  sur  le  Traité  de 
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Guidé  par  cette  indication  de  Simplicius,  nous  avons  recueilli  dans  son  ou* 
vrage,  ainsi  que  dans  les  Commentaires  de  Prisden  et  de  Jean  Pbilopon,  un 
certain  nombre  de  Fragments  de  Jamblique  qui  n'ont  point  été  cités  par  les 
historiens  de  la  philosophie  et  qui  nous  paraissent  offrir  un  grand  intérêt,  parce 
qu'ils  éclairassent  plusieurs  points  qui  étaient  demeurés  obscurs  jusqu'ici.  On 
peut  en  effet  en  tirer  les  conséquences  suivantes  : 


Scholies  qu'Heeren  a  données  comme  une  découverte  à  la  suite  des  Sclogœ  de 
Stobée  sont  extraites  textuellement  de  ce  traité  de  Michel  Psellus,  lequel  n'est 
lui-même  qu'une  compilation  de  Platon,  d'Aristote,  de  Plotin,  de  Porphyre, 
de  Jamblique  et  de  Proclus. 

1  Bitter,  par  exemple,  dans  son  Histoire  de  la  Philosophie,  interprète  d'une  ma- 
nière arbitraire  les  deux  phrases  dans  lesquelles  Jamblique  cite  Heraclite.  On  ne 
peut  en  trouver  le  vrai  sens  qu'en  se  reportant,  comme  nous  l'avons  fait,  aux  pas- 
sages de  Plotin  d'où  elles  sont  tirées,  et  à  ceux  d'Énée  de  Gaza  qui  en  forment  le 
commentaire.  —  '  Simplicius  a  résumé  la  doctrine  de  Jamblique  sur  ce  point  dans 
un  morceau  dont  nous  donnons  ci-après  la  traduction,  p.  651,  note  6. 


r 
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1°  Le  livre  t  de  YÊnnéaâe  I  dfr  Plotin  (Qu'est-ce  que  l'animal  P  QCe*t*x 
que  l'homme?)  et  le  livre  vl  de  YEnnéade  IV  (Des  Scto  et  de  la  Mémoire) 
ont  servi  de  point  de  départ  aux  Néoplatoniciens  qui  ont  commenté  k 
traité  de  l'Âme  d'Àristote,  comme  le*  trois  livres  De*  Genret  de  l'Être  émi 
également  servi  de  point  de  départ  aux  Néoplatoniciens  qui  ont  commenté  lea 
Catégories  i(Voy.  Simplicius,  Comm.  sut  lè§  Catégorie*,  préf.)  j 

2*  Jamblique  a  fidèlement  suivi  ta  doctrine  de  Plotin;  seulement,  Il  n'admet 
pas  avec  lui  que  l'intelligence  humaine  pense  toujours  (Voy.  p.  030,  dote  0)  : 

3°  Le  Commentaire  de  Jamblique  a  Serti  de  guide  à  Plutftrqne  d'Athènes,  à 
Simplicius  et  à  PHscien  de  Lydie  [Voy.  ci-après,  p.  002-609) ; 

4»  A  Plutarque  d'Athènes  se  rattache  Ammonlus,  fils  d'flëïmlft*,  dont  le  ira* 
vail  a  servi  de  base  à  celui  de  Jean  Phllopon.  Ce  dernier  à  été  tur-tttéme  copié 
littéralement  par  Michel  PsellUs  dans  Un  petit  écrit  intitulé  Opinion»  sut 
l'Ame  (publié  avec  OrigmU  Phitoctiita,  «te.,  PaHs,  1610). 

Lettre  à  Macédoniu*  sur  le  Destin.  —  Jamblique  expose  dans  cette  Lettre 
sa  théorie  de  la  liberté  humaine.  C'est  le  complément  naturel  de»  deui  écrits 
précédents. 

Poapirm.  Les  fragments  de  cet  auteur  que  nous  induisons  ici  (Traité 
sur  lé  prétfptt  Connàis*tài  toi-même,  traité  de  l'Arne)  ont  moitié  d'impor- 
tance que  ses  Principe*  de  la  théorie  dêë  intelligibles  et  éon  tfûiié  des  fa- 
culté* de  l'dffle,  que  nous  avons  donnés  dans  lé  tome  I  et  auxquels  nous 
renvoyons  souvent.  Ils  offrent  cependant  beaucoup  d'intérêt  pour  l'éclat reisse* 
ment  des  doctrinéé  dé  Platon  *  et  de  Plotin,  et  ils  nous  ont  paru  particulière» 
ment  propres  a  servir  d'introduction  au  traité  de  VAihê  de  Jamblique. 

ÉMt  oa  Oktk.  Le  Theophraste  de  cet  auteur,  dont  nous  donnons  une  ana- 
îyse  et  des  extraits,  est  un  dialogue  destiné  à  rentier  trois  théories  de  1*  phi- 
losophie néoplatonicienne  qui  sont  contraires  à  là  doctrine  chrétienne,  savoir, 
la  préexistence  dés  âmes,  la  métempsycose  et  l'éternité  du  monde.  L'ourragt 
est  écrit  avec  beaucoup  d'esprit  et  d'élégance.  Le  fond  en  est  d'ailleurs  tiré  des 
Ennéades  de  Plotin  et  du  Traité  sur  l'Ame  et  la  Résurrection  de  saint 

Grégoire  de  Nysso. 

Cet  ouvrage  d'Énée  dé  Gaza  paraît  avoir  servi  de  modèle  à  eeUx  que  Jean 
Philoport,  2acharie  le  StholaStiqué,  Nlcéphore  Chutnnus  ou  Nathanaët,  ont 
composés  sur  le  même  sujet.  H  a  été  cité  longuement  par  le  P.  fealtus  dans  sa 
Défense  des  saints  Pérès  uétaèés  de  Ptatontme  K 


1  Ces  Néoplatoniciens  sont  Porphyre,  Jamblique,  Dexippe,  Simplicius,  Ammo- 
nius,  fils  d'Hermias.  —  *  Ils  expliquent  plusieurs  passages  deVAicïbiade,  du  Phi- 
lèbe  et  du  Phédon  de  Maton.  Voy.  ci-après  p.  6if>,  note  6;  p.  617,  notes  i,  %  3; 
p.  618,  note  1  ;  p.  619,  note  3;  p.  6*0,  note  1.  —  *  On  peut  consulter  encore  sur  le 
môme  sujet  les  deux  ouvrages  suivants  :  La  Vie  future,  par  M.  tien  H  Martin; 
L'Immortalité  de  Vâme  chez  les  Juifs,  par  M.  G.  Brecher,  traduit  de  l'allemand  par 
M.  Isidore  Cahen. 
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CONNAIS-TOI  TOI-MÊME 

PORPHYRE 


ADRBSSfi  A   JAMBLIQUE*. 


1.  [Livre  I.J  Quel  est  le  sens,  quel  est  l'auteur  du  précepte  sacré 
qui  est  inscrit  sur  le  temple  d'Apollon,  et  qui  dit  à  celui  (fui  vient 
implorer  le  Dieu  :  Connais-toi  toi-même?  Il  signifie,  ce  semble,  que 
l'homme  qui  s'ignore  lui-même  ne  saurait  rendre  au  Dieu  des 
hommages  convenables  ni  en  obtenir  ce  qu'il  implore.  Soit  que  oe 
précepte,  si  utile  pour  l'homme  dans  toutes  les  circonstances  de  la 
vie,  ait  pour  auteur  Phémonoé  *,  qui  passe  pour  avoir  transmis  là 
première  aux  hommes  les  oracles  d'Apollon,  ou  Phanothéa,  fille  de 
Delphus;  soit  que  Bias3,  ou  Thaïes,  ou  Chilon*  l'ait  inscrit  sur  le 
temple,  par  suite  d'une  inspiration  divine  \  soit  que  Chilon,  comme 
le  prétend  Cléarque',  ayant  demandé  à  Apollon  ce  qu'il  était  le  plus 
utile  aux  hommes  d'apprendre,  en  ait  reçu  pour  réponse  Connais- 
toi  toi-même;  soit  que  ce  précepte  ait  été  inscrit  sur  le  temple 
avant  l'époque  de  Chilon,  coaimele  dit  Aristote  dans  ses  livres  sur 
la  philosophie j  dans  tous  les  cas,  Jamblique  •,  quelle  que  soit  l'opi- 
nion qu'on  ait  sur  l'origine  de  ce  précepte,  il  faut  admettre  que» 

1  Ces  trois  fragments  sont  extraits  du  Florilegium  de  Stobée,  Ut.  xxi, 
S  X, 27, 28,  éd.  Gaisford.  — 3  Voy.  Diogène  Laërce,  I,  S  40.  —  *  Voy.  Stobée, 
Florilegium,  Ut.  xxi,  $  11.—  *  iWd.,  S 13.  —  •  lbtd.t  S  12.  —  «  Jamblique, 
à  qui  est  adressé  ce  traité,  avait  composé  un  Commentaire  sur  VAlcibiade  de 
Platon,  dans  lequel  il  paraît  avoir  beaucoup  emprunté  à  Porphyre,  et,  comme 
Proclus  s'est  lui-même,  de  son  propre  aveu,  inspiré  du  travail  de  Jamblique,  il 
en  résulte  qu'il  a  dû  reproduire  souvenl  les  idées  de  Porphyre,  quoiqu'il  ne  le 
nomme  pas.  Voy,  l'analyse  que  Proclus  a  donnée  du  travail  de  Jamblique  dans 
sou  Commentaire  sur  VAlcibiade  de  Platon,  t.  Il,  p.  34,  éd.  de  M.  Cousin. 
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puisqu'il  est  inscrit  sur  le  temple  de  Delphes,  il  a  été  ou  dit  ou  ins- 
piré par  le  Dieu.  Il  nous  reste  donc  à  examiner  ce  qu'il  signifie,  et 
ce  qu'au  nom  d'Apollon  il  nous  prescrit  de  faire  ayant  de  nous 
purifier  par  l'eau  lustrale. 

II.  [LivaE  I.]  Peut-être  le  précepte  Connais-toi  toi-même  équirant- 
il  à  Sois  tempérant  (vufpfou)  t,  c'est-à-dire  Conserve  la  sagesse 
(ffâçc  TTjv  y oôvqfftv)  :  car  la  tempérance  (<rwy/5orvvu)  est  une  espèce 
de  conservation  de  la  sagesse  (aaoy/wo-ûviî).  En  ce  cas,  Apollon  parle- 
rait de  la  sagesse  (to  yoovsîv)  et  de  lé  came  de  la  sagesse  en  nous 
prescrivant  de  nous  conserver  nous-mêmes.  Si  telle  est  la  pensée  du 
Dieu,  il  nous  faut  connaître  quelle  est  notre  essence. — D'autres  philo- 
sophes, qui  admettent  que  l'homme  est  un  petit  monde,  disent  que 
le  précepte  d'Apollon  commande  sans  doute  de  se  connaître  soi- 
même,  mais  que,  l'homme  étant  un  petit  monde,  la  prescription  de 
se  connaître  soi-même  équivaut  à  celle  de  se  livrer  à  l'étude  de  la 
philosophie.  Si  donc  nous  voulons  nous  livrer  à  l'étude  de  la 
philosophie  sans  nous  égarer,  appliquons-nous  à  nous  connaître 
nous-mêmes,  et  nous  arriverons  à  la  droite  philosophie  en  nous 
élevant  de  la  conception   de  nous-mêmes  à  la   contemplation 
de  l'univers1. —  Sans  doute  on  a  raison  de  dire  que  nous  con- 
cluons de  ce  qui  est  en  nous  à  tout  ce  qui  est  hors  de  nous, 
et  qu'après  nous  être  cherchés  et  nous  être  trouvés  nous-mê- 
mes, nous  passons  facilement  à  la  contemplation  de  l'univers*; 
peut-être  cependant  Apollon  nous  ordonne-t-il  de  nous  étudier 
nous-mêmes  moins  pour  arriver  à  posséder  la  philosophie  que  pour 
atteindre  un  but  plus  relevé,  en  vue  duquel  nous  étudions  la  philo- 
sophie elle-même.  En  effet,  si  nous  nous  appliquons  à  la  philoso- 
phie, c'est  parce  que  nous  avons  de  l'inclination  pour  la  sagesse  et 
que  nous  aimons  la  spéculation.  Or,  le  zèle  que  nous  mettons  à 
accomplir  le  précepte  Connais  toi  toi-même  nous  conduit  au  véri- 
table bonheur,  qui  a  pour  conditions  l'amour  de  la  sagesse,  la  con- 
templation du  Bien,  laquelle  est  le  fruit  de  la  sagesse,  et  la  connais- 
sance des  êtres  véritables4.  Dans  ce  cas,  le  Dieu  nous  ordonne  de 

*  Toy.  Platon,  Charmide.  —  >  Fby.  Plotin,  Enn.  IV,  Ut.  i,  s  1  #—  *  «  L'âme 
»  est  l'image  de  ce  qui  est  au-dessus  d'elle  et  le  modèle  de  ce  qui  est  au-des- 
»  sous  d'eUe.  Donc,  eu  se  connaissant  elle-même  et  en  s'analysant,  elle  connaît 
9  toutes  choses  sans  sortir  de  sa  nature  propre.  »  Proclus ,  Comm.  sur  le 
limée,  p.  231.  Bossuel  dit  aussi  :  •  La  sagesse  consiste  à  connaître  Dieu  et  à 
9  se  connaître  soi-même.  La  connaissance  de  nous-mêmes  nous  doit  élever  à  la 
»  connaissance  de  Dieu.  *{Dela  Connaissance  de  Dieu  et  de  soi-même,  préam- 
bule.) —  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelUgibUs,  $i,  1. 1, 
p.  u;  et  Plotin,  Enn.  1,  tiv.  iv,  $  3. 
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nous  connaître  nous-mêmes,  non  pour  nous-  livrer  à  l'étude  de  la 
philosophie,  mais  pour  arriver  au  bonheur  par  l'acquisition  de  la 
sagesse.  En  effet,  trouver  notre  essence  réelle,  la  connaître  vérita- 
blement, c'est  acquérir  la  sagesse  ;  or,  le  propre  de  la  sagesse  est 
d'avoir  la  science  véritable  de  l'essence  réelle  des  choses,  et  la  pos- 
session de  la  sagesse  conduit  au  véritable  bonheur1. 

III.  [Livre  IV.]  Gomme  en  descendant  ici-bas  nous  revêtons 
V homme  extérieur,  et  que  nous  tombons  dans  l'erreur  de  croire 
que  ce  qu'on  voit  de 'nous,  est  nous-mêmes,  le  précepte  Connais- 
toi  toir-mime  est  fort  propre  à  nous  faire  connaître  quelles  fa- 
cultés constituent  notre  essence.  Platon,  en  mentionnant  dans  le 
Philèbe  le  précepte  Connais- toi.  toi-même,  distingue  trois  espèces, 
d'ignorance  à  cet  égard2.  L'ignorance  de  soi-même  est  donc  un 
mal  sous  tous  les  rapports,  soit  qu'ignorant  la  grandeur  et  la 
dignité  de  Y  homme  intérieur*  on  rabaisse  ce  divin  principe,  soit 
qu'ignorant  la  bassesse  naturelle  de  ['homme  extérieur  on  ait  le 
tort  de  s'en  glorifier.  C'est  qu'alors  on  ne  sait  pas  que  la  nature  se 
joue  de  toute  chose  mortelle, 

-  Gomme,  sur  les  bords  de  la  mer,  un  enfant 
Qui  a,  de  ses  mains  délicates,  élevé  des  édifices  de  sable 
Les  pousse  ensuite  du  pied  et  les  confond  en  se  Jouanl  *. 


*  Proclus  Interprète  dans  le  même  sens  le  précepte  Connais-toi  toi-même: 
«  La  doctrine  exposée  dans  les  dialogues  de  Platon  et  la  philosophie  en 

•  général  nous  paraissent  avoir  pour  principe  fondamental  la  connaissance 
t  de  notre  nature*  En  la  prenant  sagement  pour  base  de  nos  spéculations, 
»  nous  sauroos  avec  exactitude  quel  est  le  bien  qui  nous  convient  et  quel  est 
»  son  contraire  :  car  la  perfection  des  êtres  diffère  selon  leur  essence  et  leur 
»  rang...  Le  précepte  Connais-toi  toi-même  inscrit  sur  le  fronton  du  temple 

•  de  Delphes  indiquait,  Je  crois,  la  manière  de  s'élever  à  Dieu  et  le  moyen  le 
»  plus  sûr  de  se  purifier.  Il  disait  aux  esprits  capables  de  le  comprendre  que 

•  celui  qui  se  connaît  lui-même  peut,  en  débutant  ainsi  par  te  vrai  principe, 
»  s'unir  au  Dieu  qui  nous  révèle  toute  vérité  et  nous  guide  dans  la  vie  pu- 
»  rifleative;  tandis  que  celui  qui  s'ignore  lui-même,  étant  un  profane,  un 
»  homme  non  initié  aux  mystères,  ne  saurait  participer  aux  bienfaits  d'Apol- 
»  Ion.  La  connaissance  de  soi-même  est  donc  le  principe  de  la  philosophie  et 
»  de  la  doctrine  de  Platon.  *  {Comm.  sur  l'Alcib.,  t.  Il,  p.  2, 13).  —  *  Platon, 
Philèbe,  L 11,  p.  410  de  la  trad.  de  M.  Cousin.  Porphyre  avait  composé  sur 
ce  dialogue  un  Commentaire  qui  est  cité  par  Olympiodore  (Scholiet  sur  le 
Philèbe,  p.  239,  262,  dans  le  Platonis  PhUebus  de  Stalbaum,  Leipsick,  1821), 
et  par  SimpUdus  (Comm.  sur  ta  Physique  d'ArUtote,  111,  104).  —  *  Cette 
eipression  est  empruntée  au  Philèbe  de  Platon,  t.  Il,  p.  408  de  la  trad.  de 
M.  Cousin.  —  *  Homère,  Iliade,  XV,  vers  365-367. 
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Ainsi,  quiconque,  par  ignorance  de  soi-même,  exalte  son  exté- 
rieur glorlfle  plus  qu'elle  ne  le  veut  le  nature  qui  Ta  formé  :  car  il 
admire  comme  des  chefs-d'œuvre  des  choses  que  la  nature  fait  en 
se  jouant,  tandis  que  celle-ci  parait  estimer  chacune  de  ces  choses  à 
sa  véritable  valeur  et  ne  partage  pas  l'erreur  de  ceux  qui  exaltent 
ses  dons  outre  mesure.  Le  précepte  Connais-toi  toi-même  s'ap- 
plique donc  à  l'appréciation  de  toutes  nos  facultés,  puisqu'il  nous 
commande  de  connaître  la  mesure  de  chaque  chose.  Ce  précepte 
semble  signifier  qu'il  faut  connaître  notre  âme  et  notre  intelli- 
gence, parce  qu'elles  constituent  uotre  essence.  Enfin,  nous  con- 
naître parfaitement  nous-mêmes,  c'est  tout  k  la  fois  nous  connaître 
nous-mêmes  [c'est-à-dire  notre  âme],  connaître  ce  qui  est  nôtre 
[c'est-à-dire  notre  corps]  et  ce  qui  se  rapporte  à  ce  qui  est  nôtre. 

Platon  a  raison  de  nous  recommander  dans  le  Philèbede  nous  sé- 
parer de  tout  ce  qui  nous  entoure  et  nous  est  étranger,  afin  de 
nous  connaître  nous-mêmes  à  fond,  de  savoir  ee  qu'est  V homme 
immortel  et  ce  qu'est  Y  homme  extérieur,  image  du  premier,  et  ce 
qui  appartient  à  chacun  d'eux.  A  Y  homme  intérieur  appartient  Vin* 
telligence  parfaite  ;  elle  constitue  l'homme  même,  dont  chacun  de 
nous  est  l'image.  A  Y  homme  extérieur  appartient  le  corps  avec  les 
biens  qui  le  concernent.  11  fout  savoir  quelles  sont  les  facultés  pro- 
pres à  chacun  de  ces  deux  hommes  et  quels  soins  il  convient  d'ac- 
corder à  chacun  d'eux,  pour  ne  pas  préférer  la  partie  mortelle  et 
terrestre  a  la  partie  immortelle,  et  devenir  ainsi  uu  objet  de  pitié  et 
de  risée  dans  la  tragédie  et  la  comédie  de  cette  vie  insensée  *,  enfin 
pour  ne  pas  prêter  à  la  partie  immortelle  la  bassesse  de  la  partie 
mortelle  et  devenir  misérables  et  Injustes  par  ignorance  de  ce  que 
nous  devons  à  chacune  de  ces  deux  parties  *. 

•  Expression  de  Platon,  Philèbe,  L  II,  p.  406  de  la  trad.  de  M.  Cousin. 
Olympiodot*  dil  à  ce  sujet  :  «  Baechus  préside  à  la  génération,  à  la  vie  et  à  la 
»  mort,  et  de  là  a  11  tragédie  et  à  la  comédie,  l'une  qui  représente  la  vie  et  le 
»  côté  plaisant  des  choses,  l'antre  qui  peint  le  malheur  et  la  mort,  •  (Comm. 
$urlé  Phédon,  dans  Cousin,  Fragmente  dé  Phtioeophle  ancienne  >  p.  402.) 
—  *  Saint  Augustin  interprète  dans  le  même  sens  le  précepte  Connais  toi 
toi-mtmt  :  •  Utqaid  ergo  ei  [menti]  pneceptum  est  «t  «a  ipeam  cognoeeat? 
»  Credo,  ut  9*  ipsam  eogitet  ei  temndmn  naturam  suam  mai,  id  est,  ut 
»  secundum  naturam  suam  ordinari  appelât,  sud  eo  scilieei  cai  sabdeada  «st. 
»  supra  ea  quibus  praepooenda  est;  «ub  itio.a  qao  régi  débet,  supra  ea  quat 
»  regere  débet,  ete.  •  (De  Trtnitate,  X,  6.)  roe>  aussi  Betsuet,  De  ta  Gaa- 
naissance  de  Dieu  et  de  svkméms,  IV,  11. 
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L'âme  est  immortelle  parce  qu'elle  ressemble  à  Dieu. 

I1.  Voici  un  argument  qui  parait  excellent  ô  Platon  pour  démon- 
trer l'immortalité  de  l'âme:  c'est  celui  qui  se  tire  des  semblables*. 
Si  l'âme  est  semblable  à  l'être  divin»  immortel,  invisible,  indivisible, 
indissoluble,  qui  subsiste  et  demeure  dans  son  incorruptibilité, 
comment  n'appartiendrait  «elle  pas  au  genre  qui  est  conforme  A  son 
modèle?  En  effet,  quand,  en  présence  de  deux  extrêmes  évidem- 
ment contraires,  tels  que  l'être  raisonnable  et  l'être  irraisonnable, 
on  discute  auquel  des  deux  genres  appartient  un  autre  être,  il  n'y 
a  qu'une  seule  démonstration  qui  soit  possible  :  c'est  de  faire  voir 
uuquel  des  deux  extrêmes  cet  être  est  semblable.  Ainsi,  quoique 
le  genre  humain  dans  le  premier  âge  ne  possède  pas  encore  ta  rai- 
son, et  que  beaucoup  d'individus  commettent  jusqu'à  leur  vieil- 
lesse des  fautes  qui  impliquent  absence  de  raison ,  cependant, 
comme  le  genre  humain  a  beaucoup  de  traits  de  ressemblance  avec 
l'être  purement  raisonnable,  il  a  été  regardé  comme  raisonnable 

1  Boéthusatt  un  philosopha  stoïcien  mentionné  par  Diogene  Laërce,  Vif, 
S  143»  149.*~»  Ce  fragment  est  tiréd'Eusèb*»  Préparation  évangélique,  XI,  W. 
— *  Cet  argument,  appelé  par  les  Néoplatoniciens  l'argument  de  la  similitude^ 
parce  qu'il  est  fondé  sur  l'analogie  qu'a  l'essence  de  l'âme  avec  l'essence  indis- 
soluble, était  considéré  par  tous  les  interprètes  du  Phédon  comme  le  seul  ar- 
gument vraiment  démonstratif.  Voici  comment  il  est  résumé  par  Olympio- 
dore  :  «  On  trouve  dans  l'homme  l'âme  et  le  corps.  Or,  de  l'âme  et  du  corps, 

•  c'est  évidemment  l'âme  qui  se  rapporte  le  plus  à  l'essence  Identique  à  elle- 
»  même,  permanente,  indissoluble,  etc.,  parce  que  l'âme  est  invisible,  douée 
»  de  pensée  et  qu'elle  gouverne  le  corps.  En  effet,  Y  invisibilité,  la  pensée  et 

•  le  commandement  conviennent  plu»  I  l'indissoluble  que  leurs  contraires. 
»  L'âme,  sous  ce  triple  rapport,  se  rapproche  donc  plus  que  le  corps  de  l'indift- 
»  soluble;  elle  est  donc  plus  indissoluble  que  le  corps,  et  par  conséquent  plus 

•  durable.  »  (Comm.  sur  le  Phédon,  dans  Cousin,  Fragments  de  PMtotopMe 
ancienne,  p.  421). 
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dès  l'origine.  Le  genre  que  forment  les  dieux  étant  évidemment  pur 
et  inaltérable,  tandis  que  les  êtres  terrestres  et  tangibles  sont  pé- 
rissables, si  l'on  demande  dans  quel  genre  il  faut  classer  rame, 
Platon  pense  que  pour  résoudre  la  question  on  doit  examiner  à  qui 
Tâme  est  semblable.  Or,  comme  elle  ne  ressemble  en  aucune  ma- 
nière à  l'être  périssable,  dissoluble,  étranger  à  l'intelligence  et  à  la 
rie,  et  par  suite  tangible,  sensible,  qui  naît  et  meurt;  comme,  au  con- 
traire, elle  ressemble  à  l'être  divin,  immortel,  invisible,  intellectuel, 
essentiellement  vivant,  ayant  de  l'affinité  pour  la  vérité,  possédant 
enfin  tous  les  attributs  qu'on  découvre  dans  l'âme;  il  a  paru  impos- 
sible d'accorder  à  Tâme  les  autres  caractères  de  similitude  et  de  lui 
refuser  en  même  temps  la  similitude  d'essence,  puisque  les  autres 
caractères  de  similitude  sont  précisément  les  conséquences  mêmes 
de  cette  similitude  d'essence4.  Si  les  êtres  qui  diffèrent  de  Dieu  par 
leurs  actes  en  diffèrent  aussi  par  la  constitution  de  leur  essence, 
il  en  résulte  que  les  êtres  qui  participent  aux  mêmes  actes  doivent 
posséder  aussi  une  essence  semblable  :  car  c'est  la  qualité  de  l'es- 
sence qui  détermine  la  qualité  des  actes,  puisque  c'est  de  l'essence 
que  les  actes  naisseut  et  découlent. 

II.  11  faut  une  longue  argumentation  pour  démontrer  que  l'âme 
est  immortelle  et  à  l'abri  de  la  destruction1.  Hais,  il  n'est  pas  besoin 
d'une  savante  discussion  pour  établir  que,  de  tout  ce  qui  se  trouve 
en  nous,  l'âme  est  ce  qui  a  le  plus  de  ressemblance  avec  Dieu,  non- 
seulement  à  cause  de  l'activité  constante  et  infatigable  qu'elle  nous 
communique,  mais  encore  à  cause  de  l'intelligence  qu'elle  pos- 
sède. C'est  cette  considération  qui  a  fait  dire  au  physicien  de  Cro- 
tone  [Pythagore]  que,  l'âme  étant  immortelle,  l'inertie  est  contraire 
à  sa  nature,  comme  elle  l'est  à  celle  des  corps  divins  [des  astres]. 
Que  l'on  examine  une  bonne  fois  l'essence  de  notre  âme,  l'intelli- 
gence qui  domine  en  nous,  qui  nous  suggère  souvent  des  réflexions 
et  des  désirs  d'une  nature  si  relevée,  et  l'on  sera  convaincu  de  la 
ressemblance  qu'a  notre  âme  avec  Dieu. 

III.  Si  Ton  fait  voir  clairement  que  l'âme  est  de  toutes  choses 
celle  qui  a  le  plus  de  ressemblance  avec  Dieu,  qu'est-il  besoin  d'a- 
voir recours  aux  autres  arguments  pour  démontrer  son  immorta- 
lité? Ne  suffit-il  pas  de  mettre  en  avant  cette  preuve,  qui  a  une  va- 
leur toute  particulière,  pour  convaincre  les  gens  de  bonne  foi  que 
l'âme  ne  participerait  pas  aux  actes  qui  conviennent  à  la  divinité  si 

4  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vu,  S  10;  t.  Il,  p.  467.  —  *  Porphyre  fait  id 
allusion  à  Yargununt  des  contraires,  qui  a  excité  dans  l'antiquité  une  si  vive 
et  si  longue  controverse.  Voy.  M.  Cousin,  Fragments  de  Phil.  ane.,  p.  410. 
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elle  n'avait  pas  elle-même  une  nature  divine?  Que  Ton  considère 
l'âme  en  effet  :  elle  est  enfouie  dans  un  corps  mortel,  dissoluble, 
dépourvu  d'intelligence,  qui  n'est  qu'un  cadavre  par  lui-même, 
qui  sans  cesse  tend  à  s'altérer,  à  se  diviser  et  à  périr  ;  cependant 
elle  le  façonne  et  elle  en  tient  les  parties  liées  ensemble f  ;  elle  montre 
qu'elle  a  une  essence  divine,  quoiqu'elle  soit  gênée  et  entravée  par 
cette  enveloppe  mortelle2;  que  serait-ce  donc  si,  par  la  pensée, 
on  séparait  cet  or  de  la  terre  qui  le  couvre'?  L'âme  ne  montre- 
rait-elle pas  alors  clairement  que  son  essence  ne  ressemble  qu'à 
celle  de  Dieu  ?  Par  ce  fait  que,  même  dans  son  existence  terrestre, 
elle  participe  à  la  nature  de  la  divinité,  qu'elle  continue  de  l'imiter 
par  ses  actes,  qu'elle  n'est  pas  dissoute  par  l'enveloppe  mortelle 
dans  laquelle  elle  se  trouve  emprisonnée,  ne  fait-elle  pas  voir  qu'elle 
est  à  l'abri  de  la  destruction? 

IV.  L'âme  parait  divine  par  la  ressemblance  qu'elle  a  avec  l'être 
qui  est  indivisible;  et  mortelle,  par  ses  points  de  contact  avec  la  na- 
ture périssable.  Selon  qu'elle  descend  ou  qu'elle  remonte,  elle  a 
Fair  d'être  mortelle  ou  immortelle.  D'un  côté,  il  y  a  l'bomme  qui  n'a 
d'autre  occupation  que  la  bonne  cbère,  comme  les  brutes.  D'un 
autre  côté,  il  y  a  l'homme  qui,  par  son  talent,  sauve  le  navire  dans 
la  tempête,  ou  rend  la  santé  à  ses  semblables,  ou  découvre  la  vé- 
rité, ou  trouve  la  méthode  qui  convient  à  la  science,  ou  invente  des 
signaux  de  feu,  ou  tire  des  horoscopes,  ou,  par  des  machines,  imite 
les  œuvres  du  créateur.  L'homme  n'a-t-il  pas  en  effet  imaginé  de 
représenter  ici-bas  le  cours  des  sept  planètes,  en  imitant  par  des 
mouvements  mécaniques  les  phénomènes  célestes4  ?  Que  n'a  pas  in- 
venté l'homme  en  manifestant  l'intelligence  divine  qu'il  renferme 
en  lui-même?  Certes,  celle-ci  prouve  bien  par  ses  conceptions  har- 
dies qu'elle  est  véritablement  olympienne ,  divine,  et  tout  à  fait 
étrangère  à  la  condition  mortelle  ;  cependant,  par  suite  de  son  at- 
tachement pour  les  choses  terrestres,  attachement  qui  le  rend 
incapabje  de  reconnaître  cette  intelligence,  le  vulgaire,  la  jugeant 
d'après  les  apparences  extérieures,  s'est  persuadé  qu'elle  est  mor- 
telle. Les  gens  de  cette  espèce  n'ont  en  effet  qu'un  moyen  de  se 
consoler  de  leur  abrutissement,  c'est  de  se  fonder  sur  les  appa- 
rences extérieures  pour  attribuer  aux  autres  la  même  bassesse, 
et  de  se  persuader  ainsi  que  tous  les  hommes  sont  semblables  à 
l'intérieur  comme  à  l'extérieur. 

«  Yoy.  Plotin,  Enn.  IV,  iiv.  vu,  %  3,  n«  5.  —  »  Voy.  ttotin,  Enn.  IV, 
Ut.  viii,  S  * •  —  ■  Voy.  Plolin,  Enn.  IV,  liv.  vu,  S 10,  fin .  —  *  Porphyre  bit 
ci  allusion  à  la  sphère  d'Archimêde. 


Réfutation  des  Péripatéticiens. 

V  '.  Quant  à  celui  qui  enseigne  que  l'âme  est  une  mtéWehiê,  H 
qu'étant  elle-même  complètement  immobile,  alla  est  cependant  le 
principe  des  mouvements1,  qu'il  explique  d'où  proviennent  les 
extases  (Wouf i«*/mî)  »  de  l'être  vivants  quand  Une  salait  plua  rien 
de  ce  qu'il  voit  ni  de  ce  qu'il  dit,  que  son  Ame  a  l'intuition  de  l'a- 
venir et  de  ce  qui  n'est  pas  présent,  et  qu'elle  s'appliqua  à  l'idée- 
Uqye  [à  l'intelligible]  •  ;  qu'il  dise  également  d'où  proviennent  dan* 
l'être  vivant  les  délibérations,  les  réflexions  et  les  volontés  de  l'âne, 
en  tant  qu'elle  est  l'âme  de  l'être  vivant*:  aar  ce  sont  là  des  mou- 
vements de  l'âme  et  non  du  corps  '. 

VI.  Comparer  la  nature  de  l'âtn*  i  la  pesanteur  ou  aux  qualités 
corporelles  uniformes  et  immobiles  »,  qualités  qui  modifiant  le  sujet 
et  déterminent  sa  nature»  c'est  le  propre  d'un  koffîme  qui  volontai- 
rement ou  involontairement  ne  comprend  rien  à  la  dignité  de 
l'âme,  qui  ne  voit  point  que  le  corps  de  l'être  vivant  n'est  devenu 
vivant  que  par  la  présence  de  l'âme,  oomme  c'est  par  la  présence 
du  feu  prés  duquel  elle  se  trouve  placée  que  l'eau  devient  chaud*, 
comme  c'est  par  le  lever  du  soleil  qu'est  illuminé  l'air  qui  est  natu- 
rellement-obscur quand  il  n'est  pas  ainsi  illuminé*.  Mais  la  cha- 
leur de  (eau  n'est  pas  la  chaleur  du  feu  ni  le  feu  lui-même  ;  la 
lumière  qui  se  répand  dans  l'air  n'est  pas  non  plus  la  lumière  pro- 
pre à  res6ence  du  soleil;  de  même,  l'animation  du  corps  (îp4»ux**)19, 
laquelle  joue  un  rôle  analogue  à  celui  de  la  pesanteur  et  de  la  qualité 
qui  réside  dans  le  corps,  n'est  point  l'âme  qui  est  descendue  dans 
le  corps  et  de  laquelle  le  corps  reçoit  une  espèce  de  souffle  vital". 

t  Eusèbe,  Prép.  étang.,  XV,  11.^  s  ?<*.  exprès  Jtmbliqae,  D*  l'Àmt, 
$  vif  i .  —  *  Voy.  ci*  «près,  p,  340.  —  *  C'est  lliomme  considéré  comme  composé 
d'we  âme  et  d  un  corps,—  *  Voy.  Je  fragment  d'Atmnonius  Saçcas  dans  le  tome  1» 
p.  icvi.  J'oy.  sus»  PJotfn,  Mnn.  IV,  liv.  vu,  S  8,  p.  463.  —  •  Viger  propose  à 
tort  de  retrancher  ces  mois  que  réclame  la  suite  des  idées.  —  7  Voy.  Plotin, 
Ait.  IV, liv.  vu,  $6,  p.  445.—  •  iMf.,$4,  no7,p.  442.  — •  Voy.  Enn.  IV, 
llv.  n,  $  29,  p.  377-379;  Ut.  t,  $  T,  p.  423.  —  «•  •  La  puissance  végétative 

•  présente  dans  tout  le  corps  y  fait  pénétrer  partout  un  wstige  de  frime,  • 
< Jtafi.  IV,  liv.  iv,  S  28  ;  t.  Il,  p.  373.)  —  «  Dans  sa  Paraphrase  d*  Traité  rit 
l'Ame  (roi  70),  Thlroi6tiuseUe,en  1»  combattant,  celle  tWorie  de  Porphyre  e 

•  Mais,  dit-il,  ^tantl  la  mixtion  du  corps  périt,  l'amené  périt  pas  avec  clic; 
»  la  seule  dose  qui  ptrisse,  c'est  V animation  que  l'âme  donne  au  corps,  dont 
m  i  lie  est  séparfble  et  auquel  elle  communique  la  vie  par  une  espèce  dïMu- 
>  mtnation,  comme  le  toleil  illumine  l'air.  »  Selon  Tbémistjus,  l'âme  est  in- 
séparable do  corps  et  meurt  avec  lui. 
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VU.  Ce  que  d'autres  philosophes  ont  dit  sur  l'Ame  me  parait  hon- 
teux N'est-il  pas  honteux  en  effet  de  dire  que  l'Ame  est  VsnUléohie 
d'un  corps  naturel  organisé  ?  N'e»t-U  pas  également  bonteu*  de 
faire  consister  l'âme  dans  un  feu  intelligent1  ou  dans  un  souffle  qui 
a  un  certain  caractère,  souffle  qui  a  été  exposé  au  froid  de  l'air 
et  trempé  en  quelque  sorte  par  son  contact?;  de  supposer  qu'elle 
est  une  agrégation  &  atomes1;  en  général,  d'enseigner  qu'elle  est 
engendrée  par  le  corps*?  (Opinion  qui  a  été  déclarée  impie  même 
oans  les  lois  des  impies  *»)  Toutes  ces  opinions  sont  donc  hon- 
teuses, H  n'en  est  point  de  même  de  celle  qui  déûnit  l'âme  une 
substance  qui  se  meut  elle-mém*. 

•  Réfutation  des  Stoïciens. 

VIII».  Ils  osent  appeler  Dieu  un  feu  intelligent  (irtip  votplv)»,  et 
supposer  en  même  temps  qu'il  est  éternel.  Ils  disent  que  ce  feu 
détruit  et  dévore  tout  comme  le  feu  que  nous  connaissons,  et  ils 
combattent  Àristote  parce  qu'il  ne  veut  pas  admettre  que  Yéther 
soit  composé  d'un  feu  semblable  au  nôtre.  Quand  on  leur  demande 
comment  ce  feu  subsiste,  puisqu'ils  le  font  complètement  sembla* 
ble  au  nôtre,  ils  prétendent  qu'on  doit  les  croire  sur  parole,  et,  à 
la  croyance  irrationnelle  que  le  feu  est  éternel,  ils  ajoutent  encore 
cette  hypothèse  que  le  corps  éthéré  s'éteint  et  se  rallume  par 

«  CVst  la  définition  d'Heraclite  et  des  Stoïcien*,  foy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vif, 
S 4,  p.  441,—  *  C'est  la  doctrine  de  Cbrysippe,  Voy.  Plotin,  tW.,  S  4  et  8,  p.  44J , 
457  458.  -  »  C'est  la  doctrine  de  Démocrite  et  d'Èpicure.  Voy,  Plotin,  tW„ 
$  3,  p.  438,  -  *  Voy.  Plotin,  Md,,  S  3  et  8,  p.  439  et  460.  -  «  Nous  pensons 
que  Porphyre  fait  ici  allusion  à  un  passage  de  sa  philosophie  ées  oracles.  Énée 
do  Casa  lui  attribue  uue  expression  presque  identique.  Voy.  ci-après  p.  080. 
—  «  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv»  m,  S  fc  p.  466. 

'  Eusèbe,  Prép.  évang.t  XV,  t6.  — 8  Voy,  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vu.  $  4; 
t.  H,  p.  44t.  Porphyre  semble  s'être  ici  inspiré  aussi  de  Long  in,  qui  fut  son  pre- 
mier maître  ;  «  Qui  ne  s'indignerait  à  bon  droit  que  Zenon  et  Cléanthe  aient 

•  traité  l'âme  avec  assez  peu  de  respect  pour  soutenir  qu'elle  n'est  qu'une 
»  exhalaison  d'un  corps  solide?  Qu'y  a  t-il  4e  commun,  grands  Dieux,  entre 
»  uue  exhalaison  et  l'âme?  Et  comment  pouvaient-ils,  assimilant  ainsi  à  ce 
»  phénomène  physique  notre  âme  et  celle  des  animaux,  conserver  les  imagi- 

•  nations,  les  souvenirs  constants,  les  désirs  et  l<s  volontés  qui  ont  pour  but 

•  l'intelligence  des  choses?  Est-ce  que  les  Dieux  aussi  et  ce  Dieu  suprême 

•  qui  pénètre  tout  de  sa  vie,  les  choses  terrestres  et  les  choses  célestes,  se- 

•  root  considérés  comme  une  exhalaison,    une  fumée,  une  vaine  appa- 

•  renée?  etc.  »  (Lougia,  dans  Eusèbe,  Prép.  évang.,  XV, 21) 
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parties*.  Mais  qu'est-il  besoin  de  nous  étendre  davantage,  d'une 
part  sur  le  défaut  de  jugement  que  ces  philosophes  montrent  dans 
leur  propre  système,  et  d'autre  part  sur  leur  ignorance  el  leur 
mépris  de  la  doctrine  des  anciens? 

Appréciation  des  diverses  preuves  de  l'immortalité  de  l'âme. 

IX*.  Les  preuves  tirées  soit  des  conceptions  intellectuelles  (fcwotai)1, 
soit  de  l'histoire*,  démontrent  incontestablement  que  l'âme  est 
immortelle,  tandis  que  les  arguments  empruntés  aux  philosophes 
semblent  faciles  à  renverser  à  cause  de  cette  facilité  d'éloeution 
que  tous  déploient  dans  la  controverse.  Quelle  est  en  effet  la  dé- 
monstration qui  ne  soit  contestée  par  les  sectateurs  d'une  autre 
école,  puisque  certains  philosophes  [les  Pyrrhoniens]  ont  prétendu 
qu'il  faut  suspendre  son  assentiment,  même  pour  les  choses  qui 
paraissent  évidentes? 


*  «  Boéthus,  Posidonius  etPanétius,  qui  se  distinguèrent  dans  l'École  stoïcienne 
»  par  leur  inspiration,  abandonnèrent  la  doctrine -de  l'embrasement  et  de  la  pa- 
»  lingénésie  pour  adopter  la  doctrine  plus  divine  de  l'indestnictibililé  du 
»  monde.  •  (Philon,  De  flndettruttibWté  du  mande.) 

1  Eusèbe,  Préparation  évangéiique,  XI V,  10—  *  Foy.  ci-dessus,  $n,  m,  *. 
—  '  Yoy.  Plolin,  Enn.  IV,  liv.  tu,  S 15.  C'est  sans  doute  une  des  raisons  pour 
lesquelles  Porphyre  avait  composé  sa  Philosophie  des  oracles.  Simplicius  fait 
sur  ce  sujet  des  réflexions  pleines  de  justesse  :  «  Faut-il  nous  abstenir  com- 
plètement de  consulter  les  devins  sur  ce  qui  dépend  de  nous,  pour  savoir, 
par  exemple,  si  nous  devons  admettre  que  l'âme  est  mortelle  ou  immortelle, 
si  nous  devons  prendre  pour  maître  tel  ou  tel  philosophe?  car  plusieurs  des 
anciens  paraissent  avoir  consulté  les  oracles  sur  la  nature,  quoique  nous 
disions  qu'il  dépend  de  nous  et  qu'il  est  en  notre  pouvoir  de  nous  former 
une  opinion  sur  ce  sujet.  Selon  nous,  toutes  les  fois  qu'une  chose  peut  être 
prouvée  d'une  manière  rationnelle,  il  vaut  mieux  l'apprendre  par  raison 
démonstrative  :  car,  si  la  démonstration  est  tirée  de  la  cause,  nous  aurons 
une  connaissance  scientifique.  Or,  que  Dieu  nous  assure  que  l'âme  est  im- 
m  orlelle,  cela  nous  donne  bien  la  foi,  mais  ne  nous  donne  point  la  science. 
Q  ue  Dieu  daigne  apprendre  à  quelqu'un  les  causes  el  lui  donner  la  science, 
c'est  de  sa  part  une  autre  espèce  de  bonté;  mais  elle  n'a  rien  de  commua 
avec  la  divination  :  car  celle-ci  se  borne  à  prédire  les  issues  des  actions 
lorsqu'elles  sont  incertaines  et  que  toute  notre  intelligence  ne  saurait  les 
prévoir.  C'est  pourquoi,  s'il  y  a  eu  des  hommes  qui  aient  consulté  les  oracles 
sur  la  nature,  ils  ont  été  peu  nombreux;  ce  n'étaient  point  d'ailleurs  des 
philosophes  distingués,  mais  des  gens  plus  accoutumés  à  croire  qu'à  savoir. 
La  volonté  de  Dieu  paraît  être  que  lame,  se  mouvant  par  elle-même,  trouve 
aussi  par  elle-même  la  vérité-  »  {Ctmm.  sur  le  Manuel  d'Èptcïète,  $  xxxn.) 
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Lettre  sur  le  destin. 


Questions  que  soulève  l'étude  de  l'âme. 

I  '.  Aristote  ramène  les  principes  qui  paraissent  le  plus  évidem- 
ment constituer  la  nature  de  l'âme  à  trois  caractères  essentiels,  savoir, 
le  mouvement,  la  connaissance,  la  ténuité  de  la  substance  (Xmttot>k 
tôç  ovaiuç),  qu'il  nomme  quelquefois  substance  incorporelle  («»«- 
/aotoc  viroVraffic)';  puis,  il  examine  par  rapport  à  chacun  de  ces 


1  Les  titres  qui  composent  ce  sommaire  sont  tirés  de  Stobée  (Voy.  les  notes 
d'Heeren).  Les  termes  dont  ils  sont  formés  se  retrouvent  tous  dans  le  texte 
même  de  Jamblique. 

*  Stobée,  Mclogœ  pkysicœ,  ut,  S  28»  P-  858,  éd.  Heeren.  —  *  Aristote  dit 
dans  son  traité  De  l'Ame  (1,  2  ;  p.  106,  119  de  la  trad.  de  M.  Barthélémy 
Saint-Hilaire)  :  «  Le  début  de  notre  recherche,  c'est  de  poser  tout  d'abord  les 
»  principes  qui  paraissent  le  plus  éndemment  appartenir  à  ta  nature  de  l'âme... 
»  Ainsi  tous  les  philosophes,  on  peut  le  dire,  définissent  rame  par  trois  ca- 
»  ractères:le  mouvement,  la  sensati on  et  Vimmalérialité(rb  dac&paw).  » 
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trois  points  toutes  les  opinions  qui  ont  été  professées  sur  l'Ame  :  H 
embrasse  ainsi  la  variété  infinie  des  opinions  et  les  classe  d'une 
manière  claire  et  brève.  Mais  je  trouve  que  cette  division  a  deux  dé- 
fauts :  d'un  côté,  elle  est  confuse,  parce  qu'elle  contient  des  homo- 
nymes :  car  il  y  a  une  grande  différence  entre  le  mouvement  de 
translation  et  le  mouvement  de  la  vie,  entre  la  connaissance  de- 
objets  qui  ont  une  figure  et  la  connaissance  de  ceux  qui  n'en  ont 
pas,  entre  la  pureté  de  la  substance  de  l'air  et  la  pureté  de  l'incor- 
porel en  soi;  d'un  autre  côté,  eUe  est  imparfaite,  parce  qu'elle  est 
incomplète  :  car  on  ne  peut  embrasser  avec  ces  trois  points  toutes 
les  opinions  qui  ont  été  professées  sur  l'âme  i. 

De  V  Essence  de  l'âme. 

II  *.  —  1°  Quelques-uns  ramènent  la  nature  de  l'âme  au  principes 
des  quatre  éléments.  Selon  eux,  les  corps  premiers  sont  indivisibles? 
plus  élémentaires  que  les  éléments  eux-mêmes;  n'étant  pas  mélan- 
gés, étant  d'ailleurs  remplis  uniquement  de  la  première  substance, 
qui  est  pure,  ils  ne  sont  divisibles  d'aucune  façon  ;  ils  ont  une  in- 
finité de  figures,  parmi  lesquelles  se  trouve  la  figure  sphéroïde  ;  or 
Pâme  est  composée  d'atomes  sphéroïdes1. 

2°  D'après  ce  qu'enseignent  certains  Përipatéticiens,  l'âme  est  la 
forme  du  corps,  ou  une  qualité  simple  et  incorporelle,  ou  une 
qualité  substantielle  et  parfaite*.  Une  opinion  analogue,  opinion 
qui,  bien  qu'elle  ne  vienne  pas  des  anciens,  constitue  cependant  une 
secteparticulière,  est  celle  qui  fait  consister  l'âme  dans  le  concours 
(<rvvâpopÀ)  de  tontes  les  qualités,  dans  ce  qu'il  y  a  de  principal  en 
elles  et  qui  leur  est  soit  postérieur,  soit  antérieur  '. 

*  M.  Barthélémy  Saint-Hilatre  adresse  la  néme  critique  I  Arfstote  (De 
rame,  trad.  n\,  p.  120,  note). 

»  Stobée,  Béloqm  pkyticœ,  lu,  %  28,  p.  060.  Tontes  les  définitions  qui  ont 
été  données  de  l'âme  sont  ramenées  ici  par  Jamblique  à  quatre  points  de  vue  : 
Éléments,  Qualité,  Quantité  ou  Essence  mathématique  (Figure,  Nombre, 
Harmonie),  Nature  incorporelle.  Cette  division  semble  empruntée  à  Anatole 
{Voy.  Simplicius,  Commentaire  sur  le  Traité  de  fArne,  folie  2,  édition 
d'Aide).  —  *  C'était  l'opinion  de  Démocrile.  Voy.  Aristote,  De  l'Ame,  I,  2  ; 
p.  108  et  115  de  la  trad.  fr.  —  *  Alexandre  d'Aphrodisie  dit  que  l'âme  est  la 
perfection  du  corps  (ti^ôt*,-)  et  la  définit  •}*  puissance,]' entétéchie,  la  ferme 
»  du  corps  qai  la  possède.  »  Voy.  M.  Ravaisson,  Estai  sur  la  Métaphysique 
d' Aristote ,  t.  11,  p.  301.  —  *  11  s'agit  sans  doute  kl  de  Galieu,  dont  Proeius 
parle  en  ces  termes  :  «  Selon  Gaiien,  les  facultés  de  l'âme  dépendent  du  tem- 
»  pérament  du  corps:  si  le  corps  est  humide,  mou  et  sans  consistance,  lime 
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3°  Énumérons  maintenant,  en  les  distinguant  les  uns  des  autres, 
ceux  qui  donnent  à  l'âme  une  eesence  mathématique  [c.-à-d.  tihe  es- 
sence intermédiaire  entre  l'essence  sensible  et  l'essence  intelligible]. 

A.  La  première  espèce  d'essence  mathématique  est  la  figuré 
(*x«)p«)t  qui  est  la  limite  de  l'étendue  et  l'étendue  elle-même. 
Parmi  ceux  qui  professent  cette  opinion  bti  compte  le  platonicien 
Sévérus  *.  Speuslppe  place  l'essehce  de  l'âme  dans  Vidée  de  ce  qui 
est  étendu  en  tout  sens*.  Il  serait  plus  raisonnable  de  faire  consister 
l'âme  pure  dans  la  cause  de  tes  choses  [de  l'étendue  et  de  la  figure], 
ou  dans  ce  qui  les  unit». 


•  est  faible  et  stupide?  s'il  est  ad  contraire  bit*  constitué*  elle  est  forte  et 
»  intelligente.  »  {Commentaire  sut  te  Ttonée,  p.  Ma.)  Selon  Galien,  il  y  a 
dans  l'homme  trois  âmes,  l'âme  concupiseible,  l'âme  irascible,  l'âme  ration* 
nelle,  qui  habitent  l'une  le  foie,  l'autre  le  cœur,  l'autre  l'encéphale.  La 
matière  de  ces  trois  viscères  est  un  mélange  des  quatre  qualités  élémentaires 
le  chaud,  le  froid,  le  sec,  l'humide;  leur  forme  est  la  proportion,  le  tempéra- 
ment des  qualités  élémentaires  ;  et»  cérame  l'âne  est  la  formé,  suivant  là 
théorie  d'Aristote,  il  s'ebsttit  que  les  trois  âmes  ne  sont  pas  autre  chose  que 
lés  tempéraments  des  trois  viscères  dans  lesquels  elles  résident;  Fty.  Ûalien, 
Que  les  mmrs  4*  Vame  suivent  te  tempérament  du  etrps,  cbap.  ta  et  it. 

*  i  Parmi  nos  devanciers*  dit  Proelus  (Commentaire  sur  lé  limée,  p.  187), 
»  les  uns  ont  fait  de  l'âme  une  essenee  mathématique,  parée  qu'elle  tient  le 
»  milieu  entre  le  sensible  et  l'intelligible  :  ils  l'appellent  un  nombre >  et  la 

•  composent  de  la  monade  et  delà  dyade  indéfinie,  comme  Àristander  et  Nu- 
»  ménius;  ou  bien  une  jjraHdeur  s)ft*i4f  rfytie,  formée  du  point  et  de  la  ligne, 
»  comme  Sévérus»  »  La  définition  que  Sévérus  donnait  de  l'âme  se  rattachait 
an  Timée  :  elle  avait  petir  but  d'expliquer  comment  l'âme  est,  selon  Platon, 
composée  de  l'essence  indivisible  et  de  l'essence  divisible.  Cependant  Sévérus 
n'était  pas  complètement  d'accord  avec  Platon  sur  la  nature  de  l'âme  t  eaf, 
dans  un  fragment  qu'Eusébe  nons  a  conservé  (Prépi  évang9i  Xlll,  17),  il  dit 
que  rame  n'est  point  formée  de  denx  essences,  l'une  passible  et  l'autre  im- 
passible* ainsi  que  l'enseigne  Platon»  mais  qu'elle  est  simple,  impassible  et 
incorporelle;  •u-1  M.  Ravaisson,  dans  sa  dissertation  sur  Speusippe  (Speusippi 
de  primfc  retmm  printipiis  pkœita,  p.  41-43),  propose  de  lire  A*m»t*r*v 
au  lien  de  tastaroo.  Cette  correction  ne  nons  parait  pas  pouvoir  se  con- 
cilier avec  le  sens  général  de  notre  passage*  et  nons  pensons  qu'il  faut  adop- 
ter ici  l'interprétation  proposée  par  M.  H.  Martin  t  t  Speusippe  niait  les 
»  nombres  intelligibles^  c'est-à-dire  les  idées,  et  ne  reconnaissait  que  les 
»  nombres  mathématiques.  Dans  sa  définition,  le  mot  idée  ne  doit  donc  pas 
»  être  pris  à  la  rigueur.  Speusippe  a  sans  doute  voulu  dire  que  l'âme  est 
»  une  grandeur  mathématique  incorporelle,  non  perceptible  par  les  sens.  » 
(Étuée$  sur  te  Timée,  t.  I,  p.  375.)  —  *  C'est  la  doctrine  exposée  par 
JambUque  dans  un  fragment  que  nous  a  conservé  SimpUcius  (Cemm.  sur  les 
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B.  L'autre  espèce  d'essence  mathématique  est  le  nombre.  Quel- 
ques-uns des  Pythagoriciens  affirment  simplement  que  «l'âme  est  m 
»  nombre  '  *  ;  Xénocrate  ajoute  :  «  qui  se  meut  lui-même  *  »  ;  le  pytha- 
goricien Modératus  :  «  qui  renferme  les  raisons*»;  Hippasus,  audi- 
teur des  Pythagoriciens  :  «  qui  est  l'organe  rationnel  du  Dieu 

»  créateur  du  monde  (xptTixov  xoafxovpyov  6cov  opyocm)  *.  » 

Selon  Aristote,  Platon  compose  Yanimal  en  soi  [le  monde  intelli- 
gible] de  Tidée  de  l'un,  ainsi  que  des  premières  longueur,  largeur 
et  profondeur,  et  dit  que  l'unité  est  l'Intelligence,  que  le  nombre 
deux  est  la  Science, que  le  nombre  de  la  surface  est  l'Opinion,  et  que 
celui  du  solide  est  la  Sensation  ». 

G.  Examinons  maintenant  Yharmonie,  non  celle  qui  est  fondée 
sur  les  corps  [qui  résulte  du  mélange  des  éléments*],  mais  celle  qu'on 
appelle  V harmonie  mathématique  [l'harmonie  propre  à  l'essence 
qui  est  intermédiaire  entre  l'essence  sensible  et  l'essence  intelli- 
gible]. 

Catégories,  fol.  34).  C'est  aussi  la  doctrine  de  Plotin,  qui  dit  que  l'espace  a  été 
créé  par  la  procession  de  l'âme  (Enn.  111,  Ut.  vi,  $  17). 

*  Voy.  Aristote,  Métaphysique,  1, 5.  Voy.  également  ci-dessus,  p.  125,  noie  1 
—  *  Voy.  Aristote,  De  l'Ame,  I,  2,  4.  Selon  Simplicius  (Comm.  sur  le  Traité 
de  l'Ame,  fol.  6),  dans  cette  définition  de  Xénocrate,  fàme  est  tm  nomore 
signifie  que  l'âme  est  une  forme  ;  et  qui  se  meut  lui-même  veut  dire  gui  est 
divisible,  parce  que  l'âme  tient  le  milieu  entre  l'essence  intelligible,  qui  est 
complètement  indivisible,  et  l'essence  sensible,  qui  est  complètement  divisible. 
Cette  explication  est  empruntée  à  la  doctrine  de  Plotin  (JBnn.  IV,  liv.  n). 
Voy.  aussi  Proclus,  Comm.  tur  le  Tintée,  p.  190.  —  »  Ce  sont  l'un,  raison  de 
l'unité,  de  l'identité  et  de  V égalité,  et  la  dyade,  raison  de  la  divisibilité,  de 
la  diversité  et  de  l'inégalité.  Voy.  Porphyre,  Vie  de  Pytkagore,  S  43-61,  éd. 
Westermann.  —  *  Dans  sa  Vie  de  Pytkagore  ($  81,  88),  Jambliqoe  dit 
qu'Hippasus  avait  étudié  ta  doctrine  des  Pythagoriciens,  mais  qu'il  appartenait 
à  la  classe  des  auditeur*  (cbtou9/MT<xoQ,  et  non  à  celle  des  disciples 
0*a&)/iartxoQ.  Diogène  Laërce  (VU,  8)  est  un  peu  plus  explicite  sur  ce  phi- 
losophe :  «  Hippasus  de  Métaponte,  pythagoricien,  disait  que  le  temps  du 
»  changement  du  monde  est  déterminé,  que  l'univers  est  limité  et  se  meut 
»  toujours.»  Quanta  l'expression  de  xptxaà*  fyyavov,  elle  s'applique  à  l'Ame 
du  monde,  comme  celle  de  %b  Tjyt/uovaà»  dans  cette  pensée  de  Phiiolaûs  : 

t&  Si  iiyt/iovixbv  iv  tû  /xtaouxûr*»  -nupï,  Sntp  rp6m*ç  lixnv  itf owiu&tUtro  -nfe 
toù  navrée  oyalpai  b  Si)/uou/?y&c  Oiot  (Stobée,  Eclogœ  phys.,  XXII,  S  6,  p.  452). 
—  *  Voy.  Aristote,  De  l'Ame,  1, 2;  p.  113,  trad.  fr.  Selon  Simplicius  (Comm. 
sur  le  Traité  de  VAme,  f.  8),  cette  assertion  de  Platon  signifie  simplement  que 
le  monde  intelligible  contient  les  idées  de  toutes  choses,  parce  que  les  anciens 
appelaient  nombres  les  idées.  Cette  explication  est  empruntée  à  Plotin  (Bit*.  VI, 
liv.  vi).  —  •  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vu,  $  8  ;  t.  Il,  p.  400. 
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Modératus  attribue  à  l'Ame  [du  monde]  cette  espèce  d'harmonie 
qui  établit  Taccord  et  l'amitié  entre  les  contraires  *  ;  Timée  [dans  Pla- 
ton1], celle  qui,  dans  les  essences,  les  vies  et  leur  génération,  sert 
de  moyen  terme  et  de  lien.  Plotin,  Porphyre  et  Amélius  ont  enseigné 
que  l'harmonie  consiste  dans  les  raisons  que  contient  l'essence  de 

l'Âme  (iv  Xôyotf   xoîç  xar*  ovo-tav  ir^oOTrap^ouo'tv)1.  Enfin  Un  grand 

nombre  de  Platoniciens  et  de  Pythagoriciens  sont  d'avis  que  l'har- 
monie est  unie  au  monde  et  inséparable  du  ciel  *. 

4°  Passons  maintenant  à  la  nature  incorporelle,  et  examinons  avec 
ordre  toutes  les  opinions  qui  ont  été  émises  à  ce  sujet.  11  y  a  des 
philosophes  qui  croient  que  l'essence  de  l'Ame  universelle  a  toutes 
ses  parties  semblables  à  elle-même,  qu'elle  est  une  et  identique, 
en  sorte  qu'elle  est  tout  entière  dans  chacune  de  ses  parties  *. 
Us  placent  dans  l'âme  particulière  elle-même  le  monde  intelligible, 


1  Vcy.  Porphyre,  Vie  dé  Pythagore,  $  49.  —  *  Voy.  Platon,  Timée,  p.  35. 
Voici  en  abrégé  comment,  au  rapport  de  Proclus  (Cowm.  sur  le  Timée,  p.  205), 
Amélius  et  Porphyre  expliquaient  ce  passage  de  Platon  :  «  Selon  Amélius,  l'Ame 
»  contient  toot  ce  qui  est  dans  le  monde  :  par  la  monade,  elle  embrasse  tous  les 
»  dieux  qui  habitent  le  monde;  parla  dyade  et  la  triade,  les  démons*,  par  la  té- 
»  trade  et  Yennéade,  elle  est  la  providence  du  genre  bumain  ;  enfin,  par  Yoclade 
»  et  Yicosieptade  [les  nombres  8  et  27],  elle  étend  son  action  dans  le  monde  eu- 
»  lier  et  Jusqu'aux  êtres  du  dernier  rang:  car  elle  administre  chaque  espèce 
»  d'êtres  parles  puissances  convenables...  Selon  Porphyre,  l'Ame  contient  en 
»  elle-même  des  rai$<m$  harmonique*,  en  ce  sens  qu'elle  est  une  multiplicité  de 
»  puissances  unies  par  l'harmonie;  en  même  temps,  elle  remplit  d'harmonie 
»  l'univers,  parce  qu'elle  y  administre  toutes  choses  par  les  raisons  harmoniques 
»  qu'elle  possède  en  elle-même.  »  Macrobe  attribue  sur  ce  point  la  même  doc- 
trine à  Porphyre  :  t  Hanc  Platonicorum  persuasionem  Porphyrius  libris  suis  in- 
»  serait,  quibus  Tfm<rfobscuritalibus  nonnibil  lucis  infudit;  aitque  eos  eredere, 
»-  ad  imaginera  contextionis  Animae,  esse  in  corpore  mundi  intervalla  quae  epi- 
»  tritis,  hemioliis,  et  epogdois  hemitoniisquecomplentur  et  Ummale;  et  ila  pro- 
»  venire  concentum,cujus  ratio,  in  substautia  Animae  contexta,  mundano  quoque 
»  corpori,  quod  ab  Anima  movetur,  inserta  est.  •  (In  Somnium  ScipionU,  If, 
3.)  —  *  Selon  Plotin,  il  y  a  dans  l'univers  une  harmonie  unique,  tout  y  est  coor- 
donné, tout  y  conspire  à  un  but  unique,  parce  que  l'univers  est  administré 
par  l'Ame  dont  la  Raison  contient  les  raisons  génératrices  de  tous  les  êtres 
vivants  (Bnn.  111,  liv.  n,  $  16).  Pour  Amélius  et  Porphyre,  Voy.  la  note  pré- 
cédente. —  *  Voy.  le  fragment  de  Philolaiis  cité  par  Slobée,  Eclogœ  phys., 
xxn,  S  7i  P-  454.  —  *  Jamblique  veut  dire  que,  selon  cette  doctrine,  qui  est 
celle  de  Plotin,  les  âmes  particulières  ont  la  même  essence  que  l'Ame  univer- 
selle, eu  ce  sens  qu'elles  possèdent  les  mêmes  facultés.  Voy.  pour  Plotin , 
Enn.  IV,  liv.  m,  S  4  et  5;  liv.  ix,  $  5;  et  pour  Porphyre,  Principes  de  la 
théorie  des  intelligibles,  S  xxxix,  trad.  fr.,  t.  I,  p.  ixxx. 
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les  dieux  et  les  démons,  le  Bien  et  tout  ee  qu'il  y  a  de  plus  relevé 
dans  l'univers  *  ;  ils  enseignent  ainsi  que  tout  est  dans  tous  les 
êtres,  mais  selon  la  nature  propre  de  chacun  d'eu*1.  Numénius 
professe  cette  opinion  dans  toute  çqq  étendue  t,  Hotin  avec  quelque 
restriction4,  Araéliqs  avec  inconstance,  Porphyre  avee  hésita  tien  : 
car  tantôt  il  l'abandonne  nettement,  tantôt  il  la  suit  comme  une 
tradition6.  Selon  eette  opinion,  l'Ame,  dans  son  essence  totale,  ne 
diffère  en  rien  de  l'Intelligence,  des  dieux  et  des  êtres  supérieurs. 
Une  doctrine ,  qui  est  opposée  à  la  précédente,  sépare  l'Ame  et 
l'Intelligence 6  :  elle  fait  de  l'Ame  une  nature  inférieure,  née  de  l'In- 
telligence, mais  distincte  d'elle,  en  ce  sens  que  la  partie  de  l'Ame 
qui  est  au-dessous  de  l'Intelligence  en  dépend,  mais  a  une  existence 


•  Voy.  Plotin,  Enn.  III,  Uv.  iv,  S  3,  fin.  —  *  Voy.  Plotin,  JBnu.  IV,  liv.ix, 
S  5.  —  •  Voy.  les  fragments  de  Numénius,  1. 1,  p.  cil  —  *  Plotin  admet  qu'il 
y  a  des  différences  importantes  entre  la  condition  de  l'Ame  univ ersellf  el  celle  de 
Tâme  humaine.  Voy.  Enn.  II,  Uv.  ix,  S?;  *»*,  IV,  Uv.  va,  S&-17.  —  *  Pour 
Porphyre,  Voy.  les  Principes  de  la  théorie  du  inUuigibles,  %  xxxix,  1 1,  n.  uxx. 
—  «  Cette  doctrine  est  celle  de  Jamblique  tui-même,  comme  on  le  voit  par  la 
citation  suivante  que  Preclus  fait  de  ce  philosophe:  «  Les  considérations  qui 
précèdent  nous  permettent  de  juger  l'opinion  de  Plotin  et  de  Théodore,  selon 
lesquels  il  y  a  en  nous  quelque  chose  qui  demeure  impassible  et  qui  pense 
toujours  :  car  Platon  [limée,  p.  437],  n'admettant  que  deux  révolutions  dans 
l'essence  de  Tâme,  a  dit  que  l'une  [la  révolution  de  la  nature  du  «tenu]  était 
complètement  entravée,  et  que  l'autre  [la  révolution  de  In  nature  de  l'autre] 
était  troublée  :  il  est  donc  également  impossible  que  Tune  ou  l'autre  soit  rade 
de  la  pensée  pure.  C'est  avec  raison  que  le  divin  Jamblique  combat  eetle  opi- 
nion dans  les  termes  suivants  :  «  Qu'est-ce  qui  pèche  donc  en  nous  quand, 
»  entraînés  par  le  principe  irrationnel,  nous  cédons  aux  séductions  de  rima- 
»  gination  ?  N'est-ce  pas  la  volonté  B  Comment  ne  serait-ce  pas  elle,  puisque 
»  c'est  par  elle  que  nous  pouvons  résister  aux  illusions  de  l'imagination  ?  Or, 
i  quand  la  volonté  a  failli,  comment  l'âme  elle-même  resterait-elle  infaillible? 
»  Qu'est-ce  qui  fait  le  bonheur  complet  de  la  vie?  n'est-ce  pas  que  la  raison 
»  s'acquitte  de  la  fonction  qui  lui  est  propre  [contemple  l'Intelligence  divine], 
»  qu'elle  s'en  acquitte  parfaitement  ?  Quand  notre  partie  suprême  est  parfaite, 
»  l'ensemble  de  notre  être  est  heureux  :  qui  nous  empêche  donc  d'être  tous 
»  dès  aujourd'hui  complètement  heureux,  si  la  plus  haute  partie  de  nous- 
»  mêmes  pense  toujours  et  est  toujours  unie  aux  dieux  ?  Car,  si  cette  partie 
•  est  l'intelligence ,  qu'importe  à  l'âme  ?  si  eette  partie  est  une  partie  de 
»  l'âme,  l'âme  entière  doit  être  heureuse.  »  [Comw.  sur  le  Tnnée,  p.  341.) 
Pour  les  passages  de  Plotin  auxquels  Proclus  et  Jamblique  fout  ici  allu- 
sion, Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  $  9-12;  et  Enn.  IV,  liv.  vin,  S  8.  Pour  la 
théorie  que  Jamblique  professe  lui-même  sur  l'Intelligence,  Voy.  ci-après, 
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propre.  Cette  même  doctrine  sépare  également  l'Ame  et  tous  les 
êtres  supérieurs;  elle  lui  assigne  une  nature  propre*,  en  la  défi- 
nissant soit  l'Essence  intermédiaire  entre  les  corps  qui  sont  divi- 
sibles et  les  genres  d'êtres  qui  sont  indivisibles  *,  soit  la  Plénitude 
des  raisons  universelles  et  la  Puissance  déoMurgique  inférieure 
aux  idées  »,  soit  la  Vie  qui  vit  par  elle-même  et  provient  du  monde 
intelligible  et  des  genres  immuables,  soit  la  Procession  de  l'être 
véritable  et  universel  vers  une  essence  moins  parfaite  *.  Py thagore, 
Platon,  Aristote',  tous  les  anciens  qui  se  sont  acquis  du  renom  par 
leur  sagesse,  sont  réellement  pour  cette  doctrine,  si  l'on  appro- 
fondit leurs  opinions  d'une  manière  scientifique.  Pour  nous,  nous 


*  Tout  en  critiquant  la  psychologie  de  Flotta,  Jamblique  lui  emprunte  le 
fond  des  définitions  qu'il  donne  ici  et  qui  s'appliquent  à  la  fois  à  l'Ame  univer- 
selle et  aux  âmes  particulières.  —  *  Au  lieu  de  tûv  jup  m?**  *<d  tytplmM 

gu/Mrrwv   yro&y,    DOUS  Usons    Ttiv   jttfcprôy    octpàxw    *ai    djit pitre u*   ytvGv. 

Ce  passage  est  commenté  par  Simplfcius  (Comm.  sur  le  Traité  dé  l'An*, 
Ut.  III»  2«  partie,  préf.)  :  «  L'âme  n'est  pas  l'essence  véritable  ;  car  tantôt 
»  elle  pense  et  tantôt  elle  ne  pense  pas.  Or,  si  l'essence  suprême  de  l'âme  ne 
»  demeure  pas  pure  dans  sa  procession  vers  ta  choses  qui  occupent  le  second 
»  rang,  il  en  résulte  que  sous  ce  rapport  aussi  elle  a  une  nature  interné* 
»  diatre»  comme  le  dit  Jamblique  dans  son  Traité  de  l'Ame  :  intermédiaire, 
»  dis-je,  non-seulement  entre  les  choses  divisibles  et  les  choses  indivisibles, 
»  mais  encore  entre  les  choses  engendrées  et  les  choses  non-engendrées,  entre 
»  les  choses  corruptibles  et  les  choses  incorruptibles.  *  Ce  passage  de  Jam- 
blique est  également  commenté  par  Priscien  (Comm.  du  Traité  de  Théo- 
pkrasU  sur  l'Imagination  et  l'Intelligence,  p.  289)  ;  «  L'âme  particulière 
•  est  donc  à  la  fois  muable  et  immuable,  comme  le  dit  Jamblique,  en  sorte  que, 
»  sous  ce  rapport  aussi,  elle  a  une  nature  intermédiaire.  En  effet,  les  choses 
»  supérieures  sont  complètement  immuables;  les  choses  périssables  sont  com<* 
»  plétement  muables;  mais  l'âme  particulière,  occupant  un  rang  intermédiaire, 
»  divisée  et  multipliée  avec  les  choses  qui  sont  contenues  dans  le  monde,  non* 
»  seulement  demeure  ce  qu'eUe  est,  mais  encore  change  en  faisant  subsister 
»  tant  de  vies  particulières;  eHe  ne  change  pas  seulement  dans  ses  états,«Ue 
»  change  en  quelque  sorte  dans  son  essence.  »  —  »  «  Étant  un  dieu  inférieur, 
»  l'âme  descend  ici-bas  dans  le  but  de  développer  sa  puissance  et  d'orner  ee  qui 
»  est  au-dessous  d'elle,  etc.»  (Plotin,  Enn.  IV,  liv.  yiu,  $  *.) — *  Voy.  Pktfin, 
Enn.  IV,  liv.  vin,  S  &  —  '  Jamblique  interprète  ici  l'opinion  d'Aristote  sur  la 
nature  de  l'âme  dans  le  sens  de  la  doctrine  néoplatonicienne.  Cette  interpréta» 
tion  est  développée  dans  un  passage  où  Simplicius  s'appuie  sur  l'autorité  même 
de  Jamblique  :  «  Selon  Aristote,  l'âme  est  incorporelle,  indivisible,  immobile  par 
»  rapport  aux  mouvements  corporels...  C'est  une  raison  et  une  forme;  elle  est 
»  une  dans  tous  les  animaux,  même  dans  ceux  qui  sont  raisonnables  :  elle  pos- 
»  sède  toutes  les  essences  vitales  et  toutes  les  facultés,  soit  appétitives, 
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essaierons  de  composer  sur  ces  opinions  un  Traité  qui  fasse  con- 
naître la  vérité1. 

Quelques-uns  des  Physiciens  composent  l'âme  par  la  combinai* 
son  des  contraires,  du  chaud  et  du  froid,  du  sec  et  de  l'humide  : 
ils  prétendent  que  la  vie  (rô  çâv)  doit  son  nom  à  ce  qu'elle  est  mise 
en  ébullUionpar  lachaleur  (àiro  rô  àwçefv  virô  toO  Osppov),  et  Y  âme 
(♦«#&)•  à  ce  qu'elle  est  rafraîchie  par  le  froid  {^x°^l  *  \  Hs  croient 
que  dans  les  deux  cas  l'âme  est  l'air  qu'on  respire,  comme  le  dit 
Aristote*  en  citant  les  vers  d'Orphée  sur  la  nature,  d'après  lequel 
€  l'âme  vient  de  l'univers  et  entre  en  nous,  quand  nous  respirons, 


»  le  Désir  rationnel,  l'Appétit  irascible  et  l'Appétit  concupiscible,  soit 

»  tives,  comme  l'Intelligence,  la  Raison,  l'Opinion,  l'Imagination,  la  Sensation, 

»  soit  naturelle»  (ces  facultés  occupent  le  dernier  rang).  Dans  le  livre  111,  après 

•  avoir  dit  que  notre  âme,  en  sa  qualité  de  raisonnable,  tient  le  milieu  entre 
»  les  êtres  les  plus  élevés  et  les  êtres  les  plus  bas,  Aristote  l'assimile  tantôt 
»  à  Ydme  sensitive,  tantôt  à  Vdme  intellectuelle  ;  tantôt  il  rabaisse  à  la  Sen- 
»  sibilité,  tantôt  il  l'élève  à  l'Intelligence,  dont  elle  est  alors  l'image;  tantôt  il  la 
»  représente  comme  ramenée  à  l'indivisibilité,  autant  que  cela  est  possible,  et 
»  demeurant  en  elle-même,  quand  elleimiterintelligencequiluiest  supérieure; 
»  tantôt  il  la  dépeint  sortant  d'elle-même  en  quelque  sorte,  par  son  inctina- 

•  tion  vers  ce  qui  est  hors  d'elle,  et,  par  cet  acte  de  procession,  arrivant  à 

•  être  divisible,  sans  perdre  cependant  d'une  manière  complète  les  propriétés 
»  opposées:  car,  en  se  divisant,  elle  aspire  en  même  temps  à  l'indivisibilité; 
»  en  s'avançant  vers  ce  qui  est  hors  d'elle,  elle  opère  aussi  une  conversion  vers 
»  elle-même  ;  en  s'éloignant  d'elle-même,  elle  ne  cesse  pas  cependant  de  de- 
»  meurer  en  elle,  quoiqu'elle  soit  affaiblie  quand  elle  incline  vers  ce  qui  est 
»  hors  d'elle.  Ainsi,  notre  âme  change  tout  à  la  fois  et  demeure  ce  qu'elle  est, 
»  parce  qu'elle  occupe  un  rang  intermédiaire  entre  les  êtres  immuables  et  les 
»  êtres  muables,  qu'elle  participe  également  aux  propriétés  des  uns  et  éss 
»  autres.  En  effet,  elle  est  indivisible  et  elle  se  divise;  elle  est  non-engendrés 

•  et  elle  devient;  elle  s'altère  sous  un  certain  rapport,  et  elle  demeure  inaUé- 
»  rabte.  C'est  pourquoi  nous  n'admettrons  pas,  comme  le  fait  Plotin  [Aw.  IV, 

•  liv.  vin,  $  8],  qu'une  partie  de  notre  âme  demeure  toujours  immuable  et 
»  pure  ;  nous  n'admettrons  pas  non  plus  que  notre  âme  descende  complètement 
»  dans  la  génération  ;  mais  nous  démontrerons  qu'eUe  descend  tout  entière, 
»  et  qu'en  même  temps  eUe  demeure  distincte  du  corps ,  tout  en  s'abaissant 
»  aux  choses  qui  tiennent  le  second  rang.  Au  reste,  l'ensemble  de  notre  Com- 
»  menlaire  éclaircira  ces  idées,  qui  sont  la  doctrine  même  d' Aristote  et  qui 
»  ont  été  parfaitement  expliquées  par  Jamblique.  »  (Comm.  sur  le  Traité  de 
l'Ame,  préface.) 

1  Sur  cette  phrase,  Voy.  ci-dessus,  p.  613.  Jamblique  annonce  ici  son  Com- 
mentaire du  Traité  d' Aristote  sur  l'Ame.  —  *  Voy.  Platon,  Cralute,  t.  XI, 
p.  48  de  la  trad.  de  M.  Cousin*)  —  '  Voy.  Aristote,  De  F  Ame,  1,  5,  p.  156  de 
la  trad.  fr. 
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»  apportée  par  les  vents.  >  Orphée  lui-même  semble  penser  qu'il 
n'existe  qu'une  seule  Ame,  laquelle  se  divise  en  une  foule  de  par- 
ties, en  sorte  que  les  âmes  particulières  reçoivent,  en  respirant, 
les  souffles  multiples  et  intermédiaires  (noXXxi  xaî  ^<<r«t  foûrvoiat) 
émanés  de  l'Ame  universelle1. 

Quelques-uns  dés  Péripatéliciens  font  de  l'âme  un  corps 
éthéré1;  d'autres  la  définissent  soit  «  la  perfection  de  l'essence  du 
»  corps  divin,»  perfection  qu'Aristote  appeileentéléchie,  comme  le  dit 
Théophraste  dans  quelques-uns  de  ses  écrits8,  soit  «  ce  qui  est  en- 
»  gendre  par  les  genres  universels  divins  (rb  àTroyswu/zrwv  àwb  twv 
»  6fia?épa>v  71VWV  ô>qv),  »  comme  le  conçoivent  des  modernes,  soit 
<  ce  qui  forme  un  mixte  avec  le  corps,  >  comme  l'enseignent  les 
Stoïciens4,  soit  «  ce  qui  est  mélangé  à  la  nature,  »  soit  «  ce  qui  est 
»  quelque  chose  du  corps  (la  qualité  qu'il  a  d'être  animé),  mais  qui 
»  ne  constitue  pas  une  substance  indépendante  du  corps,  >  comme 
le  prétend  Dicéarque  le  messénien  '. 

Des  Facultés  de  l'âme. 
IIP.  Selon  Platon,  les  facultés  de  l'âme  ne  sont  pas  différentes  de 


1  Voy.  ci-après,  S  x,  p.  646.  Porphyre,  dans  son  traité  De  r Antre  des 
Nymphes  ($  25,  éd.  Hercher),  développe  cette  idée  daus  les  termes  suivants  : 
«  C'est  avec  raison  que  les  anciens  ont  fixé  des  vents  pour  les  âmes  qui 
»  viennent  dans  la  génération  et  pour  celles  qui  en  sortent,  parce  que  les  âmes 
»  attirent  un  certain  esprit  (70*0/**),  comme  quelques-uns  l'ont  pensé,  et  qu'elles 
»  ont  jme  essence  spirituelle.  Borée  est  le  vent  propre  aux  âmes  qui  viennent 
»  dans  la  génération  :  car  Borée  rappelle  à  la  vie  les  hommes  qui  sont  sur  le 
»  point  de  mourir,  en  soufflant  sur  eux  quand  ils  respirent  avec  peine,  etc.  » 

Virgile  dit,  en  parlant  des  cavales,  quelque  chose  d'analogue  : 

Ora  omnes  vers»  in  zephyrum  stant  rupibus  altis, 

ExoeptaDtque  levés  auras,  et  sepe  sine  ullis 

Conjugiis  vento  gravidœ. . .  Géorgiques,  III,  *I3. 

*  «  Critolaus  peripateticus  constare  eam  [animam  dixit]  de  quinta  essentiel.  • 
(Macrobe,  In  Somnium  Sciptonis,  1, 14.)  —  *  Cicéron  fait  sans  doute  allusion 
à  cette  opinion,  quand  il  dit  dans  les  Tusculanes  (1, 10)  :  «  Aristoteles,  quum 
»  quatuor  illa  gênera  prineipiorum  esset  comptants,  e  quibus  omnia  orirenlur, 
9  quintum  genus  adhibet,  vacans  nomine;  et  sic  ipsum  animum  irr*Xtx*lx» 
»  appellat  novo  nomine,  quasi  quamdam  conlinuatam  molionem  et  perennem.  » 
—  *  «  Zeno  [dixit  animam]  coneretum  corpori  spirUum.  »  (Macrobe,  In 
Somnium  Scipionis,  1,  14.)  —  *  Voy.  M.  Ravaisson,  Essai  sur  la  Métaphy- 
sique d'Aristote,  t.  II,  p.  34. 

«  Stobée,  Eclogœ  physicœ,  tu,  $  29,  p.  872. 
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l'âme  [parce  que  l'âme  est  indivisible  en  elle-même]  ;  d'un  autre  côté, 
elles  sont  congénères  et  subsistent  ensemble  en  une  seule  idée,  en 
tant  que  l'essence  de  l'âme  est  composée  [parce  que  lame  a  trois  vies 
qui  sont  d'essence  différente]1.  Aristote,  qui  conçoit  également  l'âme 
comme  une  essence  simple  et  incorporelle,  laquelle  consomme  la 
forme1,  ne  croit  pas  que  les  facultés  soient  dans  l'âme  comme  dans 
un  composé  ».  —  Au  contraire,  les  sectateurs  de  Zenon  et  de  Chry- 
sippe  et  tous  ceux  qui  font  de  l'âme  un  corps,  regardant  les  fa* 
cultes  comme  les  qualités  du  sujet,  et  l'âme  comme  la  substance  qui 
est  le  sujet  des  qualités,  constituent  avec  ces  deux  choses  une  na- 
ture qui  est  composée  d'éléments  hétérogènes.  Dans  6e  système, 
les  facultés  appartiennent  soit  à  l'âme  elle-même,  soit  à  ce  qui  pos- 
sède l'âme,  c'est-à-dire  à  l'animal  considéré  avec  le  corps. 

Pour  les  philosophes  tels  que  Pythagore  et  Platon  S  d'après 
lesquels  l'âme  a  une  double  vie,  parce  qu'elle  vit  en  elle-même  et 
dans  le  corps5,  les  facultés  sont  présentes  à  l'âme  d'une  autre 
manière  qu'à  l'animal.  —  Au  contraire,  pour  les  philosophes 
d'après  lesquels  l'âme  n'a  point  d'autre  vie  que  celle  du  composé, 
parce  qu'elle  forme  un  mixte  avec  le  corps,  comme  le  disent  les 
Stoïciens,  ou  parce  qu'elle  communique  toute  sa  vie  à  l'animal, 
comme  le  prétendent  les  Péripatéticiens ,  les  facultés*  n'ont  qu'un 
seul  mode  de  présence:  elles  sont  mélangées  à  l'animal  tout  entier, 
ou  bien  l'animal  tout  entier  y  participe. 

Comment  donc  les  facultés  diffèrent-elles  l'une  de  l'autre? 


1  Jamblique  explique  cotte  phrase  à  U  fin  4a  $  ni,  p.  6*6.  w.  a  Heerea 
propose  de  lire  rttauo/wû  *®QtJ*  an  lieu  de  Tctaiw/cylv  «fa»*  Ge  change- 
ment ne  semble  pas  nécessaire:  les  deux  mots  employés  par  Jamblique  parais- 
sent être  l'équivalent  d'ivrfJi«x<»*  qui  signifie,  comme  oa  le  sait,  la  complément, 
la  réalité  parfaite  du  corps.  Voy.  ci-après,  p.  075.  -.  »  Aristote  dit  que  l'âme  n'a 
poinl  de  parties  {De  lAm,  I,  5*  p.  158  de  la  trad.  fr.).  Foy.  aussi  ce  que 
Jamblique  dit  sur  les  Péripatéticiens  à  la  fin  du  S  m,  p.  635.  —  *  Dans  ce 
passage  et  dans  d'autres  qui  suivent,  Jamblique  attribue  évidemment  à  Pyltaa- 
gore  les  idées  des  Néopylhagoriciens,  et  à  Platon  celles  des  Néoplatoniciens. 
—  6  «  Les  sages  disent  que  l'âme  a  une  double  vie,  l'une  qui  lui  est  commune 
»  avec  le  corps,  l'autre  qui  est  séparable  de  tout  le  corps  :  pendant  la  veille, 
»  nous  usons  surtout  de  la  vie  qui  nous  est  commune  avec  le  corps,  sauf  les 
»  moments  où  nous  nous  séparons  tout  à  fait  de  lui  par  les  conceptions  pores 
»  de  l'intelligence  et  do  la  raison  discursive  ;  mais,  pendant  le  sommeil,  nous 
»  sommes  complètement  affranchis  des  entraves  qui  nous  enchaînent,  et  nous 
»  usons  de  la  vie  qui  est  séparée  de  la  génération.  »  (Des  Mystères  àt$  JÉfjp- 
tiens,  3.)  —  •  H  faut  sous-entendre  8uv«/*«s  et  non  ^#«1,  eomme  Heerea 
le  dit  par  erreur. 
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Selon  les  Stoïciens,  quelques  facultés  diffèrent  paris  diversité  des 
organes  dans  lesquels  elles  résident  j  car  il  y  a,  disent-ils,  divers 
esprits  tendus  du  principe  dirigeant  vers  les  divers  organes,  les 
yeux,  les  oreilles,  etc.;  d'autres  facultés,  qui  ont  pour  siège  le 
même  organe,  diffèrent  par  leur  qualité  propre  :  car,  de  même 
qu'une  pomme  réunit  dans  le  même  sujet  la  saveur  et  le  parfum,  de 
même  le  Principe  dirigent  réunit  dans  le  même  sujet  la  Représen- 
tation sensible,  l'Assentiment,  l'Appétit,  la  Raison.  —  Selon  les  Pé- 
ripatétiotons1  et  tous  ceux  qui  n'admettent  pas  que  l'âme  ait  des 
parties,  les  facultés  sont  rapportées  à  la  fois  a  une  essence  unique 
et  à  différentes  espèces  d'après  la  nature  de  leurs  fonctions1. 

Selon  Platon,  l'âme  a  trois  parties  parce  que  ses  trois  vies  ap- 
partiennent à  trois  essences  différentes;  d'un  autre  côté,  elle  a  plu- 
sieurs/acuités, si  l'on  considère,  non  plus  les  différences  essentielles 
de  sa  vie,  mais  la  diversité  des  propriétés  qui  sont  réunies  dans  le 
même  principe  ». — En  général,  il  y  a  entre  une  partie  et  une  faculté 
cette  distinction  qu'une  partie  diffère  d'une  autre  partie  par  son 
essence,  tandis  qu'une  faculté  peut  avoir  le  même  sujet  qu'une  autre 
faculté  et  n'en  diffère  que  par  sa,  fonction  génératrice  ou  produc- 
trice. 

Pu  Nombre  des  facultés. 

IV*.  Les  sectateurs  de  Zenon  distinguent  huit  parties  dans  l'âme8, 
mais  ils  attribuent  à  une  seule  partie  plusieurs  facultés:  ainsi,  pour 
eux,  le  Principe  dirigeant  comprend  la  Représentation  sensible, 
l'Assentiment,  l'Appétit,  la  Raison6. 

Platon,  Archytas  et  les  autres  Pythagoriciens7  divisent  l'âme  en 
trois  parties,  la  Raison,  la  Colère  et  la  Concupiscence,  qu'ils  regar- 
dent comme  nécessaires  pour  constituer  les  vertus;  d'un  autre 


1  Voy.  à  ce  sujet  l'opinion  de  Nicolas  de  Damas  citée  par  Porphyre  {Des 
Facultés  fie  l'éme,  t,  I,  p.  xcii).  -  Ml  y  a  dans  le  texte  **t«  /*«>  w  efofcv 
ai  2uvdcp««,  *%xà  3«  c$i)  wv  Sùyavrat  noiffr.  Heereo  propose  de  lire,  pour  rendre 

la  phrase  plUS  Claire  ;  »*Tà  ji«y  ta»  auvfotv  àpipiorw  ai  $uv«/(M<{,  xdrà  Si  «&? 

4i«/9«rTeù  xaâ'  &  Zwareati  nota*.  Ce  changement  ne  parait  pas  nécessaire.  —  •  Jam- 
blique  veut  dire  que  Platon  divise  l'âme  de  deux  manières,  en  parties  et  en 
facultés.  11  ne  fait  ici  que  résumer  lee  explications  que  Porphyre  donne  à  ee 
sujet  dans  son  traité  Des  Facultés  de  l'âme,  Voy.  t.  I,  p.  xci-xcm, 

*  Stobée,  Eclogœ  phys.,  lu,  $  30,  p.  878.  —  s  Les  huit  parties  que  les  Stoï- 
ciens attribuent  à  lame  sont  les  einq  Sens,  la  Parole,  la  Puissance  générative, 
le  Principe  dirigeant.  Voy.  Porphyre,  Des  Facultés  de  l'âme,  1. 1,  p.  lixxix. 
-  •  Voy.  Diogène  Laerce,  VU,  S  Mfc  —  7  ?<*•  Stobée,  Eclogœ  phys.,  mi,  $  23. 
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côté,  ils  accordent  à  l'âme  pour  facultés  la  Puissance  naturelle,  U 
Locomotion,  la  Sensibilité,  l'Imagination,  l'Amour  du  beau  et  du 
bien,  enfin  l'Intelligence*. 

Quant  à  Aristote,  il  compte  cinq  facultés,  la  Puissance  naturelle, 
la  Sensibilité,  la  Locomotion,  le  Désir  et  la  Pensée1. 

Des  Facultés  qui  constituent  V essence  de  l'âme. 

y  K  Plotin  enlève  à  l'âme  pure  les  facultés  irrationnelles,  la  Sensa- 
tion, l'Imagination,  la  Mémoire,  le  Raisonnement.  La  Raison  pore 
est  la  seule  faculté  qu'il  attribue  à  l'essence  pure  de  l'âme  et  qnH 
regarde  comme  conforme  à  l'idée  de  cette  essence4.  —  Démocrite 
le  platonicien  *  réunit  dans  l'essence  de  l'âme  toutes  ces  espèces  de 
facultés.  —  Platon  divise  les  facultés  en  facultés  qui  ne  relèvent  que 
d'elles-mêmes  et  facultés  qui  appartiennent  à  l'animal,  et  il  définit 
chaque  espèce  par  celle  des  deux  vies  [rationnelle  ou  animale]  à 
laquelle  elle  se  rapporte 6. 

[Facultés  naturelles  :  Puissance  nutritive,  Puissance  généra- 
tive.]  Plotin  et  Porphyre  pensent  que  les  facultés  propres  à  chaque 
partie  de  V univers  [c'est-à-dire  à  chaque  être  considéré  comme 
animal]  sont  produites  par  PAme  universelle7,  et  que  [à  la  mort  des 
animaux]  les  facultés  produites  de  quelque  manière  que  ce  soit  par 
l'Ame  universelle  s'évanouissent  et  cessent  d'exister,  comme  la  vie 


1  Cette  assertion  est  empruntée  à  Porphyre,  Des  Facultés  de  Vâm*9  L  1, 
p.  xc.  —  *  Aristote  dit,  dans  son  traité  De  VAme  (II,  3,  p.  181  de  la  trad. 
fr.)  :  «  Nous  appelons  facultés  :  la  Nutrition,  les  Appétits,  la  Sensibilité,  la 
•  Locomotion,  la  Pensée.  • 

8  Voy.  Slobée,  Eclogœ  phys  ,  ui,  S  31,  p.  880.  —  *  Voy.  Plotin,  Enn.  I, 
liv.  i,  $  2.  Jamblique  n'exprime  pas  complètement  la  pensée  de  Plotin,  d'après  le- 
quel Tâme  ne  possède  en  acte  que  la  Raison  pure  quand  elle  est  séparée  du  corps 
{Enn.  IV,  liv.  m,  $18;  liv.  iv,  S  1-5,  23),  mais  possède  toujours  en  puissance 
la  Sensibilité,  laquelle  fait  partie  intégrante  de  son  essence.  Voy.  les  Éclair- 
cissements du  tome  I,  p.  364.  —  »  II  y  a  dans  le  texte  :  oi  Si  ittpï  Aq/*éxjMT*i 
n  Xar wtxoL  Heeren  croit  qu'il  y  a  là  une  faute  des  copistes,  parce  qu'il  confond 
Démocrite  d'Abdère  avec  Démocrite  le  platonicien ,  qui  est  cité  par  Por- 
phyre (Vie  ds  Plotin,  S  20)  et  par  Proclus  (Conm.  sur  le  Timée,  p.  149). 
—  *  Foy.  ci-après,  S  k,  p.  644.  —  7  Selon  Plotin,  l'homme,  considéré  comme 
animai,  est  une  partie  de  l'univers,  d'abord  par  son  corps,  puis  par  son  âme, 
mais  seulement  par  son  âme  irraisonnable  y  par  laquelle  il  participe  à  la  ficis- 
sance  naturelle  et  végétative  de  VAme  universelle  (Enn.  IV,  liv.  iv,  S  32). 
Les  facultés  propres  à  chaque  partie  de  l'univers  sont  celles  que  Jamblique 
désigne  sous  le  nom  de  nature  dans  le  $  ix,  p.  644. 
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d'an  végétal  engendré  par  une  raison  séminale  finit  quand  la  rai- 
son séminale  se  retire  de  lui  pour  rentrer  en  elle-même  [en  remon- 
tant à  l'Ame  qui  Ta  produite1].  Mais  on  pourrait  admettre  avec  rai- 
son, ce  semble,  que  ces  facultés  existent  toujours  dans  l'univers  et 
ne  périssent  pas  *. 

VI1.  [Facultés  irrationnelles:  Appétit,  Sensation,  Opinion, 
Imagination,  Mémoire*.]  Outre  ces  facultés  [l'Appétit  et  la  Sensation] 
qui  sont  tout  à  fait  commîmes  à  l'âme  et  au  corps  [parce  que, 
supposant  l'exercice  des  organes,  elles  s'attachent  au  corps  qui  leur 

1  «  Quand  on  coupe  les  rejetons  ou  les  rameaux  d'un  arbre,  où  va  rame 
»  végétative  qui  s'y  trouvait?  Elle  retourne  à  son  principe...  Si  l'on  coupe  ou 
»  si  Ton  brûle  la  racine,  où  va  la  puissance  végétative  qui  y  était  présente? 
»  Elle  retourne,  sans  changer  de  lieu,  à  la  Puissance  naturelle  de  l'Ame  univer- 
selle. »  (Plolin,  Enn.  V,  liv.  h,  S  2.)  -  *  Voy.  ci-après,  S  xv,  p.  666.  Ce  pas- 
sage obscur  est  éclairci  par  un  fragment  de  Jamblique  sur  la  catégorie  avoir 
{Comm.  sur  les  Catégories  ;  dans  Simplicius,  Comm.  sur  les  Catégories, 
fol.  95).  «  L'Ame,  en  descendant  dans  le  corps,  produit  certaines  facultés  qui 
»  s'ajoutent  à  son  essence  comme  acquises;  elle  reçoit  du  corps  d'autres 
»  facultés,  qu'elle  développe  par  son  inclination  et  sa  procession  :  comment 
»  donc  pourrait-on  dire  qu'elle  les  a  [par  elle-même]  ?  D'ailleurs,  elle  reçoit 
»  certaines  facultés  dans  chaque  partie  du  monde  où  elle  vient  demeurer*,  elle 
»  produit  les  unes  elle-même,  elle  tient  les  autres  du  monde.  Elle  prend  aussi 
»  dans  chaque  partie  du  monde  un  corps  qui  est  en  rapport  avec  celte  partie 
»  [Voy.  ci-après,  p.  656,  note  3];  elle  reçoit  ce  corps  de  l'univers,  ou  bien  elle 
»  le  produit  elle-même  par  ses  propres  raisons  (ti/ot),  si  c'est  un  corps  orga- 
»  nisé.  Elle  se  dépouille  de  ces  facultés  et  de  ces  corps,  quand  elle  passe 
»  dans  une  autre  région.  Il  résulte  évidemment  de  là  que  toutes  ces  choses 
»  n'étaient  pour  elle  qu'acquises,  qu'elle  les  avait  comme  des  choses  étran- 
»  gères,  parce  qu'elles  étaient  d'une  autre  nature.  »  Cette  théorie  de  Jamblique 
est  empruntée  à  Plotin  :  «  La  génération  ajoute  quelque  chose  à  l'âme,  etc.  » 
{Enn.  h  liv.i,  St2.)  Voy.  encore  le  passage  de  Simplicius  cité  ci-dessous. 

»  Stobée ,  FloriUqium ,  tit.  xxv,  S  6,  p.  378,  éd.  Gaisford.  —  *  Sim- 
plicius, qui  suit  en  Psychologie  la  doctrine  de  Jamblique  (Voy.  ci-dessus, 
p.  631,  note  6),  expose  en  ces  termes  la  génération  et  le  rôle  des  facultés 
irrationnelles  ;  «  Descendant,  par  suite  de  son  inclination,  dans  ce  lieu  mortel, 
»  et  devant  y  être  unie  à  un  corps  mortel  pour  composer  avec  lui  un  animal 
»  mortel  (Çtfov  h  Bvuxôv),  Vdme  a  produit  les  facultés  irrationnelles  (cUéyou; 
»  vpoù&kXno  ç«*«):  les  unes  cognitiveii  savoir,  la  Sensation  et  l'Imagination , 
»  les  autres  appétitives,  savoir,  la  Colère  et  la  Concupiscence  ;  afin  que  l'animal 
»  mortel  pût  à  l'aide  de  ces  facultés  acquérir  les  connaissances  conformes  A  sa  na- 
»  ture  réparerparla  nourriture  lespertes  qu'il  fait  sans  cesse,  perpétuer  sa  race 
»  par  la  génération  de  son  semblable,  et  repousser  ce  qui  viendrait  â  lui  nuire; 
»  toutes  choses  que  l'animal  mortel  n'aurait  pas  été  capable  de  faire,  s'il  n'eût  été 
»  pourvu  de  ces  facultés  irrationnelles.  »  (Comm.  sur  le  Manuel  d'Êpictète, 
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sert  de  tnfttlêré'],  il  y  a  d'autres  fatuités  qui  dépendent  dé  Vâmè 
[parce  qu'elles  lie  supposent  pas  l'exercice  des  organes],  mais  qui 
ne  Constituent  cependant  pas  son  essence  [parce  qu'elles  s'exercent 
sur  les  données  de  la  Sensation  *]  :  telle  est  [ayec  l'Opinion  et  l'Ima- 
gination] la  Mémoire,  qui  est  la  conservation  des  images  *. 

VII*.  [FÀCULtÉS  *ÀTIOHlïÊtLBS  BT  mTBLLBCttJELtBS  î  Volonté,  RUV- 

son  discursive,  Intelligence*].  Quant  à  Y  Intelligence  et  aux  /fe* 
cultes  les  plue  éminetites  de  Vdme,  les  Stoïciens  diseht  que  la  Rai- 
son n'est  pas  lunée*  qu'elle  n'existe  pas  eu  nous  à  priori,  mais 
qu'elle  est  produite  en  nous  à  posteriori,  vers  l'âge  de  quatorze  ans, 
par  les  sensations  et  les  représentations  sensibles  dont  elle  est  le 
résultat.  —  Les  Pythagoriciens  et  lés  Platonicien*  disent  atl  cob» 
traire  que  la  Raison  est  présente  même  dans  les  houveaui-nés, 
mais  qu'elle  est  obscurcie  par  les  sensations  dés  objets  extérieurs 
et  qu'elle  soibtneille  au  lieu  d'exercer  sa  fonction  propre*. 

Pour  l'Intelligence,  beaucoup  de  Péripatéticiens  en  distinguent 
deux  espèces,  X Intelligence  qui  provient  de  la  semence  (b  èx  ro« 
<rnépii*roç  voûf),  Y  Intelligence  qui  provient  de  la  nature  (©  «irè  xnç 
fît9tà»ç  vovc)  :  ils  affirment  que  Tune  se  développe  immédiatement 
dès  la  naissance,  mais  que  l'autre,  ['Intelligence  séparable  et  venus 
du  dehors  (b  x*>Pl***c  *a*  *fy«0e*  x«M/«vor)  ne  s'ajoute  à  la  pré* 
cédcrité  que  fort  tard,  quand  l'Intelligence  en  puissance  est  Complè- 
tement développée,  parce  que  c'est  seulement  alors  qu'elle  peut  par- 
ticiper à  la  pensée  en  acte7.— beaucoup  de  Platoniciens  eux-mêmes 


$  27.)  Ce  paàsage  dé  Siripliciué  éctaircit  ce  que  Plotin  dit  de  là  nature  animale  : 
«  Du  corps  orgaitisé  et  d'une  espèce  de  lumière  qu'elle  fournit  elle-même,  l'âme 
*  forme  la  nature  animale,  qui  diffère  à  la  fois  de  l'âmé  et  du  corps,  et  a 
»  laquelle  appartient  là  Sensation  ainsi  que  toutes  le$  fassions  que  nous 
»  avons  attribuées  à  l'animal.  »  (Enn.  1,  Ht.  i,  S  t.) 

4  Jamblique  dit  dans  le  S  «  que  l'Appétit  et  là  Sensibilité  s'attachent  an 
corps  qui  leur  sert  de  matière.  C'est  la  théorie  de  Plotin  (Enn.  1,  Ut.  i,  $  9). 
tour  la  Sensation,  Vôy.  ci-aprèâ,  §  xtIh-xx.  —  »  Voy.  Porphyre,  Dis  Fa- 
cultés de  Vdfne,  1. 1,  p.  lxxxviii.  —  '  Cette  définition  de  la  Mémoire  est  le 
résumé  d'Un  fragment  de  Porphyre  (t.  1,  p.  lxvii)  doté  4).  Pdur  l'Opinion  et 
l'Imagination,  Voy.  ci-après,  S  xxi. 

1  Stobée,  Ectogœ  physicœ,  m,  S  8,  p.  Î90.  —  $  La  Raison  a  pour  fbnetioh 
ta  pensée  discursive,  et  l'Intelligence  la  pensée  intuitive  (Porphyre,  Bes  fa- 
cultés de  Vdrne,  1. 1,  p.  lxxxviii).  Pour  la  Volonté  et  la  Raison1,  Vagi  ci-dessus, 
p.  630,  note  6;  pour  l'Intelligence,  Voy.  ci-aprèâ,  p.  606-668.  —  *  Voy. 
Plotin,  Enn.  1,  liv.  i,  S  1<;  et  Proclus,  Comm.  tuf  le  Timée,  p.  346. 
— 7  Jamblique  explique  ici  l'expression  ôùpuêev  vovç,  qui  est  empruntée  au 
traité  d'Aristote  tH  la  Génération  des  animaux  (llf  36),  et  dont  le  sens  à  été 


TRAITÉ  DB  L'AME.  689 

pensent  que  l'Intelligence  entre  dans  le  corps  avec  l'âme,  que  l'âme 
et  son  intelligence  ne  constituent  pas  deux  essences  différentes. 

Des  Opérations  de  l'âme. 

VIII  «.  Oui  ne  sait  qu' Aristote  affirme  tout  à  la  fois  que  rame  est  im- 
mobile et  qu'elle  est  la  cause  des  mouvements  *  ?  Si  ce  qui  est  im- 
mobile est  également  inactif,  l'âme  sera  inactivé  comme  elle  est 
immobile,  et  [sans  agir  elle-même]  elle  sera  la  cause  des  actes 
comme  elle  est  la  cause  des  mouvements.  Si,  comme  quelques-uns 
l'affirment,  Y  acte  est  la  fin,  la  liaison,  l'union  et  la  cause  stable  des 
mouvements;  si  de  plus,  comme  l'avance  Àrlstote,  YentéUchie 
immobile  de  l'âme  contient  l'acte  en  elle-même,  ce  sera  l'acte  le 
plus  parfait  qui  produira  les  diverses  opérations  propres  à  l'animal*. 

Selon  Platon,  au  contraire,  la  production  des  opérations  propres 
à  V animai  est  loin  d'être  inhérente  à  l'essence  et  à  la  fie  de  l'âme. 
Il  est  évident,  sans  doute,  que  l'âme  fait  partie  du  composé;  mais, 
comme  il  y  a  dans  l'animal  changement,  division,  extension  par 
rapport  au  corps,  intervalle  par  rapport  au  temps  et  au  lieu,  toutes 
choses  qui  sont  étrangères  à  la  vie  incorporelle  en  soi,  il  est  clair 
aussi  que,  selon  Platon,  aucun  des  mouvements  du  composé  n'est 


controversé  {7oy.  M.  RavAfsson,  Eisai  sur  ta  Métaphysique,  t.  II,  p.  17! 
M.  Chanvet,  Des  théories  de  l'Entend,  hum.,  p.  308).  Némésius  (De  lu  Na- 
ture de  V homme,  chap.  i)  s'exprime  sur  ce  point  à  peu  prés  dans  les  mêmes 
termes  que  Jambllque  :  •  Aristote  pense  que  YinteUect  en  puissance  se  forme 
i  avec  l'homme,  mais  que  [intellect  en  acte  nous  vient  plus  tard  du  dehors 
»  (%ft0tv  IijjlIv  iTtuoiiv&i)  ;  il  ne  concourt  pas  à  l'essence  et  a  l'etlsteiicc  de 
%  l'homme,  mais  il  l'aide  à  connaître  et  à  contempler  la  nature.  *  Voy.  encore 
ei-aprèS,  p.  068,075. 
»  Stobée,  Ectogœ  physicœ,  Mi,  g  32,  p.  882.  —  *  «  Ce  n'est  pas  do  tout 

•  ainsi  [en  se  mouvant  elle-même]  que  l'âme  paraît  mouvoir  l'âHimal  ;  c'est 
»  par  une  sorte  de  volonté  et  de  pensée...  Sans  être  mû  lui  môme,  le"  premier 
i  moteur  meut  parte  qu'il  est  conçu  par  l'intelligence  on  qtt'il  est  imaginé.  » 
(Aristote,  De  l'Ame,  1, 3,  et  II,  10;  p.  127  et  335  de  la  trad.  fr .  )  Aristote  donne 
Ici  au  mot  xfaw  le  sens  de  mouvement  corporel:  c'est  ce  qui  explique  les  cri- 
tiques qu'il  adresse  à  Platon  (Simplidus,  Comm.  sur  le  Traité  de  VAme,  f.  6). 
Voilà  ce  qui  fait  dire  a  Plotin  :  •  Pour  se  considérer  elle-même,  l'âme  n'aura 

•  nullement  à  se  mouvoir;  ou  bien,  si  on  lui  attribue  le  mouvement,  il  faut 

•  que  ce  soit  un  mouvement  qui  diffère  tout  à  fait  de  celui  des  corps,  et  qui 

•  soit  sa  vie  propre.  ■  [Enn.  1,  llv.  i,  S  13.)  Voy.  encore  Enn.  III,  liv.  vi,  $3. 
—  •  On  voit  que  le  mot  hépytta  a  ici  le  double  sens  de  puissance  active  et  de 
fonction  ou  opération. 
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propre  à  l'âme  elle-même.  De  même  que ,  selon  ce  philosophe, 
il  y  a  en  nous  deux  vies,  l'une  séparée  du  corps,  l'autre  commune 
au  corps  et  à  Vdmet  de  même  il  y  a  des  fonctions  (mpyi^w)  qui 
appartiennent  à  l'âme,  et  d'autres  qui  appartiennent  au  com- 
posé*. Parmi  ces  dernières,  les  unes  ont  leur  origine  dans  l'âme, 
d'autres  naissent  des  affections  du  corps,  d'autres  proviennent  à  la 
fois  de  l'âme  et  du  corps,  mais  toutes  ont  l'âme  pour  cause  commune'. 
De  même  que  la  marche  d'un  navire  dépend  à  la  fois  du  vent  et  du 
pilote,  et  que,  si  le  mouvement  ne  peut  avoir  lieu  sans  le  concours 
de  plusieurs  autres  choses,  le  pilote  et  le  vent  en  contiennent  ce- 
pendant en  eux  la  cause  principale  *  ;  de  même,  l'âme  se  sert  elle- 
même  de  tout  le  corps  et  en  gouverne  toutes  les  actions,  en  le  diri- 
geant comme  un  char*  ou  un  instrument  *  ;  mais,  en  même  temps,  elle 
a  en  elle-même  des  mouvements  qui  lui  sont  propres  et  qui,  ne  dé- 
pendant pas  de  Tanimal,  réalisent  la  vie  qui  lui  est  essentielle,  tels 
que  ï enthousiasme*,  la  pensée  pure,  et,  en  général,  tous  les  actes 
par  lesquels  nous  nous  unissons  aux  dieux, 
t  C'est  ce  que  n'accordent  point  les  philosophes  qui  font  de 

1  Yoy.  Plotin,  Entu  I,  lrr.  i,  $  9.  —  *  Cette  idée  est  développée  dans 
Michel' Psellus  (De  Omnifaria  docttïna,  $  4\)  :  «  Parmi  les  opérations,  Jes 
»  meilleures  et  les  plus  éminentes  ont  leur  origine  dans  l'âme.  D'autres  sont 
»  excitées  par  le  corps  :  quand  un  besoin  se  fait  sentir,  l'âme  cherche  ce  qui 
»  peut  le  satisfaire.  D'un  côté,  il  y  a  des  affections  du  corps  qui  ont  leur 
»  origine  dans  l'âme  :  le  visage  rougit,  par  exemple,  parce  que  l'âme  a  jugé 
»  qu'une  chose  est  honteuse.  Duo  autre  côté,  il  y  a  des-  affections  de  l'Ame 
»  qui  ont  leur  origioe  dans  le  corps  :  l'âme  éprouve  des  plaisirs  et  des  peines, 
»  par  exemple,  à  cause  de  la  génération  du  corps.  Il  y  a  enfin  des  affee- 
»  tions  qui  sont  communes  à  l'âme  et  au  corps,  telles  que  la  locomotion  : 
»  car  changer  de  lieu  est  le  propre  du  corps  ;  participer  à  la  locomotion  est 
»  une  opération  de  l'âme.  »  —  •  Pour  la  comparaison  de  l'âme  avec  le  pilote 
d'un  navire,  Yoy.  Platon,  Critias,  et  Aristote,  De  l'Ame,  il,  1.  —  *  Foy. 
Platon,  Phèdre.  —  *  Voy.  Platon,  1"  Âlcibiade.  —  «  L'enthousiasme 
est  l'acte  par  lequel  l'âme  s'unit  aux  dieux  et  particulièrement  à  l'Un, 
C'est  Y  extase,  telle  que  Porphyre  la  décrit  ci-dessus  (p.  626,  $  y).  On  y 
arrive  par  Y  unification  progressive  de  toutes  les  puissances  de  l'âme,  comme 
Jamblique  l'explique  lui-même  dans  ce  fragment  :  «  Jamblique  nous  reeom- 

•  mande  souvent  de  concentrer  dans  l'unité  la  multiplicité  de  nos  pensées,  de 

•  ramener  au  centre  ce  qui  rayonne  vers  la  circonférence,  et  de  nous  approcher, 
»  dans  cet  état  d'unité  et  d'intelligibilité,  de  ce  qui  est  un  et  intelligible,  pour  le 
»  saisir  par  une  seule  pensée,  grande,  indivisible,  intelligible.  •  (Damascius.  Des 
Principes,  p.  331,  éd.  Kopp.)  Proclus  a  développé  celle  théorie  dans  le  passage 
suivant  :  «  Après  avoir  atteint  la  Science,  laissons  là  les  analyses,  les  synthèses 
»  et  les  opérations  diverses  de  la  pensée  discursive,et  appliquons  noire  âme  aux 
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l'âme  an  corps,  eomme  les  Stoïciens  et  une  foule  d'antres  ;  ni  ceux 
qui  la  conçoivent  mélangée  avec  la  génération  [avec  le  corps]»  comme 
la  plupart  des  Physiciens;  ni  ceux  qui  supposent  qu'elle  est  un  pro- 
duit du  corps,  qu'elle  consiste  dans  une  espèce  d'harmonie'. 

Des  Acte*  de  Vâme. 

IX*.  Toutes  les  âmes  accomplissent-elles  les  mémesactes,  ou  bien  les 
âmes  universelles*  produisent-elles  des  actes  parfaits,  et  les  autres 
âmes  des  actes  conformes  au  rang  qui  a  été  assigné  à  chacune 
d'elles? 

Selon  les  Stoïciens,  il  n'y  a  qu'une  seule  raison  (tlç  loy©«)  pour  les 
âmes  universelles  et  les  âmes  particulières,  leur  entendement  est 


intuitions  simples  de  la  'faculté  intellectuelle.  La  Science  en  effet  n'est 
pas  le  plus  haut  degré  de  la  connaissance  ;  au-dessus  d'elle  il  y  a  encore 
l'Intelligence  :  je  ne  parle  pas  ici  de  l'Intelligence  séparée  de  l'âme  [c'est- 
à-dire  de  l'Intelligence  suprême],  mais  de  Yillumination  que  l'âme  en  reçoit, 
intelligence  dont  Aristote  dit  :  C'est  par  l'intelligence  que  nous  connaissons 
les  principes  [Dern.  Analyt.,  I,  3];  et  Platon:  Cest  dans  Mme  qu'est 
produite  l'intelligence  [Timée,  p.  30].  Nous  étant  élevés  à  cette  intel- 
ligence, nous  contemplerons  avec  elle  l'essence  intelligible,  saisissant  par 
des  intuitions  simples  et  indivisibles  les  genres  des  êtres  qui  sont  simples, 
indivisibles  et  immuables.  Enfin,  dépassant  cette  intelligence  si  précieuse,  nous 
éveillerons  la  sommité  de  notre  âme,  qui  fait  de  chacun  de  nous  une  unité  et 
ramène  à  l'unité  la  multiplicité  qui  se  trouve  en  nous.  De  même  que  nous 
participons  de  l'Intelligence  par  notre  intelligence,  de  même  nous  partici- 
pons du  Premier,  qui  rend  chaque  chose  une,  par  l'unité  et  la  fleur  de  notre 
essence.  Car  le  semblable  est  partout  connu  par  le  semblable,  les  choses  ra- 
tionnelles par  la  raison,  les  intelligibles  par  l'intelligence,  les  formes  unes  des 
des  êtres  par  l'unité  de  notre  âme  :  c'est  là  le  plus  élevé  de  nos  actes;  par 
lui,  nous  devenons  divins  (Mtot),  quand,  fuyant  toute  multiplicité,  nous 
appliquant  à  Yuni/lcatton  de  nous-mêmes  (&«»<*  fytfi»)»  nous  devenons  unité 
et  nous  recevons  la  forme  de  l'Un.  »  (Comm.  sur  l'Aldoiade, 1.  II,  p.  100.) 
1  Voy. ci-dessus,  S*i>  P-  633,  note  4. 

*  Stobée,  Bclogm  physicœ ,  ua,  S  33,  p.  886.  Dans  le  $  nu,  Jamblique  a 
traité  des  opérations  de  l'âme  humaine.  Dans  le  S  k,  il  compare  les  actes  de 
l'âme  humaine  à  ceux  des  autres  âmes.  —  *  Par  âmes  universelles,  <pvx*t  £i&<, 
Jamblique  entend  les  âmes  qui  sont  unies  à  l'Âme  universelle  et  gouvernent 
avec  elle  Yunwers  ;  et  par  dmes  particulières,  ^Xa\  /uptaroà,  les  âmes  qui  se 
sont  séparées  de  l'Ame  universelle  pour  descendre  ici-bas,  et  qui,  dans  cette 
nouvelle  condition,  ne  gouvernent  plus  qu'une  partie,  c'est-à-dire  le  corps 
auquel  elles  sont  unies.  Voy.  Proclus,  Éléments  de  Théologie,  S  cuaunr, 
eau,  cciv,  ccvl 

n.  Al 
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absolument  le  même,  leurs  actes  droits  (*«ro»Mu«»«)  sont  égaux  et 
leurs  vertus  identiques  *.  — Plotin  en  général  et  Amélius  paraissent 
professer  la  même  opinion  :  car  ils  disent  tantôt  que  l'âme  particu- 
lière diffère  de  Tàme  universelle,  tantôt  qu'elle  lui  ressemble  ».  Selon 
Porphyre,  au  contraire,  il  y  a  une  grande  distance  entre  les  fonctions 
de  l'âme  universelle  et  celles  de  l'Ame  particulière. 

Il  y  aurait  encore  une  autre  opinion  qui  mériterait  d'être  prise  en 
considération  :  divisant  les  actes  d'après  les  genres  et  les  espèces 
des  Ames,  elle  enseigne  que  les  actes  des  Ames  universelles  sont 
parfaits,  «eux  des  âmes  divines  purs  et  immatériels,  ceux  des  Ames 
démoniques  efficaces*,  ceux  des  Ames  héroïques  grands,  ceux  des 
Ames  des  animaux  et  des  hommes  périssables,  eu  suivant  pour  les 
autres  êtres  les  lois  de  l'analogie 4.  Cette  division  ainsi  établie,  on  en 
déduit  les  conséquences.  En  effet,  quand  on  admet  que  partout  est 
répandue  une  Ame  qui  est  une  et  identique  par  le  genre  et  V espèce, 
comme  l'affirme  Piotin\  ou  bien  une  et  identique  numériquement', 
comme  Amélius  l'avance  avec  assez  de  légèreté  dans  plusieurs 
passages  de  ses  écrits7,  on  dit  que  l'âme  est  identique  à  ses 
actes  (tàv  ^vx«v  «Iv«m  Zntp  inpyiï)  »,  Mais  ceux  qui  ont  un  système 
plus  sage  distinguent  dans  la  procession  des  essences  de  l'âme  un 
premier,  un  second  et  un  troisième  degrés*;  professant  une  opinion 
nouvelle,  mais  plus  solide,  ils  aocordent  que  les  actes  des  Ames 
universelles,  divines,  immatérielles,  répondent  pleinement  à  leur 
essence;  mais  ils  nient  formellement  que  les  Ames  particulières, 
renfermées  dans  une  seule  espèce  et  divisées  dans  les  corps,  soient 

>  «  Rttlo  ration!  par  est,  skut  rectum  recto  ;  ergo  et  virhn,  fus  non  alM 
»  est  quam  reela  ratio...  Omnes  virtutes  reete  suât  :  si  rectse  sont  et  parcs 
»  sunt.  Qualis  ratio  est,  taies  et  actions*  sunt  ;  ergo  «ornes  pares  sunt.  » 
(Sénèqae,  IMtres,  05.)  —  *  Pour  Plotin,  foy.  ci-dessus,  p.  650,  note  4. 
—  •  Cette  épithète  s'explique  par  les  lignes  suivantes  de  Proelus:  t  La  véfi- 
»  table  essence  et  l'existence  réelle  se  trouvent  ehes  les  dieux  ;  la  puissance 
»  par  laquelle  les  dieux  opèrent  réside  dans  les  dénions  ;  enfin  l'acte  et  l'effet 
»  produits  au  dehors  par  la  puissance  des  démons  sont  réalisés  en  noms.  » 
(Com*.  $ur  V AleiKadê,  t.  II,  p.  )t9,  éd.  de  M.  Cousin.)*-*  7e*.  Des  MysUrts 
des  Égyptiens,  en.  5,  6,  7.  —  *  Voy.  En*.  IV,  lir.  ix,  $  3.  —  ♦  C'est  l'hypo- 
thèse réfutée  par  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  m,  $  l-S.  —  7  Toy.  ci-après,  $  x, 
p.  040,  note  3.  —  »  •  Par  là,  Platon  [dans  le  limé*,  p.  41]  établit  que  te* 
»  âmes  diflèrent  entre  elles  par  leur  essenes,  et  non  pas  sentaient  par  leur» 
»  *ete$,  comme  l'affirme  le  divin  Plotin.  »  (Proelus,  Covtm.  sur  le  limé*, 
p.  314.)  Pour  Plotin,  Foy.  Enn.  IV,  Uv.  m,  $  6  et  &  —  »  Ces  trois  degrés 
sont,  pour  Jambliaue,  les  âmes  divines,  les  âmes  démoniques,  les  imes  humai- 
nes. Voy.  Proelus,  Comm.  sur  le  limée,  p.  314-319. 
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immédiatement  identiques  à  leurs  actes.  De  là  découle  une  division 
qui  est  en  harmonie  avec  ces  principes  i  je  dis,  pour  m'exprimer 
conformément  à  cette  nouvelle  doctrine,  que  les  actes  parfaits, 
simples,  et  séparés  de  la  matière,  sont  inhérents  aux  facultés  qui 
les  produisent,  et  que  les  actes  des  Ames  imparfaites  et  divisées  sur 
la  terre  ressemblent  aux  fruits  produits  par  les  plantes. 

En  outre,  il  faut  remarquer  que  les  Stoïciens  accordent  aux  êtres 
inanimés  et  administrés  [par  l'âme]  toutes  les  fonctions  d'une  âme 
quelconque.  —  Les  Platoniciens  n'en  font  pas  autant  :  car  ils  ensei- 
gnent que  certaines  facultés  de  lame,  telles  que  la  Sensibilité  et  l'Ap- 
pétit, s'attachent  au  corps  qui  leur  sert  de  matière,  mais  que  les 
facultés  qui  sont  pures,  telles  que  l'Intelligence,  ne  se  servent  nulle- 
ment du  corps  *.  Platon  ne  regarde  point  comme  inhérents  au  corps 
par  leur  essence  les  actes  des  facultés  corporelles,  mais  il  dit  qu'Us 
lui  deviennent  communs  aveo  l'Ame  par  la  conversion  de  l'Ame 
vers  le  corps.  Quant  aux  actes  des  facultés  séparées  du  corps,  il 
admet  qu'ils  n'ont  aucun  rapport  avec  lui.  En  effet,  d'après  ce  phi- 
losophe, les  actes  de  l'Ame  universelle  et  divine  sont  exempts  de 
tout  mélange  avec  le  corps  à  cause  de  la  pureté  de  son  essence, 
mais  les  aetes  de  l'Ame  particulière  et  unie  à  la  matière  ne  sont 
point  purs  comme  ceux  de  la  précédente  ;  les  actes  de  l'Ame  qui 
remonte  [au  monde  intelligible]  et  qui  s'affranchit  de  la  génération 
cessent  de  se  rapporter  au  corps,  mais  ceux  de  l'Ame  qui  descend 
[dans  le  monde  sensible]  sont  liés  et  enchaînés  au  corps  de  diverses 
manières;  l'Ame  qui  a  pour  véhicule  (ox»poc)  un  esprit  ptvr*  reçoit 
par  lui  facilement  ce  qui  lui  vient  d'en  haut  et  produit  ses  actes 
sans  aucune  peine,  mais  les  actes  de  l'âme  qui  est  semée  et  conte- 
nue dans  un  corps  solide  contractent  la  nature  corporelle  ;  enfin, 
les  actes  de  l'Ame  universelle  convertissent  vers  eux-mêmes  le  corps 
qu'ils  administrent,  tandis  que  les  actes  de  l'Ame  particulière  se 
convertissent  eux-mêmes  vers  le  corps  dont  ils  prennent  soin  ». 

Pour  reproduire  ces  distinctions  sons  une  autre  forme,  les  Péri* 
patéticiens  n'attribuent  les  actes  de  l'Ame  qu'à  l'animal  (c'est-à-dire 


*  Vof .  cMessoB,  p.  637,  note  5.— *L>#prtt  (irvrf/**)  est  le  eorpt  éthéré  qui 
enveloppe  l'Ame  raisonnable,  selon  tes  Néoplatoniciens  (Foy.  Porphyre,  Prin- 
cipe* de  la  théorie  dés  inUWftblee,  %  txm,  t.  !,  p.  ixv).  Lorsqu'il  est  ptt*% 
c'est-à-dire  dégagé  de  la  matière  grossière,  11  rend  plus  facile  le  commerce 
avec  les  héros,  les  démons  et  les  anges,  qui,  selon  Porphyre,  Jamblique,  etc., 
peuplent  les  région*  de  l'air.  Voy.  8.  Augustin,  Cité  de  Dieu,  X,  9. 
—»  Foy.  Porpkyre,  Princtpa  de  ta  théorie  de$  Mel\igible$,  j  xxl,  t.  I, 
p.  lxix.  Yoth  «»n  CMpès,  pv  etf*  note  3. 
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au  composé  de  l'âme  et  du  corps).  Platon,  au  contraire,  commence 
par  rapporter  à  Pâme  tous  les  actes,  puis  il  détermine  ceux  qui  lui 
sont  communs  arec  ranimai.  Pythagore  et  Platon,  se  fondant  sur 
ce  principe  que  l'essence  de  l'âme  est  supérieure  à  la  nature  [c'est- 
à-dire  à  la  puissance  végétative  et  généralive]  et  l'engendre,  lui 
rapportent  les  actes  les  plus  élevés  et  les  plus  importante  ;  ils  ensei- 
gnent qu'elle  n'a  point  la  nature  pour  principe,  mais  qu'elle  est  son 
principe  à  elle-même,  qu'elle  gouverne  par  elle-même  et  en  dle- 
méme  ses  propres  fonctions,  enfin  que  tous  les  mouvement»  qui 
sont  nobles,  beaux,  supérieurs  k  la  nature,  appartiennent  exclusi- 
vement à  l'âme.  «    .  .        . 

Les  Platoniciens  eux-mêmes  diffèrent  entre  eux  d  opinion  :  les 
uns,  comme  Plotin  et  Porphyre*,  rapportent  à  un  seul  ordre  et  i 
une  seule  idée1  les  fonctions,  les  facultés  et  les  diverses  espèces 
de  vie  ;  d'autres,  comme  Numénius,  les  opposent  pour  la  lutte»; 
d'autres  enfin, comme Atticus  et  Plutarque[deChéronée],  delà  lutte 

font  sortir  l'harmonie*. 

Les  Platoniciens  disent  encore  que  les  âmes,  entraînées  primiti- 
vement par  des  mouvements  désordonnés  et  coupables,  sont  en- 
trées dans  des  corps  pour  communiquer  l'ordre  et  la  beauté  à  ce 
qui  est  au-dessous  d'elles»;  c'est  de  cette  manière  qu'ils  établissent 
l'harmonie  entre  les  âmes  et  les  corps.  —Quant  à  la  cause  qui  a  dé- 
terminé les  âmes  à  faire  descendre  leur  action  [sur  la  matière],  c'est, 
selon  Plotin,  la  première  diversité  «  ;  selon  Empédocle,  le  premier 

*  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  ix,  S  3;  et  Porphyre,  Principes  de  la  théorie 
des  intelligibles,  S  xxxix,  1. 1,  p.  wxx.  —  *  Jamblique  a  de^à  employé  la  même 
expression  au  début  du  S  i"  en  parlant  de  Platon.  —  *  Numénius  admettait 
qu'il  y  a  en  nous  deux  âmes,  l'une  rationnelle,  l'autre  irrationnelle  (Porphyre, 
Des  Facultés  de  Vâme,  1. 1,  p.  xc).  De  même,  il  supposait  qu'il  y  a  dans  le 
monde-  deux  âmes,  l'une  bonne,  l'autre  mauvaise  (Chalcidius,  in  Timœum, 
p.  396).  —  *  Selon  Àtticus  et  Plutarque,  nous  avons  deux  âmes,  l'une  irrai- 
sonnable et  mauvaise,  incorporée  à  la  matière,  et  l'autre  raisonnable  et  bonne, 
qui  vient  s'ajouter  à  l'autre  et  la  soumettre  à  son  empire,  comme  Jamblique 
l'explique  ci-après  (p.  651).  11  en  est  de  même  dans  le  monde.  La  matière 
existait  avant  6a  formation,  et  il  y  avait  an  milieu  d'elle  une  âme  irraison- 
nable et  mauvaise  qui  l'agitait  d'un  mouvement  désordonné.  Dieu  lui  unit 
une  âme  raisonnable  et  fit  ainsi  sortir  l'ordre  du  chaos.  Voy.  Plutarque,  De  la 
Formation  de  Vâme, 4;  Proclus,  Commentaire  sur  le  Timêe,  p.  84,  99,116, 
119, 173, 184.  —  *  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vin,  S  5.  —  «  Voy.  Plotin,  As, 
V,  liv.  I,  S  1.  Outre  l'expression  àe  première  diversité,  ce  philosophe  empiète 
celle  iïauâace  (ràï^a),  terme  dont  se  servaient  les  Pythagoriciens  pour  dési- 
gner la  dualité,  comme  osant  la  première  se  séparer  de  l'unité* 
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éloignementde  Dieu*;  selon  Heraclite,  le  [désir  de  trouver  le]  repos 
dans  le  changement2;  selon  les  Gnostiques,  la  folie  ou  l'égarement  *; 
enfin,  selon  Albinus,  l'erreur  du  libre  arbitre  *.  —  Les  premiers  sont 
d'ailleurs  en  désaccord  avec  les  derniers  sur  un  autre  point  :  ils 
assignent  pour  origine  au  mal  que  l'âme  fait  et  souffre  les  choses 
qui  l'entourent  et  s'attachent  à  elle,  soit  la  matière,  comme  le  disent 
souvent  Numénius  et  Cronius»,  soit  le  corps,  comme  t'écrit  quel* 
quefois  Harpocration',  soit  la  nature  et  la  vie  irrationnelle,  comme 
Plotin7  et  Porphyre8  l'affirment  dans  une  foule  de  passages. 

Selon  Aristote ,  les  êtres  dépourvus  de  raison  diffèrent  de 
l'homme  par  leurs  facultés  et  leurs  autres  caractères*.  —  Selon  les 
Stoïciens,  les  fonctions  de  la  vie  communiquées  aux  êtres  sont  de 
plus  en  plus  imparfaites,  et,  plus  elles  approchent  de  la  nature  irra- 
tionnelle, plus  elles  sont  incomplètes  par  rapport  aux  fonctions 
supérieures". 

Enfin,  comme  je  l'ai  entendu  dire  à  certains  Platoniciens,  tels 
que  Porphyre  "  et  beaucoup  d'autres,  les  actes  de  l'homme  devien- 
nent semblables  à  ceux  de  la  brute,  et  ceux  de  la  brute  devien- 


1  Voy.  Empédocle,  éd.  Sturz,  vers  452.  Proclos  emploie  dans  le  même  sens 
l'expression  éloignement  de  l'unité,  ànâaTemç  ànb  xov  bcç  (Comm.  sur  VAld- 
biade,  t.  Il,  p.  102,  éd.  Cousin).  —  *  Selon  Heraclite,  l'âme,  qui  a  une  nature 
ignée,  est  dans  un  mouvement  perpétuel.  Quand  elle  est  fatiguée  de  faire  le 
tour  du  ciel  avec  les  as  1res,  elle  descend  sur  la  terre  où  son  mouvement  se 
ralentit  ;  elle  trouve  donc  alors  le  repas  dans  le  changement,  ou,  comme  dit 
Plotin  (Enn.  IV,  liv.  vin,  S  5),  le  repos  dans  la  fuite.  Voy.  ci-après,  p.  649, 
note  5.  —  '  Voy.  Plotin,  Enn.  II,  liv.  ix,  S  10,  et  les   Éclaircissements 
du  tome  I,  p.  508.  —  *  Albinus  admettait  qu'il  y  a  en  nous  deux  âmes,  Tune 
rationnelle  et  immortelle,  l'autre  irrationnelle  et  périssable  (Proclus,  Comm. 
sur  te  Timée,  p.  113).  On  possède  encore  de  ce  philosophe  une  Introduction 
aux  dialogues  de  Pluton.—  6  Pour  Numénius,  Voy.  ci-dessus,  p.  644,  note  3. 
Cronius  était  l'ami  de  Numénius,  d'après  le  témoignage  de  Porphyre  (De 
V Antre  des  Nymphes,  S  21).    —  •  Harpocration  était  disciple  d'Attieus. 
—  7  Voy.  Enn.  I,  liv.  vm,  S  6.  —  •  Voy.  Porphyre,  De  V Antre  des  Nym- 
phes, S  30.  - 9  Voy.  Aristote,  De  l'Ame,  liv.  111,  12;  et  Porphyre,  De  V Absti- 
nence des  viandes,  III,  7.  —  *°  Selon  les  Stoïciens,  «  Dieu  pénètre  toutes  les 
»  parties  du  monde  (comme  notre  âme  pénètre  toutes  les  parties  de  notre 
•  corps),  mais  à  des  degrés  divers  :  car  il  pénètre  certaines  parties,  les  os 
»  et  les  nerfs,  par  exemple,  en  qualité  AJ  habitude  ;  d'autres,  le  principe  diri- 
»  géant,  par  exemple,  en  qualité  d'intelligence  (Diogène  Laërce,  VU,  $ 139)... 
»  L'esprit  pénètre  le  monde  entier  et  reçoit  différents  noms  selon  les  différences 
»  de  la  matière  qu'il  a  pénétrée  (Slobée,  Eclogm  physicœ,  11),  S  29,  p.  66).  » 
—  "  Voy.  ci-dessus,  p.  534. 
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nent  semblables  à  ceux  de  l'homme  *,  autant  que  des  choses  qui 
ont  une  essence  différente  peuvent  devenir  semblables  les  unes  aux 
autres. 

Du  Nombre  des  dmes. 

X1.  Ceux  qui  admettent  que  l'essence  de  l'âme  est  numériquement 
une,  mais  qui  multiplient  cette  âme,  soit,  comme  le  fait  Amélius*, 
par  les  modes  et  les  degrés  (vxieetç  xed  jeararâÇnç),  soit,  comme  le 
disent  les  Orphiques,  par  les  souffles  émanés  de  son  essence 


*  «  En  général,  la  prédominance  excessive  des  passions  ne  permet  pas  aax 
»  hommes  de  rester  hommes  et  les  entraîne  vers  la  nature  irraisonuable,  bes- 
»  tiale  et  désordonnée.  »  (Jamblique,  dans  Stobée,  Florilegium,  lit.  t9  S  61 
Yoy.  encore  V Exhortation  à  la  philosophie,  du  même  auteur,  en.  ti,  p.  96, 
éd.  Kiessling.)  On  lit  aussi  dans  Nétnésius  (De  la  Nature  de  l'homme,  en,  n, 
p.  58,  trad.  de  M.  Thibault)  :  «  Jamblique  dit  qu'il  y  a  autant  d'espèces  d'âmes 
»  que  d'espèces  d'animaux,  ou,  en  d'autres  termes,  qu'il  y  a  différentes  espèces 

>  d'âmes;  et  il  a  écrit  un  livre  pour  montrer  que  les  âmes  ne  passent  pas  des 
»  hommes  dans  les  animaux  irraisonnables,  ni  de  ceux-ci  dans  les  hommes, 
»  mais  qu'elles  passent  des  animaux  dans  les  animaux,  et  des  hommes  dans 
»  les  hommes.  Et  il  me  semble  qu'ici,  non-seulement  il  se  rapproche  davantage 
*  de  l'opinion  de  Platon,  mais  encore  qu'il  est  plus  près  delà  vérité.  » 

1  Stobée,  Echgœ  physicœ,  tu,  S  34,  p.  808.  —  *  Jamblique  a  déjà 
dit  plus  haut  (S  ix,  p.  642)  :  f  Amélius  avance  avec  asses  de  légèreté  daas 

>  plusieurs  de  ses  écrits  que  l'Ame  est  tins  et  identique  numériquement.  ■ 
Par  degrés,  Amélius  entendait  les  diverses  espèces  d'âmes  qu'il  recon- 
naissait (Voy.  ci-dessus,  p.  629,  note  2),  et  par  modes,  les  diverses  puis- 
sances que  l'Ame  communique  à  tous  lqs  êtres  dans  la  mesure  où  ils  peuvent  les 
recevoir  (idée  conforme  à  l'hypothèse  que  Plotin  expose  et  réfute  dans  YEn- 
néade  VI,  liv.  m,  S  3).  Ce  philosophe  avaft  sans  doute  puisé  cette  théorie 
dans  Numénius,  dont  il  avait  commenté  la  doctrine,  et  qui,  ainsi  que  Jamblique 
l'affirme  plus  loin  (S  xvn,  p.  660-661),  enseignait  qu'après  la  mort  toutes  les 
âmes  venaient  se  confondre  dans  une  Ame  unique.  On  trouve  dans  un  frag- 
ment de  Numénius  une  phrase  qui  parait  renfermer  la  théorie  à  laquelle  Jam- 
blique fait  allusion  :  «  Nous  participons  à  V Intelligence  quand  elle  descend 
»  et  se  communique  à  tous  les  êtres  qui  peuvent  la  recevoir.  Pendant  que  le 
»  Démiurge  nous  regarde  et  se  tourne  vers  chacun  de  nous,  il  arrive  que  la  vie 
»  et  la  force  se  répandent- dans  nos  corps  échauffés  de  ses  rayons;  maïs  s'il 
»  se  retire  dans  la  contemplation  de  lui-même,  tout  s'éteint...  Le  premier  Dieu 
»  [l'Intelligence],  étant  la  semence  de  toute  âme,  répand  ses  germes  dans 
»  toutes  les  choses  qui  participent  à  lui.  L'autre  Dieu  [le  Démiurge],  en  lé- 
»  gislaleur,  cultive,  distribue  et  transporte  dans  chacun  de  nous  les 

>  qui  proviennent  du  premier  Dieu.  >  (Eusèbe,  Prép,  étang.,  XI,  18.) 
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universelle1,  réduisent  ensuite  la  multiplicité  universelle  à  l'unité, 
en  ce  que  les  modes  et  les  degrés  divers  [de  la  vie]  reviennent 
se  confondre  dans  cette  âme  unique  :  de  cette  manière,  ils  em- 
pêchent cette  âme  de  se  diviser  avec  les  êtres  qui  y  participent, 
quand  elle  cesse  de  se  communiquer  à  eux  [par  suite  de  leur  mort], 
et  Ils  la  conservent  partout  universelle  et  identique  ;  ils  lui  attri* 
buent  donc  une  essence  unique,  déterminée  par  Vunité. 

Ceux  qui,  comme  Démocrite  et  Épicure,  admettent  qu'il  y  a  une 
infinité  de  mondes,  et  croient  que  les  âmes  sont  constituées  par 
l'infinité  des  atomes  qui  se  rencontrent  par  hasard  et  qui  forment 
tel  élément1,  disent,  pour  être  d'accord  avec  leurs  principes,  que 
le  nombre  des  âmes  est  infini.  —  Il  est  aussi  des  philosophes  qui,  fai- 
sant naître  les  âmes  de  semences  dont  chacune  peut  à  son  tour  en 
engendrer  plusieurs  sans  que  la  progression  s'arrête  jamais, 
rendent  leur  nombre  infini  par  la  génération  (yhwtç),  dont  l'action 
est  perpétuelle*.  —  D'autres,  tirant  d'un  seul  animal  qui  périt  plu* 
sieurs  animaux  et  plusieurs  vies,  conçoivent  aussi  le  nombre  des 
âmes  comme  illimité  par  la  transformation  (p$t*$èhi)  qui  l'accroît 
toujours  :  car  la  transformation  ne  subit  aucune  interruption  dans 
ce  système,  et,  par  suite,  la  naissance  y  succède  sans  cesse  à  la 
mort*.  —  D'autres  encore,  confondant  l'âme  avec  la  nature,  recon- 
naissent également  qu'il  se  produit  par  division  (àtaipsatç)  un  nom- 
bre infini  d'âmes1  :  car  si  l'on  divise  un  des  êtres  produits  par  la 
nature,  c'est-à-dire  un  végétal,  chaque  partie  est  identique  att  tout 
et  parait  pouvoir  engendrer  d'autres  végétaux  semblables6. 

Quant  aux  Platoniciens»  comme  ils  enseignent  que  les  âmes  ne 
naissent  pas  et  ne  périssent  pas,  ils  affirment  qu'elles  existent  tou  - 
jours  dans  la  même  proportion  (<n»^sTpi'a),  puisque  leur  nombre 
ne  peut  s'accroître  par  des  naissances  ni  diminuer  par  des  extinc- 
tions. Plotin  en  particulier  regarde  cette  mesure  (p«r/>ov)  comme 
mi  nombre  parfaitement  déterminé7. 


*  Toy.  ci-dessus,  5  il,  p.  631  —  *  Yoy.  ci-dessus,  p.  626.  —  *  Ceci  s'applique 
aux  Péripatéliclens.  —  *  Telle  était  ta  doctrine  des  nouveaux  Pythagoriciens 
qui  considéraient  la  naissance  et  la  mort  des  êtres  comme  de  simples  transfor- 
mations. (Voy.  M.  ftavaisson,  Esêai  eur  la  Métaphysique,  t.  Il,  p.  325-328.) 
Cronius  avait  écrit  sur  ce  sujet  un  livre  intitulé  De  la  Palingénéiie  (Némésius, 
Delà  Nature  de  l'homme,  en.  n).  —  •  11  s'agit  ici  des  Stoïciens,  qui  confon- 
daient l'Ame  du  monde  avec  la  flature  (Diogène  Laërce,  Vil,  S  148)>  et 
croyaient  que  chaque  semence  contient  une  parcelle  de  l'âme  des  parents 
(Euscbe,  Prép.  étang.,  XV,  20).  —  «  Voy.  Aristole,  De  VAme,  I,  5,  p.  15»  de 
la  trad.  flr.  —  7  «  La  période  totale  contient  toutes  les  raisons  [séminales  des 
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De  la  Descente  des  âmes. 

XI  «.  Plotin,  Porphyre  et  Améiias  disent  que  les  âmes  passent  toutes 
également  de  l'Ame  supra  «céleste  dans  des  corps1.  Timée  nous  pa- 
rait traiter  ce  point  d'une  manière  fort  supérieure  quand  il  repré- 
sente le  Démiurge  semant  les  âmes,  lors  de  leur  première  existence 
(vTroOToco-c?  irpwTu)  ',  dans  les  genres  de  corps  les  meilleurs,  dans 
tout  le  ciel  et  dans  tous  les  éléments  de  l'univers.  D'après  cela, 
les  âmes  semées  par  le  Démiurge  seront  distribuées  dans  toutes 
les  créations  du  Démiurge,  et,  lors  de  leur  première  procession 
(npôoBoç),  les  âmes,  en  recevant  l'existence,  possèdent  avec  elles- 
mêmes  leurs  réceptacles,  à  savoir  :  l'Ame  universelle,  l'univers  ;  les 
âmes  des  dieux  visibles,  les  sphères  célestes  ;  les  âmes  des  éléments, 
les  éléments  mômes  auxquels  elles  sont  échues  d'après  la  demeure 
que  le  sort  a  assignée  à  chacune  d'elles4;  en  sorte  que  les  descentes 
(x<x6oftot)  des  âmes  deviennent  différentes  les  unes  des  autres  par 
les  différentes  demeures  qu'elles  ont  reçues  dû  sort,  comme  l'ex- 
plique clairement  la  distribution  dont  parle  Timée5. 

11  est  une  autre  secte  de  Platoniciens  qui,  en  traitant  des  des- 
centes que  les  âmes  opèrent  de  différents  lieux,  ne  les  distinguent 


»  êtres].  Quand  elle  est  finie,  les  mêmes  êtres  sont  reproduits  par  les  mêmes 

•  raisons...  S'il  existe  une  mesure  (/ujiirpnxiu)  qui  règle  combien  il  doit  y 
»  avoir  d'êtres,  leur  quantité  (rb  -noobv)  sera  déterminée  par  révolution  et  le 
»  développement  de  toutes  les  raisons,  en  sorte  que,  quand  tout  sera  fini, 

•  une  autre  période  recommencera.  »  (Plotin,  Enn.  V,  liv.  vu,  S 1»  3-) 

1  Stobée,  Eclogœ  physicœ,  tu,  S  35,  P-  902.  —  *  Pour  Plotin,  Voy.  Enn. 
IV,  liv.  m,  S  9-17.  —  *  Cette  expression  équivaut  à  celle  de  naùêance  pre- 
mière qui  se  trouve  dans  Platon  :  «  11  dit  que  la  naissance  première  {ibms 
»  ttfflto})  serait  uniformément  la  même  pour  tous  les  animaux,  afin  qu'aucun 
»  n'eût  à  se  plaindre  de  lui;  que,  semées  chacune  dans  celui  des  astres,  instrn- 
»  ments  du  temps,  qui  lui  était  attribué,  les  âmes  devaient  produire  celui  des 
»  animaux  qui  est  le  plus  capable  d'honorer  la  divinité.  »  (Timée,  p.  41  ; 
p.  113  de  la  trad.  de  M.  H.  Martin.)  —  *  Ce  passage  de  Jamblique  est  cité  par 
Michel  Psellus  (De  Ornnifaria  doctrina,  $  34)  :  «  Le  philosophe  Jamblique, 
»  qui  entre  à  ce  sujet  dans  des  distinctions  trop  minutieuses,  étend  l'âme 
>  raisonnable  depuis  Dieu  jusqu'à  la  terre,  et  lui  attribue  dans  chaque  partie 
»  de  l'univers  des  facultés  différentes,  dont  il  place  les  unes  dans  le  ciel, 
»  d'autres  dans  les  éléments,  d'autres  encore  dans  le  corps  solide.  > 
—  *  Les  idées  que  Jamblique  expose  ici  paraissent  tirées  du  Commentaire  quïl 
avait  composé  sur  le  Timée  de  Platon.  Voy.  Proclus,  Comm.  sur  le  Timée, 
p.  324. 
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ni  d'après  les  sorts  assignés  par  le  Démiurge,  ni  d'après  les  divi- 
sions des  meilleurs  genres,  tels  que  les  dieux,  les  anges,  les  dé- 
mons, les  héros1 ,  ni  d'après  les  distributions  de  l'univers  ;  mais,  affir- 
mant que  l'âme  est  toujours  dans  un  corps,  ces  philosophes,  tels 
qu'Ératosthène ,  Ptolémée  le  platonicien  *  et  d'autres  encore,  font 
passer  l'âme  de  corps  subtils  dans  des  corps  épais.  Ils  disent,  en 
effet,  qu'elle  demeure  toujours  dans  quelque  partie  du  monde  sen- 
sible, que  de  temps  à  autre  elle  rient  de  tel  ou  tel  lieu  de  l'univers 
entrer  dans  un  corps  solide  :  selon  Héraclide  de  Pont»,  c'est  de  la 
voie  lactée,  selon  d'autres,  c'est  de  toutes  les  sphères  célestes  que 
les  âmes  descendent  ici-bas;  selon  ceux-ci,  elles  habitent  dans  la 
lune4  ou  dans  la  région  aérienne  qui  se  trouve  au-dessous  de  la 
lune,  et  c'est  de  là  qu'elles  viennent  dans  la  génération  terrestre; 
selon  ceux-là,  elles  passent  de  corps  soudes  dans  d'autres  corps 
solides. 

On  voit  qu'en  faisant  partir  les  âmes  de  tant  de  régions  diverses 
on  leur  assigne  des  descentes  fort  différentes.  Les  manières  dont 
ces  descentes  s'opèrent  ne  diffèrent  pas  moins  selon  les  auteurs. 
Heraclite,  admettant  qu'il  y  a  des  changements  nécessaires  des  con- 
traires les  uns  dans  les  autres,  suppose  qu'il  y  a  pour  les  âmes  une 
ascension  et  une  descente,  que  rester  dans  les  mêmes  choses  est 
une  fatigue  et  que  changer  est  un  repos6.  —  Selon  le  platonicien 


1  Sur  cette  division,  Voy.  Des  Mystères  des  Égyptiens,  en.  5, 6, 7.—*  Selon 
Proclus  {Comm.  sur  le  Timée>  p.  186),  Ératosthène  disait  que  l'âme  est  un 
composé  de  substance  immatérielle  et  de  matière.  Par  matière  il  entendait 
sans  doute  le  corps  subtil  dont  parle  Jamblique.  Quant  à  Ptolémée,  il  est  l'auteur 
d'un  Commentaire  sur  le  Timée  qui  est  cité  par  Proclus.  —  *  Héraclide  de 
Pont  est  un  disciple  de  Platon  cité  par  Proclus  (ibid.,  p.  28,  281).  L'opinion 
que  Jamblique  attribue  ici  à  Héraclide  a  été  développée  par  Porphyre  :  «  Selon 
»  Pythagore,  la  foule  des  songes  n'est  autre  chose  que  les  âmes  qui  sont  rassem- 
»  blées  dans  la  voie  lactée  ;  celle-ci  est  ainsi  appelée  j>arce  que  les  âmes  se  nour- 
»  rissent  de  lait  quand  elles  tombent  dans  la  génération,  etc.  »  {De  l'Antre  des 
nymphes,  $28.)  Macrobe  a  reproduit  à  peu  près  littéralement  ce  passage  dans  son 
Commentaire  sur  le  songe  de  Scipion,  1, 12. — *  Porphyre  dit  dans  le  même  ou- 
vrage (S  18)  quelesprêtresdeCérès  croyaient  que  la  Luoe  préside  à  la  génération. 
—  •  La  citation  que  Jamblique  fait  d'Heraclite  est  tirée  de  Plotin  (JEnn.  IV, 
tiv.  vni,  $  1).  Dans  le  système  d'Heraclite,  les  contraires  sont  le  feu  et  Vhumi- 
dite,  et  les  alternatives  produites  nécessairement  par  les  contraires  sont  la  des- 
cente et  Y  ascension:  dans  la  descente,  le  feu,  en  se  condensant,  se  change  en 
eau;  dans  V ascension,  l'eau, en  se  raréfiant,  se  change  en  feu;  la  descente  a 
pour  résultat  la  génération  du  monde,  tlYascension,  un  embrasement  général. 
L'âme  a  une  nature  ignée  et  se  forme  par  éyaporation;  son  essence  est  d'dira 
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Tauros»,  les  Ames  sont  envoyées  par  les  dieux  sur  la  terre,  soit, 
comme  l'affirment  ceux  qui  se  conforment  à  la  doctrine  de  Timée, 
pour  contribuer  à  la  perfection  de  l'uni? ers,  afin  qu'il  y  ait  dans  la 
monde  sensible  autant  d'animaux  qu'il  y  en  a  dans  le  monde  intelli- 
gibles, soit,  comme  le  pensent  les  autres,  pour  donner  le  spectacle 
d'une  tie  droite,  parce  que  les  dieux  veulent  se  manifester  par  la 
vie  pure  et  sainte  des  Ames. 

Les  manières  dont  s'opère  la  descente  des  Ames  se  divisent 
encore  à  un  autre  point  de  vue  :  l'Ame  descend  volontairement  si 
elle  se  résout  elle-même  à  administrer  les  choses  terrestres  on  si 
elle  obéit  aux  êtres  supérieurs  ;  elle  descend  involontairement  si 
elle  est  entraînée  par  force  vers  ce  qui  est  inférieur1. 

De  la  Différence  qui  existe  dans  la  descente  des  âmes. 

XH  *.  Toutes  les  Ames  ne  sont  pas  unies  aux  corps  de  la  même  ma- 
nière :  l'Ame  universelle,  à  ce  que  croit  Plotin,  possède  sans  sortir 
d'elle-même  le  corps  qui  s'approche  d'elle,  mais  elle  ne  s'approche 
pas  elle-même  du  corps  et  n'est  pas  contenue  par  lui;  les  Ames  par- 
culfères  s'approchent  au  contraire  des  corps,  leur  sont  liées  el  y 
entrent  quand  ils  sontdéjà  régis  par  la  Nature  universelle  «.  Les  Ames 
des  dieux  [des  astres]  convertissent  vers  leur  nature  intellectuelle 
leurs  corps  divins  qui  imitent  l'intelligence  [par  leur  mouvement 
circulaire*];  quant  aux  âmes  des  autres  genres  divins,  elles  dirigent 
leurs  véhicules  (àx^ara)  selon  le  rang  qu'elles  occupent».  En  outre, 
les  Ames  pures  et  parfaites  entrent  dans  les  corps  d'une  manière 


dans  un  mouvement  continuel.  Mais,  lorsqu'elle  est  humide,  elle  descend  dan4 
la  génération:  c'est  pour  elle  un  repos  parce  que  son  activité  se  ralentit;  lors- 
qu'elle est  sèche,  au  contraire,  elle  recouvre  toute  sa  mobilité;  elle  remonté 
au  ciel  et  elle  se  fatigue  à  en  faire  le  tour  :  de  là  ces  vers  d'Heraclite  : 
«  C'est  pour  les  âmes  un  plaisir,  et  non  une  mort,  de  devenir  humides  :  car 
»  c'est  un  plaisir  pour  elles  de  tomber  dans  la  génération...  Notre  vie  est  la 
>  mort  des  âmes,  et  la  vie  des  âmes  est  notre  mort....  L'âme  sèche  est  très* 
»  sage.  »  (Aristote,  De  VAme,  I,  2;  Diogène  Laërce,  IX,  $  8;  Porphyre, 
De  l'Antre  des  nymphes,  $  10;  Ênée  de  Ga2a,ci-aprèa  p.  073, 675.) 

1  Tauros,  surnommé  Calvisius,  était  un  philosophe  platonicien  qui  avait 
écrit  des  Commentaires  sur  les  dialogues  de  Platon.  —  *  Voy.  Platon,  Timée, 
p.  39;  Plotin,  Enn.  III,  lit.  ix,  S  1,  et  Enn.  IV,  liv.  in,  S  10.  —  »  Voy . 
Plotin,  Enn.  IV,  liv.  m,  S  12-15. 

*  Stobi'e,  Eclogœ  physicœ,  m,  S  36,  p.  903.  —  •  Voy.  Plotin,  Enn.  IV, 
liv.  m,  S  9-17.  —  •  Voy.  Plotin,  Enn.  Il,  liv.  h,  83;  Uv.  ni,  S  fc  —  *  Voy. 
Plotin,  Enn.  11,  Uv.  m,  $  13, 15-17. 
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pure,  sans  pâtîr,  sans  être  privées  de  la  faculté  de  penser.  Le  con- 
traire a  lieu  pour  les  âmes  impures  et  imparfaites. 

Àttious  et  d'autres  Platoniciens  ne  partagent  pas  cette  opinion  et 
ils  lient  toutes  les  âmes  aux  corps  par  un  seul  mode  d'union  :  dans 
toute  incarnation  des  âmes,  ils  regardent  toujours  comme  préexis- 
tante l'âme  irraisonnable,  désordonnée  et  incorporée  à  la  matière1; 
puis,  lorsqu'elle  a  été  ornée,  ils  l'unissent  à  l'âme  raisonnable. 

Les  descentes  des  âmes  diffèrent  aussi  par  leurs  buts.  En  effet, 
l'âme  qui  descend  pour  le  salut,  la  purification  et  la  perfection  des 
êtres  d'ici-bas,  garde  sa  pureté  ;  celle  qui  se  tourne  vers  les  corps 
pour  s'exercer  et  corriger  ses  mœurs  n'est  point  complètement  im- 
passible ni  entièrement  indépendante  ;  quant  à  celle  qui  vient  ici* 
bas  par  punition  et  par  suite  d'un  jugement,  elle  semble  être  en* 
traînée  et  subir  une  contrainte1.  Quelques  modernes  cependant  ne 
font  pas  cette  distinction.  N'établissant  pas  de  différence  entre  les 
âmes,  ils  les  fpnt  descendre  toutes  de  la  même  manière  et  les  regar* 
dent  toutes  également  comme  mauvaises:  telle  est  l'opinion  de  Cro- 
nius,  de  Numénius  et  d'Harpocration. 

Il  faut  aussi  considérer  que  les  vies  des  âmes,  avant  leur  descente 
dans  un  corps,  ont  de  grandes  différences  entre  elles».  Or,  la  diver- 
sité de  leurs  vies  produit  une  grande  diversité  dans  leur  première 
union  avec  un  corps.  En  effet,  les  âmes  nouvelles  et  livrées  à  la 
contemplation  des  êtres,  les  âmes  compagnes  des  dieux  et  ayant  la 
même  nature  qu'eux,  enfin  les  âmes  parfaites  et  renfermant  en  elles- 
mêmes  toutes  les  formes  de  l'âme  s'unissent  toutes  pour  la  pre- 
mière fois  à  des  corps  sans  pâtir  ni  contracter  de  souillure.  Mais  les 
âmes  remplies  de  concupiscence  et  d'autres  passions  pâtissent  lors- 
qu'elles descendent  pour  la  première  fois  dans  un  corps. 

De  la  Vie  de  Vâme  dans  le  corps. 

XIII4.  Selon  Hippocrate,  de  la  famille  des  Asclépiades,  la  vie  est 
réellement  communiquée  au  corps  et  l'âme  y  devient  présente  quand 
le  fœtus  est  formé  (parce  qu'il  est  dès  lors  apte  à  participer  à  la 
vie)6;  selon  Porphyre,  c'est  dès  que  l'embryon  est  engendré.  Il  y 
q  encore  une  autre  opinion,  qui  n'a  pas  été  énoncée  jusqu'ici. 


•  Yoy.  ci-dessus,  p.  614,  note  4.  —  *  Yvy.  Ptotin,  JBnn.  IV,  tiv.  rr,  J  45. 
-  »  Yoy.  Plotio,  Enn.  IV,  Uv.  m,  $  12  et  15. 

*  Slobée,  Ecioçœ  phyticœ,  lu,  $37,  p.  912  —  »  Yoy.  Plutarque,  JH  Pla- 
cilis  philoiophorum,  V,  21* 
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d'après  laquelle  Pâme,  possédant  plusieurs  facultés  et  plusieurs 
sences,  les  communique  au  corps  dans  le  temps  convenable,  à 
mesure  que  celui-ci  devient  apte  à  les  recevoir,  d'abord  la  puis- 
sance naturelle,  puis  la  sensibilité  et  l'appétit,  ensuite  l'âme  rai- 
sonnable, enfin  l'âme  intellectuelle4.  Telles  sont  les  diverses  opinions 
sur  les  époques  auxquelles,  s'opère  l'union  de  l'âme  et  du  corps. 

Quant  à  la  question  de  savoir  comment  l'âme  entre  dans  le  corps, 
d'après  une  première  opinion,  qui  se  subdivise  elle-même  en  trois 
autres,  l'âme  est  attirée  du  dehors  au  moment  de  la  conception, 
soit  par  l'ardeur  du  père  au  moment  où  il  respire,  soit  par  l'ardeur 
de  la  mère  quand  elle  est  bien  disposée  pour  garder  [le  souffle  vi- 
tal] qu'elle  reçoit,  soit  par  la  communauté  d'affection  du  père  et  de 
la  mère  quand,  respirant  ensemble,  ils  ont  tous  deux  la  propriété 
d'attirer  également  parce  que  leurs  natures  se  confondent  ensem- 
ble3.—D'après  une  seconde  opinion,  c'est  par  une  loi  fatale  que  l'âme 
qui  se  meut  par  elle-même  entre  dans  le  corps  organisé,  en  se  dé- 
tachant soit  de  l'univers,  soit  de  l'Ame  universelle,  soit  de  la  Dé- 
miurgie universelle1.  Les  plus  purs  des  Platoniciens,  comme  Plotin, 
disent  que,  dans  les  individus,  le  mouvement  vital  commence  par  le 
corps  organisé4,  soumis  pour  la  génération  aux  facultés  qui  se  ser- 
vent de  lui  comme  d'instrument,  mais  que  ces  facultés  sont  sépa- 
rables  des  corps  individuels*. 

La  manière  même  dont  l'âme  se  sert  du  corps  a  été  conçue  di- 
versement. Les  uns  la  comparent  à  la  fonction  du  pilote  qui  peut  se 
séparer  de  son  navire  •  ;  d'autres  croient  plus  convenable  de  l'assi. 
miler  à  la  fonction  du  cocher  qui,  monté  sur  un  char,  dirige  la 


*  Ce  passage  est  reproduit  par  Michel  PseUus,  De]  Omnifaria  doctrinay 
$42.  —  *  «  Illud  etiam  ambiguam  inter  auctores  fccit  opinionem  utrumne 
•  ex  patris  tanlummodo  semine  par  tus  nasceretur,  ut  Diogenes  et  Hippon  Stoï- 
»  cique  scripserunt;  an  el  id  ex  matris,  quod  etÀnaxagore  et  Àlcmaeoni  necnon 
»  Parmenidi  Empedoclique  et  Epicuro  visum  est  »  (Censorinus,  De  Die  na- 
tali,  11.)  —  »  Vvy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  m,  S  13.  —  *  Selon  Plotin,  l'âme 
descend  dans  le  corps  lorsque  son  organisation  est  déjà  ébauchée.  Voy.  les 
Éclaircissements  du  lome  I,  p.  476.  —  *  Yoy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vn,  $8,  fin. 
—  '  Nous  lisons  btiroJtu«?0ou  au  lieu  à'Ait61Xvo6cu  ;  Jamblique  a  dit  plus  haut  que 
les  facultés  sont  iéparables,  à-nàhtxot ,  el  la  même  idée  se  trouve  exprimée 
dans  le  passage  de  Plolin  auquel  il  est  Tait  ici  allusion  :  «  L'âme  est-elle  dans  le 
»  corps  comme  le  pilote  est  dans  le  navire  ?  Cette  comparaison  est  bonne 

»  pour  exprimer  que  lame  a  la  faculté  de  se  séparer  du  corps.  •  (Enn.,  IV, 
liv.  m,  S  21.)  Cette  comparaison,  ainsi  que  celle  du  cocher,  avait  été  employée 
précédemment  par  Platon.  Voy»  ci-dessus,  p.  640,  note 4. 
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marche  commune;  d'antres  enfin  expliquent  l'empire  que  l'âme  a 
sur  le  corps  par  le  concours  égal  de  tous  deux  ou  par  le  penchant 
de  l'âme  qui  incline  vers  le  corps  *. 

XIV*.  Il  y  a  aussi  désaccord  au  sujet  du  commerce  des  âmes  avec 
les  dieux».  Les  uns  regardent  comme  impossible  qu'il  y  ait  commerce 
entre  les  dieux  et  les  âmes  renfermées  dans  des  corps;  les  autres 
prétendent  que  les  dieux  et  les  âmes  pures,  même  lorsqu'elles  demeu- 
rent dans  des  corps,  ne  forment  qu'une  seule  et  même  cité4.  Ceux* 
ci  n'accordent  rien  de  pareil  et  disent  que  l'âme  est  dans  l'animal 
comme  une  partie  est  dans  un  tout5.  Ceux-là  comparent  l'âme  à  un 
artisan  qui  serait  incorporé  à  sou  instrument,  à  un  pilote  qui  serait 
incarné  dans  son  gouvernail  •.  Enfin,  il  en  est  qui  pensent  que  l'âme 
ne  s'unit  qu'avec  les  démons  et  les  héros. 

Selon  Platon ,  les  bons  se  distinguent  des  méchants  par  la  pureté, 
l'élévation  et  la  perfection  de  leur  âme 7.  Selon  les  Stoïciens,  ils  re- 
cherchent la  convenance  et  le  beau  qui  dépend  de  la  nature  '  ;  selon 


•  C'est  par  l'inclination  de  l'âme  pour  le  corps  que  Porphyre  explique  leur 
rapport  {Principe*  de  la  théorie  de$  intelligibles,  $  xyii,  xtiii,  1. 1,  p.  lxiii). 

*  Stobée,  Eclogm  phyticœ,  mi,  $  38,  p.  916.  -*•  La  sagesse,  qui  com- 
»  mande  aux  autres  vertus,  naît  de  l'intelligence  pure  et  parfaite  ;  ayant  pour 
»  origine  l'intelligence,  elle  la  contemple,  reçoit  d'elle  sa  perfection,  trouve 
»  en  elle  la  mesure  et  le  modèle  excellent  de  tous  les  actes  qu'elle  produit 
»  en  eUe-même.  SU  existe  quelque  commerce  entre  nous  et  les  dieux,  c'est 
»  principalement  par  cette  vertu  qu'il  s'opère,  c'est  par  elle  surtout  que  nous 
»  leur  devenons  semblables.  ■  (Jamblique,  dans  Stobée,  Florilegium, 
lit.  m,  8  55)  —  4  Yoy.  Plotin,  Enn.  IV,  liv.  vin,  $3.  C'est  une  idée  em- 
pruntée eux  Stoïciens.  Voy»  Eusèbe,  Prép.  évang.,  XV,  16.  —  »  Plotin 
examine  cette  comparaison  dans  YEnnéade  IV,  liv.  m,  $  20*  — 8  JWd.,  $  ?1. 
—  »  Dans  de  courts  fragments  cités  par  Stobée  {Florilegium,  Ut.  xxi,  S  58, 
60;  tit.  cm,  S  23>  éd.  Gaisford),  Jamblique  développe  ainsi  son  opinion  sur 
la  vertu  et  le  souverain  bien  :  «  Vivant  par  l'âme,  c'est  par  sa  vertu  que  nous 
»  vivons  bien,  de  même  que,  voyant  par  les  yeux,  c'est  par  leur  vertu  que 
*  nous  pouvons  bien  voir...  La  vertu  de  l'âme  est  la  perfection  et  la  sagesse 
»  de  la  vie,  l'exercice  le  plus  complet  et  le  plus  pur  de  la  raison,  de  l'intelli- 
»  gence  et  de  la  pensée.  Les  actes  de  la  vertu  sont  bons,  beaux,  intellectuels, 
»  honnêtes,  pleins  de  mesure  et  de  convenance;  ils  tiennent  le  premier  rang, 
»  ont  un  but  excellent  et  procurent  les  plus  douces  jouissances...  L'homme 
»  heureux  est  celui  qui  ressemble  à  Dieu  le  plus  possible,  qui  est  parfait, 
»  simple,  pur  et  détaché  de  la  vie  humaine.  »  —  'rj  xocwWa  x*i  r&  *&<»  tô 
trii  fV9to»ç  ifrfnfy*A>ft».  Le  sens  de  xm»»v«  est  expliqué  par  le  passage  suivant 
de  Cicéron  :  «  Simul  autem  [homo]  vidit  rejrum  agendarum  ordinem  et,  ut 
»  ita  dicam,  concoréiam;...  ratione  collegit  utstatueret  in  eocollocatum  sum- 
»  mumiUudhominis  per  se  laudandum  etexpetendum  bonum,  quod  position 
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les  Péripatétieiens,  le  juste  milieu  (?upptr/rfc)  conforme  à  ta  nature 
et  la  vie  intellectuelle  supérieure  àla  nature  humaine*.  Selon  Hérillus, 
ils  ont  pour  but  la  science2;  selon  Ariston,  l'indifférence  [pour les 
choses  qui  ne  sont  ni  honnêtes  nidéshonnétes'];  selon  Démocrite, 
le  calme  (mx*?*****)  4  ;  8elon  d'autres,  quelque  partie  de  l'hon- 
nête, soit  l'absence  de  la  douleur  (à«xW«)>  comme  l'avance  Hié- 
ronyme»,  soit  quelque  autre  genre  de  vie.  Mais  comme  on  peut, 
en  se  plaçant  au  point  de  vue  des  choses  sensibles,  distinguer  une 
infinité  de  vies  particulières,  nous  ne  nous  donnerons  pas  la  peine 
de  les  énumérer  et  nous  n'essaierons  point  de  les  définir* 

De  la  Mort. 

XV  •.  Qu'arrive-t-tt  à  Pâme  quand  la  mort  vient  terminer  cette  vie? 
Faut-il  admettre  que,  de  même  qu'à  la  naissance  l'âme  a  précédé 
le  eorps,  ou  a  reçu  l'existence  en  même  temps  que  lui,  ou  ne  l'a 
reçue  qu'après  lui,  selon  les  diverses  sectes ,  de  même,  à  la  mort, 
l'Ame  périt  avant  le  corps,  ou  se  dissout  avec  lui,  ou  bien  subsiste 
en  elle-même  après  être  sortie  d'ici-bts?  C'est  là  la  question  prin- 
cipale, liais  elle  ne  subdivise  en  plusieurs  parties  qui  sont  elles- 
mêmes  susceptibles  de  recevoir  diverses  espèces  de  solutions. 

On  peut  se  demander  si  les  êtres  vivants  meurent,  soft  parce  que 
les  artères,  ne  pouvant  plus  recevoir  le  souffle  extérlenr,  éprouvent 
une  suffocation7,  soit  parce  que  la  tension  [de  Fesprit  sensitif]  se 
relâche8  et  que  la  chaleur  s'affaiblit  ou  s'éteint  en  quelque  sorte  à 
l'intérieur.  Si  c'est  de  cette  manière  que  la  mort  arrive,  l'âme 
périt  avant  le  corps  ou  en  même  temps  que  lui,  comme  le  pense 


»  ait  in  eo  quod  bfi*Uyl**  Stoki,  nos appellamos  comventontimn  (DêFtofau, 
»  111, 6).  »  Quant  à  l'identité  eu  beau  et  en  bien,  Voy.  Diogènt  Laëroe  (VII, 

S  101)  :  ftcH»  xb  véXtm  dyoMv. 

*  7ep.  Arlstete,  Éikiqmà  Nicomaq**,  ]|,  5, 6,  et  X,  7.  —  *  fty.  Divine 
Laërce,  Vil,  S  106.  —  »  J«d.,  VU,  S 160.  —  *  Démocrite  donnait  diffé- 
rents noms  à  ce  qu'il  regardait  connue  le  souverain  bien,  tdfcpte,  •ù«rw»r  «te. 
(IMd.  IX,  S  45).  —  *  foy.  Cicéron,  De  FinUms,  V,  & 

•  Stable,  Eeloçm  physicm,  m,  S  39,  p.  020.  — »  Voy.  Sénèqae,  De  te  Jro- 
trtdtuc* ,  6.  —  *  ixluopivo»  toO  t«*mi.  «  Le  soameil  (disait  Zenon)  est  le 
»  retteheneot  de  l'esprit  semitif .  Le  nMchemeut  de  l'esprit  sensilIT  parte 
>  Jusqu'à  la  dissolution  (**»«  *oà  feii»«  *•&  alobnraoït  irvfvfocrof),  c'est  la 
•  mort.  »  (Plutarone,  Jto  Ptactit*  pfttl.,  V,  23.)  Fey.  aussi  M.  Havaisson» 
Sur  U  SUMum  (Mén.  de lÀcad.  des  Inseript.  et  Bettes-Lettres,  t.  XXI, 
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Cornutus.  Si,  au  moment  de  la  mort,  l'âme  disparaît  du  corps  qui 
lui  sert  de  sujet  et  dont  elle  est  une  puissance  (comme  l'harmonie  est 
une  puissance  de  la  lyre1)  ou  bien  une  perfections  l'âme  ne  périt 
pas  avant  le  corps  (car  elle  n'arrive  pas  à  l'anéantissement  pro- 
gressivement), mais  elle  passe  de  l'être  au  non-être  d'une  manière 
subite,  sans  aucun  intervalle  de  temps  et  sans  corruption,  de 
même  que,  lorsqu'elle  existe,  elle  arrive  à  l'existence  tout  d'un 
coup,  comme  un  éclair  qui  brille.  Dans  ce  cas,  vivre,  ce  sera,  pour 
l'être  vivant,  posséder  la  forme  de  la  vie  ;  mourir,  être  privé  de  sa 
présence  ou  ne  plus  la  posséder.  Cette  opinion  a  été  professée  par 
un  grand  nombre  de  Péripatéticiens.  Si  l'âme  est  disséminée  (*«/>«*- 
7rapT«t)  dans  le  corps  et  s'y  trouve  renfermée  comme  du  vent  dans 
une  outre1,  ou  bien  y  est  mélangée  et  s'y  meut  comme  les  grains  de 
poussière  qui  voltigent  dans  l'air  et  que  Ton  aperçoit  par  les 
fentes  *,  il  est  évident  qu'alors  lame  sort  du  corps»  se  disperse  et  se 
dissipe,  comme  le  croient  Démocrite  et  Épicure. 

Plotin  a  fondé  une  autre  secte:  il  sépare  de  la  raison  [qui 
constitue  l'essence  pure  de  l'âme]  la  puissance  irrationnelle6  [qui 
constitue  l'âme  irraisonnable,  image  et  acte  de  l'âme  raisonnable]  •, 
et  [après  la  mort]  il  envoie  cette  puissance  irrationnelle  dans  la  gé- 
nération *t  ou  bien  il  l'enlève  au  principe  pensant  •.  —  Ce  dernier 
point  donne  lieu  lui-même  à  deux  opinions.  En  effet,  ou  la  puis- 
sance irrationnelle  de  ebaque  âme  se  résout  dans  la  Vie  irration- 
nelle totale  de  l'univers  [c'est-à-dire  dans  la  Puissance  naturelle  et 
végétative  de  l'Ame  universelle]  •,  de  laquelle  die  a  été  détachée, 


t  Foy.  ci-dessus,  p.  653,  note  4.  —  *  Vov*  ci-dessus,  p.  626,  note  4. 
—  »  Ces  expressions  appartiennent  à  la  doctrine  d'Épicure.  Voy.  Dio- 
gène  Laërce,  Xt  S  63,65;  et  Lucrèce,  III,  418,  553.  —  *  C'était  la  compa- 
raison employée  par  Démocrite.  Foy.  Aristote,  De  Gen**\,  1,3;  et  Lucrèce, 
II,  108,  —  *  Foy.  ci-dessus  le  commencement  du  S  v,  p.  636.  —  «  Foy.  Plo- 
tin, Enn.  I,  Uv.  i,  S  7» 12.  —  7  Selon  Plotin,  lame  ne  descend  pas  tout  en- 
tière dans  le  corps  ;  son  intelligence  demeure  impassible,  infaillible  et  im- 
peccable (Foy.  ci-dessus,  p.  630»  note  6);  c'est  à  l'âme  irraisonnable  que 
sont  imputables  nos  erreurs  et  nos  fautes  ;  c'est  aussi  elle  qui  est  punie 
après  la  mort,  en  étant  envoyée  dans  la  génération,  c'est-à-dire  en  passant 
dans  un  nouveau  corps  (Mnn.  I,  liv.  i,  S  12)*  —  e  Quand  l'âme  raisonnable 
s'est,  pendant  cette  vie,  séparée  du  corps  par  les  vertus  purifleatives,  elle 
remonte  dans  le  monde  intelligible  après  la  mort  {Enn.  IV,  liv.  111,  S  24)» 
et  eUe  y  ramène  avec  eUe  l'âme  irraisonnable,  son  image  et  son  act$9  qui 
n'existe  plus  alors  que  d'une  manière  idéale,  à  l'état  virtuel  {Enn.  111,  liv.  iv9 
Sft;fmi,IV,ttv.n,S29,etUY.T9S7).  -  '  Foy.  à-desws,  $v,p.63ô. 
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et  de  cette  manière,  comme  le  croit  Porphyre*,  elle  subsiste  sus 
subir  de  changement  ;  ou  bien  la  Vie  irrationnelle  totale  subsiste 
séparée  du  principe  pensant  et  est  conservée  dans  le  monde, 
comme  l'enseignent  les  prêtres  anciens'. 

II  y  a  à  peu  près  la  même  différence  dans  les  opinions  relatives 
aux  substances  intermédiaires  entre  l'âme  et  le  corps.— Les  uns  in- 
troduisent immédiatement  l'âme  dans  le  corps  organisé,  comme  le 
font  la  plupart  des  Platoniciens.— D'autres  pensent  qu'entre  le  corps 
solide  et  l'âme  incorporelle  et  angélique  il  y  a  des  vêtements  éthé- 
rést  célestes,  spirituels %,  qui,  enveloppant  la  vie  intellectuelle,  sont 


1  Selon  Proclus  (Comm.  sur  le  Timée,  p.  SU),  Porphyre  croyait  que  le 
véhicule  éthéré,  avec  lequel  il  identifiait  la  puissance  irrationnelle  de  rime, 
était,  lorsque  l'âme  retournait  au  inonde  intelligible,  réuni  aux  astres  auxquels 
il  avait  été  emprunté  (Tby.  les  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles, 
S  zxiii,  1. 1,  p.  ixt).  Jamblique  pensait  au  contraire  que  la  puissance  irration- 
nelle et  le  véhicule  éthéréf  non-seulement  survivaient  à  la  mort,  mais  encore 
conservaient  leur  individualité.  —  >  11  s'agit  sans  doute  ici  des  Orphiques.  Voy. 
ci-dessus,  S  Xi  P-  646.  —  *  Les  vêtements  éthérés,  célestes  et  spirituels,  dont 
parle  ici  Jamblique,  sont  Y  esprit  ou  corps  éthéré  qui,  selon  la  plupart  des  philo- 
sophes néoplatoniciens,  jouait  le  Tàleà'intermédiaireeùlre  l'âme  raisonnable  et 
le  corps  terrestre  :  t  Toute  âme  particulière,  dit  Proclus,  a  un  véhicule  faunatt- 

•  riel,  indivisible,  et  impassible  par  son  essence...  Le  véhicule  de  toute  âme 
»  descend  par  l'addition  d'enveloppes  de  plus  en  plus  matérielles  ;  il  remonte  avec 
t  Vâme,  quand  il  est  purifié  de  la  matière  et  qu'il  revient  à  sa  forme  propre, 
»  dans  la  même  proportion  que  Vâme  qui  se  sert  de  lui.  L'âme  descend  en  effet 
»  d'une  manière  irrationnelle,  engrenant  des  puissances  irrationnelles»  et  eUe 
»  remonte  en  se  dépouillant  de  toutes  les  facultés  propres  à  la  génération 

•  dont  elle  s'était  revêtue  en  descendant.  ■  {Eléments  de  Théologie,  S  ecvni, 
ccxix.)  Synésius,  dans  son  traité  Des  Songes  (p.  136-138),  a  développé  la 
théorie  néoplatonicienne  de  Y  esprit  intermédiaire  entre  l'âme  et  le  corps  : 
«  L'Imagination  est  le  sens  des  sens,  parce  que  Yesprit  imaginatif  est  le  sens 
t  commun  et  le  corps  premier  de  l'âme...  L'esprit  imaginatif  est  le  premier 
»  et  le  propre  véhicule  de  l'âme  :  il  devient  subtil  et  éthéré,  lorsque  celle-ci 
»  s'améliore,  épais  et  terrestre,  lorsque  celle-ci  se  déprave.  Il  a  en  effet 
»  une  nature  intermédiaire  entre  le  raisonnable  et  l'irraisonnable,  entre 
»  l'incorporel  et  le  corporel  ;  il  est  leur  limite  commune  ;  il  lie  le  divin  à 
»  ce  qui  tient  le  dernier  rang...  Cet  esprit  psychique,  que  les  hommes  bien- 

•  heureux  ont  appelé  Ydme  spirituelle,  devient  par  sa  disposition  un  dieu,  ou 

•  un  démon  de  forme  variée,  ou  une  image,  et  c'est  dans  cette  image  que  l'âme 
»  expie  ses  fautes...  Avec  du  travail  et  du  temps,  l'esprit  imaginatif  peut 
»  remonter  au  ciel  après  s'être  purifié  dans  plusieurs  existences  succès- 
»  sives,  etc.  »  Celte  doctrine  est  exposée  tout  au  long  par  Codworth  dans 
son  Système  intellectuel,  p.  1027.  La  nature  plastique  de  ce  philosophe 
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produits  pour  la  contenir  et  lai  servir  de  véhicules,  et  d'tn  autre 
côté  l'attachent  convenablement  au  corps  solide  par  des  liens  in- 
termédiaires eommuns. 

De  la  Purification. 

XVI*.  Pour  Plotin  et  la  plupart  des  Platoniciens,  la  purification  par- 
faite de  Fâme  consiste  à  s'affranchir  des  passions,  à  mépriser  les 
connaissances  acquises  par  les  sens,  et  tout  ce  qui  appartient  au 
domaine  de  l'opinion,  à  se  détacher  des  conceptions  qui  se  rap- 


n'est  autre  chose  que  X esprit  ou  véhicule  éthéré  des  Néoplatoniciens.  On 
retrouve  cette  doctrine  dans  une  foule  d'auteurs,  entre  autres  dans  La  Fontaine, 
qui  l'oppose  à  l'hypothèse  de  Descartes  sur  rame  des  bêles  : 

J'attribuerais  à  l'animal 
Non  point  une  raison  salon  notre  manière, 
Hais  beaucoup  plus  aussi  qu'un  aveugle  ressort; 
Je  subtiliserai*  un  morceau  de  matière, 
Que  l'on  ne  pourrait  plus  concevoir  sans  effort, 
Quintessence  d'atome,  extrait  de  la  lumière. 
........   Je  rendrais  mon  ouvrage    • 

Capable  de  sentir,  juger,  rien  davantage, 

Et  juger  imparfaitement, 
Sans  qu'un  singe  jamais  fît  le  moindre  argument 

A  l'égard  de  nous  autres  hommes, 
Je  ferais  notre  lot  infiniment  plus  fort; 

Nous  aurions  un  double  trésor  : 
L'un,  cette  Ame  pareille  en  tous  tant  que  nous  sommes, 

Sages,  fous,  enfants,  idiots, 
Hôtes  de  l'univers  sous  le  nom  d'animaux  ; 
L'autre,  encore  une  autre  âme,  entre  nous  et  les  anges 

Commune  en  un  certain  degré; 

Et  ce  trésor  à  part  créé 
Suivrait  parmi  les  airs  les  célestes  phalanges, 
Entrerait  dans  un  point  sans  en  être  pressé, 
Ne  finirait  jamais  quoique  ayant  commencé  : 

Choses  réelles,  quoique  étranges.  [Fables,  X,  1.) 

Faute  de  connaître  la  doctrine  néoplatonicienne  de  l'esprit  intermédiaire 
entre  l'âme  et  le  corps,  le  savant  commentateur  de  La  Fontaine,  M.  Walckenaër, 
a  commis  l'étrange  erreur  d'attribuer  l'invention  de  cette  hypothèse  à  La  Fon- 
taine t  «  Ce  qui  précède,  dit-il,  est  un  compote  des  idées  d'Empédocle  [il  eût 
»  fallu  dire  d'Heraclite]  et  de  Platon,  que  La  Fontaine  mêle  ensemble  pour 
»  tâcher  de  s'expliquer  à  lui-même  le  système  de  Descartes,  contre  lequel  son 
»  bon  sens  naturel  lui  suggérait  des  difficultés  insolubles.  • 

*  Stobée,  Eclogœ  physicœ,  S  59,  p.  1066. 

II.  12 
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portent  ft  dé*  objets  matériels,  à  se  remplir  de  l'Être  et  dé  rihtfeHU 
gence,  et  à  rendre  le  sujet  pensant  semblable  au  sujet  pensé ft.  Quel- 
ques-uns d'entre  les  Platoniciens  disent  encore  souvent  <ftie  la  puri- 
fication se  rapporte  à  l'âme  irrationnelle  et  ft  l'opinion,  mais  que 
l'essence  rationnelle  et  l'âme  intellectuelle  sont  toujours  élevées 
au-dessus  du  monde,  attachées  aux  intelligibles  et  n'ont  jamais 
besoin  de  se  perfectionner  ni  de  s'affranchir  de  choses  superflues. 

Examinons  par  quels  êtres  est  accompli  ehacnn  de  ces  trois 
actes»  le  jugement)  le  châtiment  et  la  purification  des  Ames*. 

Si  l'on  en  croit  la  plupart  des  Pythagoriciens  et  des  Platoniciens, 
c'est  par  les  âmes  particulières  elles-mêmes  que  ces  actes  sont 
accomplis;  mais,  selon  ceux  de  ces  philosophes  qui  ont  le  mieux 
étudié  la  questtoti,  c'est  par  les  âmes  universelles  et  parfaites,  par 
l'Ame  Universelle  qui  préside  à  l'ordre  de  l'univers1,  par  l'Intelli- 
gence royale  qui  donne  au  monde  entier  toute  sa  beauté  ;  selon  les 
anciens,  c'est  par  les  dieux  visibles  [les  astres],  principalement  par 
le  soleil,  par  les  principes  démiurgiques  invisibles,  par  tous  les 
genres  d'êtres  supérieurs,  tes  héros,  les  démons,  les  anges  et  les 
dieux  qui  président  eux-mêmes  à  la  constitution  de  l'univers. 

Quel  est  le  but  en  vue  duquel  ces  êtres  réalisent  ces  actes  ? 

Le  but  du  jugement  est  d'affranchir  de  tout  mélange  la  pureté 
des  hommes  vertueux,  de  distinguer  la  perfection  de  ceux  qui  ont 
une  beauté  accomplie  en  les  séparant  autant  que  possible  de  toute 
imperfection,  enfin  d'exalter  au  plus  haut  degré  l'excellence  des 
âmes  supérieures,  excellence  dont  Hett  d'inférieur  ne  saurait 
approcher.  Mais  ceux  qui  he  partagent  pas  là -dessus  l'opinion 
des  anciens*  ne  regardent  pas  comme  principaux  effets  du  jugement 
ceux  que  nous  venons  d'énoncer;  ils- font  plutôt  consister  son  utilité 
dans  le  bon  ordre,  la  distinction  du  bien  et  du  mal,  et  toutes  choses 
de  ce  genre. 


*  Yoy.  Plotin,  JBnn.  1,  Ut.  ii  ;  et  Porphyre,  Principes  dé  14  théorie  des 
intelligibles,  $  1,  t.  I,  p.  u»  T&y*  aussi  le  passage  de  Proclus  cité  ci- 
dessus,  p.  640,  note  6.  —  *  xffotc,  Sôoj,  xéfof ?«.  Ce  sont  les  termes  mêmes 
employés  par  Platon  dans  le  Hédon,  le  Phèdn  et  la  République.  Nom  en 
faisans  ta  remarqae  parce  que  Heeren  n'a  peint  compris  le  sens  de  ces  trois 
mots,  autant  qu'on  en  peut  juger  par  les  explications  qu'il  donne  dans  ses  notes 
sur  le  S  xvi.  —  •  Voy.  Plotin,  finit.  Il,  Hv.  tu,  $  8;  AMI.  III,  liv.  u,  S 13; 
£nn.  IV,  Hv.  m,  $  12, 24  et  liv.  ?itt,  $  5.  —  *  11  y  i  tel  une  farté  dans  le 
texte  d'Heeren  et  dans  la  traduction  de  Cautef.  Il  tout  lire  ottftrtrc  Si  txrè  ***** 
(eadem)  rou  notXaioréfxm  tyfaut  r*  xtféXki*  «*t%>  aa  lieu  de  ta&n  (en).  La 
même  idée  est  répétée  plusieurs  fois  ci-après. 
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Lé  but  du  QhdHment  est  de  faire  prévaloir  le  bien  sur  le  mal,  de 
réprimer  le  vice,  de  le  détraire  et  de  l'anéantir,  de  réaliser  pour 
tons  une  égalité  conforme  an  mérite4.  Au  lieu  de  suivre  à  cet  égard 
la  doctrine  des  anciens,  certains  philosophes  croient  que  Futilité 
de  la  peine  consiste  à  établir  l'égalité  en  infligeant  un  châtiment 
aussi  grand  ou  plus  grand  que  la  faute;  d'autres/ à  soumettre  le 
coupable  à  la  loi  du  talion,  d'autres  encore  à  corriger  le  vice,  etc.  : 
car  il  y  a  sur  ce  point  une  grande  diversité  d'opinions  parmi  le* 
Pythagoriciens  et  les  Platoniciens. 

Quant  à  la  purification,  elle  a  pour  but  de  délivrer  l'âme  des 
choses  étrangères,  de  lui  rendre  son  essence  propre,  de  lui  donner 
la  perfection,  la  plénitude,  l'indépendance  ',  de  lui  faciliter  son 
retour  (avofto?)  au  principe  qui  Ta  engendrée',  de  conduire  les 
substances  particulières  à  s'unir  aux  substances  universelles  et  à 
participer  à  leur  puissance,  à  leur  vie  et  à  leur  fonction*.  Ceux  qui 
n'admettent  pas  avec  les  anciens  que  ce  soient  là  les  effets  véritable- 
ment importants  de  la  purification  lui  assignent  pour  but  de  séparer 
l'âme  du  corps,  de  la  délivrer  de  ses  chaînes,  de  l'affranchir  de  la 
corruption,  de  la  faire  sortir  de  la  génération,  ou  d'atteindre  quel- 
que autre  résultat  aussi  borné,  qu'ils  regardent  comme  supérieur 
au  reste.  C'est  ainsi  que  beaucoup  de  Pythagoriciens  et  de  Platoni- 
ciens sont  en  désaccord  sur  ce  point. 

Fixons  les  limites  de  ces  trois  choses  [du  jugement,  du  châtiment 
et  de  la  purification],  et  voyons  où  se  termine  chacune  d'elles. 

Les  âmes  sont  soumises  au  jugement  tant  qu'elles  sont  pla- 
cées dans  la  génération,  qu'elles  ne  sortent  pas  de  l'univers  et 
qu'elles  sont  en  quelque  sorte  méléesà  la  diversité1;  mais,  dès  qu'elles 
sont  sorties  [de  la  génération],  affranchies,  pures,  complètement  in- 
dépendantes, maîtresses  d'elles-mêmes,  remplies  des  dieux,  elles 
cessent  d'être  soumises  au  jugement.  Cependant,  les  Pythagoriciens 
et  les  Platoniciens  ne  suivent  pas  ici  la  doctrine  cfes  anciens  et 
soumettent  toutes  les  âmes  au  jugement.— Il  en  est  de  même  pour  le 
châtiment.  Les  anciens  plaeent  au  nombre  des  dieux,  même  lors- 
qu'elles sont  encore  ici-bas,  les  âmes  pures  et  unies  avec  les  dieux 


«  Voy.  Enn.  IV,  liv.  nr,  S  45.  —  *  «  La  purification  consiste  à  séparer  le 
»  plus  possible  l'âme  du  corps,  à  l'habituera  se  concentrer  et  à  demeurer  en 
»  elle-même»  ete.  »  (Jamblique,  Exhortation  à  là  pMtoeophie,  cfc,  xih.) 
__  s  Porphyre  avait  composé  sur  ce  sujet  un  écrit  intitulé  Du  Retour  de  l'âme. 

k  «  Affranchi  de  la  nature  irrationnelle  et  demeurant  dans  lHntelligenee, 

»  l'homme  devient  semblable  à  Dieu,  etc.  #  (Jamblique,  Exhortation  à  la 
pMlMOfrtfe,  cb.  vi*)  —  »  Voy.  Platin,  Bm.  IV,  liv.  viu*  $  5. 
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par  la  conformité  de  la  pensée,  et,  lorsque  celles-ci  sont  sorties  de 
leurs  corps,  ils  les  introduisent  immédiatement  parmi  les  dieux  sans 
les  soumettre  à  aucune  peine.  Quant  aux  Platoniciens,  ils  font  passer 
toutes  les  âmes  de  la  génération  dans  le  monde  intelligible  quand  elles 
ont  subi  leur  peine.— La  purification  donne  lieu  aux  mêmes  contro- 
verses. Les  anciens  disent  que  les  âmes  unies  aux  dieux  sont  au- 
dessus  de  la  purification  ;  les  autres,  tels  que  certains  Platoniciens, 
qu'il  y  a  pour  l'âme  des  périodes  universelles  de  purification;  mais 
il  en  est,  tels  que  Plotin1,  qui  croient  que  l'âme  séparée  du  corps 
est  au-dessus  de  la  purification. 

De  la  Récompense. 

XVII  s.  Les  anciens  ne  sont  pas  du  tout  d'accord  sur  la  récompense 
que  reçoivent  les  âmes  lorsqu'elles  sortent  de  leurs  corps  et  qu'elles 
vont  parmi  les  âmes  angéliques.  Plutarque,  Porphyre,  ainsi  que  les  an- 
ciens, leur  font  garder  leur  rang  propre  ;  mais  Plotin  les  affranchit  de 
toutes  les  choses  terrestres1.  Les  anciens  leur  accordent  avec  raison 
d'être,  par  leur  intelligence,  dans  une  excellente  disposition  qui  les 
rapproche  des  dieux,  et  de  présider  aux  choses  de  ce  monde;  mais 
Porphyre  leur  enlève  ce  privilège.  Quelques-uns  des  anciens  affir- 
ment qu'elles  ne  se  servent  pas  du  raisonnement,  et  que  leurs  actes 
sont  si  parfaits  que  le  raisonnement  le  plus  pur  et  le  plus  exact  ne 
saurait  nous  en  donner  l'idée*;  mais  Porphyre  refuse  absolument 
aux  âmes  une  vie  indépendante  [de  la  génération] ,  parce  qu'il  les 
croit  attachées  à  la  génération  et  données  aux  animaux  composés 
[d'une  âme  et  d'un  corps]  pour  leur  porter  assistance.  Dans  Platon, 
Timée  ramène  les  âmes,  au  moment  de  leur  ascension,  dans  les 
divers  lieux  dans  lesquels  elles  ont  été  semées  par  le  Démiurge  ;  il 
ne  les  élève  pas  au-dessus  du  rang  qu'elles  occupaient  avant  que 
le  Démiurge  eut  formé  le  monde». 

Numénius  parait  penser  que  l'âme  s'unit  et  s'identifie  complète- 
ment avec  ses  principes  •  ;  les  anciens  croient  qu'elle  s'y  allie  tout 
en  restant  une  substance  différente.  Le  premier  semble  résoudre 
l'âme  dans  ses  principes,  tandis  que  les  seconds  la  rattachent  à  ces 

*  «  Les  âmes  qui  sont  pures,  qui  n'entraînent  avec  elles  rien  de  corporel, 
»  jouissent  du  privilège  de  n'être  dans  rien  de  corporel...  Elles  habitent  avec 
»  Dieu.  >  (Plotin,  Enn.  IV,  liv.  m,  S  24.) 

*  Stobée,  Eclogœ  phyticm,  m,  $  60;  p.  1064.  —  *  Vny.  Plotin,  Enn.  IV, 
liv.m,  $24,  32;  liv.  iv, S  1-5  —  *Voy.  Enn.  IV,  liv. m,  S 18.—  *  Voy.  Platon, 
Timée  f  p.  42.  —  •  Les  principes  de  l'âme  sont  pour  Numénius  l'Intelligence 
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mêmes  principes  ;  l'an  suppose  un  rapprochement  qui  exclut  toute 
distinction,  et  les  autresun  rapprochement  qui  admet  une  distinction. 
Cette  distinction  ne  dépend  pas  du  monde  ni  de  la  nature,  comme 
l'ont  cru  quelques  Platoniciens;  elle  est  indépendante  de  l'univers, 
comme  nous  le  concevons  pour  les  substances  incorporelles  '. 

Porphyre  admet  cette  union  de  Pâme  avec  les  dieux  jusqu'aux 
âmes  humaines,  mais  il  pense  que  les  âmes  inférieures  à  celles-ci 
forment  une  autre  espèce,  qui  est  l'espèce  irrationnelle.  En  outre,  il 
assimile  aux  substances  universelles2  les  âmes  qui  demeurent  en 
elles-mêmes  et  conservent  leur  essence.  Les  Platoniciens  enseignent 
que  ces  âmes  prennent  soin  des  êtres  inanimés  *.  Selon  les  anciens, 
les  âmes  délivrées  de  la  génération  partagent  avec  les  dieux  le  gou- 
vernement de  l'univers  ;  selou  les  Platoniciens ,  elles  gardent  leur 
rang4.  De  même,  selon  les  premiers,  elles  partagent  avec  les  anges 
les  fonctions  démiurgiques;  selon  les  seconds,  elles  font  le  tour  du  ciel. 

et  l'Ame  du  monde,  ou  le  premier  Dieu  et  le  Démiurge.  Voy.  p.  646,  noie  3. 
1  «  Il  ne  faut  pas  croire  que  la  pluralité  des  âmes  vienne  de  la  plura- 
»  lité  des  corps.  Les  âmes  particulières  subsistent  aussi  bien  que  l'Ame 
»  universelle  indépendamment  des  corps  sans  que  l'unité  de  l'Ame  univer- 
»  selle  absorbe  la  multiplicité  des  âmes  particulières,  ni  que  la  multiplicité 
»  de  celles-ci  morcelle  l'unité  de  celle-là.  •  (Plotio,  Enn.  VI,  liv.  iv,  $  4.) 

—  *  uopfvptoç  àfofxoioi  tVjv  i/^x*jv  *»«  ttôcatv  x.  t.  A.  Cette  phrase  n'a  pas  été 
comprise  par  Canter  qui  traduit  :  eum  reliquis  animas  comparât  ;  ni  par 
Heeren,  qui  dit  dans  une  note  :  «  Voluit  scriptor  Porphyrium  omnibus  animam 
»  tribuisse,  attamen  ita  ut,  quum  inter  se  divers»  sint,  suum  quxque  ordinem 
»  teneant.  »  Pour  comprendre  l'expression  zoiç  «««y,  il  faut  se  reporter  aux 
Principes  de.  la  théorie  des  intelligibles,  où  Porphyre  dit:  «  Des  substances 
»  universelles  et  parfaites  (5Xxi  xal  rcAcfa  ImoQxwmç)  aucune  ne  se  tourne 

•  vers  son  produit...  Quand  l'Ame  est  séparée  de  la  matière,  chacune  de  ses 

•  parties  possède  tous  les  pouvoirs  que  possède  l'Ame  elle-même,  etc.  •  (Trad. 
fr.  $  xxx,  xxxix  ;  1. 1,  p.  lxix,  lxxjj.)  —  •  «  L'âme  en  général  prend  soin  de  la 
»  nature  inanimée  et  fait  le  tour  de  l'univers  sous  diverses  formes.  Tant 
»  qu'elle  est  parfaite  et  conserve  ses  ailes  dans  toute  leur  force,  elle  plane 
»  dans  la  région  élhérée  et  gouverne  le  monde  entier.  »  (Phèdre ,  p.  246; 
t.  VI ,  p.  48  de  la  trad.  fr.)  Plotin  commente  ce  passage  dans  plusieurs  Uvres. 

—  *>mpoï>9iv  ûcùtûv  t>jv  rc&v.  Canter  traduit:  deorutn  eontemplantur  ordinem. 
C'est  une  erreur.  Jamblique  a  déjà  employé  cette  expression  au  commence- 
ment du  S  xvii  :  «  Plutarque  et  Porphyre  font  garder  aux  âmes  leur  rang 
»  propre  {xvpoïm  inï  t*j*  ck«a$  Tôgcus).  •  Il  a  dit  aussi:  «  Platon  ne  les 

•  élève  pas  au-dessus  du  rang  qu'elles  occupaient,  etc.  »  Il  y  a  d'ailleurs  dans 

le    Phèdre:    Stot  àpxovxii  hy ouvrait  xocrà   té«|iv    iiv   fxawTO*    ixù%Qr\...    excrncc 

os  b  «el  tfctav  tc  xal  Suvâ/mo,'.  11  faut  donc  donner  ici  à  Tnpctew  le  sens  de 
gardent,  et  non  celui  de  contemplent,  et  changer  aùx&v  en  a&rfiy. 
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COMMENTAIRE  DU  TRAITE  D'ARISTOTE  SUft  L'AME1. 
FiieiBHTs  contmia  pa&  «iipugios  ,  peucibn  oa  lipii  ,  mi  wukrotf. 

•  Sensation. 

[Aeistoti.JI]  faut  admettre,  pour  tous  les  sens  ep  général,  que  le  sens  est 
ce  qui  reçoit  les  formes  sensibles  sans  la  matière,  comme  la  cire  reçoit  l'em- 
preinte de  l'anneau  sans  le  fer  ou  l'or  dont  l'anneau  est  composé,  et  garde 
cette  empreinte  d'airain  ou  dJorf  mais  non  pas  en  tant  qu'or  ou  airain.  {De 
VAme,  II,  12  ;  p.  247  de  la  trad.  de  M.  Barthélémy  Sainl-Hilaire.) 

XVIII.  [Jàhbliqub.]  D'abord,  l'objet  sensible  produit  sur  l'orgape 
une  impression,  qui  est  à  la  fois  une  passion  etuu  acte,  parce  qu'elle 
consiste  à  devenir  semblable  à  l'objet  senti  ;  ensuite,  cette  impression 
engendre  une  forme  dans  la  puissance  vitale  qui  est  commune  à  l'âme 
et  au  corps  [c'est-à-dire  dans  la  sensibilité  irrationnelle]  \  enfin,  la 
sensibilité  éveille  dans  l'âme  la  raison  qui  s'applique  aux  formes  de 
cette  espèce  :  de  là  résulte  un  jugement  et  une  connaissance1.  (Frag- 
ment cité  par  Priscien  de  Lydie,  Comm.  du  Traité  de  Théophraste 
mvr  la  Sensation,  p.  276  ;  dans  les  Œuvres  de  Théophraste,  éd.  de 
Dàle.) 

Vu*. 

[AaiSTon.]  La  lumière  est,  on  peut  le  dire,  la  couleur  du  diaphane,  lorsque 
le  diaphane  est  diaphane  en  toute  réalité,  en  entéléchie,  soit  par  le  feu,  soit 


*  Sur  ce  traité,  Voy.  ci-dessus  l' Avertissement,  p.  615. 

*  Celte  théorie  de  la  sensation  est  complètement  conforme  à  celle  que  Plotin 
expose  dans  VEnnéade  IV,  Ut.  iv,  S  23,  et  liv.  vi,  S  2  et  3. 11  faut  rapprocher 
aussi  de  ce  passage  les  lignes  suivantes  de  Simplicius,  où  Ton  retrouve  les 
mêmes  idées  et  presque  les  mêmes  termes  :  «  L'organe  est  mis  en  mouvement 

•  sans  ancun  intermédiaire  par  l'objet  sensible  :  il  ne  pdtit  pas  simplement  ; 

•  il  agit  aussi,  parce  qu'il  est  vivant.  Cette  passion  active  (ivepyrrttxov  -nMoç) 
»  éveille  Y  acte  et  le  jugement  de  la  sensibilité  pure,  qui  s'applique  à  la  forme 
»  de  l'objet  sensible.  Car,  ce  n'est  pas  extérieurement  ni  passivement,  c'est 
»  intérieurement,  en  vertu  des  raisons  qu'elle  possède,  que  la  sensibilité  tire 
»  de  son  sein  la  forme  qui  est  semblable  à  Vacte  passif  produit  dans  l'organe. 
»  Ainsi,  la  passion  que  l'objet  sensible  fait  éprouver  à  l'organe  est  un  mouve- 
»  ment,  tandis  que  la  production  de  la  raison,  le  jugement  de  la  sensibilité 
»  pure,  la  détermination  de  la  forme  de  l'objet  sensible,  ne  constituent  pas  un 
»  mouvement,  mais  un  acte  indivisible.  »  (Oomm.  du  TraUté  de  l'Ame, 
f.  5940,  éd.  d'Aide.) 
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par  telle  autre  cause;  comme,  par  exemple,  le  corps  supérieur  :  car  ce  corps  a 
quelque  chose  de  tout  pareil  et  d'identique  au  feu.  On  a  donc  établi  que  le 
diaphane  et  la  lumière  ne  sont  ni  du  feu,  ni  absolument  un  corps,  ni  une 
émanation  d'aucun  corps.  {De  fAm*%  Jl,  7  ;  p.  21 1  de  la  ira*,  fr.) 

XIX.  [Jàmbliqub.]  La  lumière  n'est  pas  un  corps,  ni,  comme  le 
croient  les  Péripatéticieps,  la  passion  ou  la  qualité  d'un  corps  [mais 
Y  acte  4e  la  forme  lumineuse}.  (Fragment  cité  par  Priscien  de 
Lydie1,  ibid.,  p.  277.) 


4  Voici  comment,  en  citant  Jamblique,  Priscien  développe  cette  théorie  de  la 
lumière:  «  Dans  la  vision,  l'œil  ne  reçoit  pas  des  images  qui  émaneraient  des 
objets  extérieurs,  et  qui,  en  s'introduisent  dans,  cet  organe,  lui  imprimeraient 
une  espèce  de  forme  [cpmme  le  croient  les  Épicuriens]  ;  il  n'émet  pas  une 
espèce  de  corps  par  lequel  il  irait  toucher  en  quelque  sqrle  les  objets  sensibles 
[comme  le  pensent  les  Stoïciens];  enfiq,  Jes  couleurs  ne  produisent  pas  dans  Je 
diaphane  une  affection  que  celui-ci  transmettrait  à  la  vue  [comme  renseignent 
les  Péripatéticiens].  Les  formes  des  corps  ont  une  puissance  active  par  la- 
quelle elles  agissent  sur  ce  qui  est  disposé  à  recevoir  leur  action,  non-seulement 
quand  il  y  a  contact,  mais  encore  à  distance,  lorsque  celte  distance  est  conve- 
nable pour  que  l'objet  sensible  agisse  et  que  l'organe  pâtisse...  Telles  sont  les 
conditions  communes  k  la  vue  et  à  l'ouïe.  En  outre,  la  vue  a  hesQin  de  la 
lumière  qui  met  l'organe  visuel  en  état  de  voir  et  l'objet  visible  en  état  d'être 
vu  :  car,  sans  lumière,  l'objet  visible  ne  saurait  agir  sur  l'organe  visuel,  ni 
l'organe  visuel  entrer  en  rapport  avec  l'objet  visible...  Qu'est-ce  donc  que  le 
diaphane  ?„.  Nous  ne  devons  pas  demander  de  quel  corps  simple  paît  le  dia- 
phane :  les  formes  ne  sont  produites  pi  par  les  éléments  ni  par  aucune  espèce 
de  corps;  ce  sont  au  contraire  les  corps  qui  participent  aux  formes  et  qui  en 
reçoivent  leurs  caractères  propres.  C'est  pou/quoi  les  corps  qui  n'ont  point 
par  eux-mêmes  une  essence  lumineuse  ont  besoin  de  la  lumière  pour  être  vus, 
tandis  que  le  feu  et  les  corps  brillapts  n'en  ont  pas  besoin,  parce  que,  par  leur 
essence,  ils  participent  sufflsammeut  à  la  forme  lumineuse...  Autre  est  la  lu- 
mière qui  émane  d'une  source  lumineuse  ;  autre  est  la  lumière  qui  est  une  source 
lumineuse,  la  lumière  du  soleil,  par  exemple»  ou  elle  du  feu.  (ci  nous  ne  nous 
occupons  pas  de  la  cause  dans  laquelle  subsiste  l'essence  de  la  lumière,  mais  de 
la  lumière  qui  éma  ne  de  cette  cause  etqui  est  l'acte  du  diaphane  dans  l'air,  l'eau 
et  les  autres  corps  qui  sont  M>ur  à  tour  lumineux  et  ténébreux.  C'est  pourquoi, 
me  conformant  à  l'opinion  de  Jamblique,  je  crois  que  la  lumière  n'est  pas  un 
corps,  ni,  comme  le  disent  les  Péripatéticiens»  la  passion  ou  la  qualité  d'un 
corps...  La  lumière  n'est  pas  produite  par  division  ni  par  émission:  elle  est 
l'acte  de  la  forme  lumineuse.  »  (Comm.  du  Traité  de  Théophraste  sur  la 
Sensation,  p.  275-277.)  Cette  théorie  de  la  vue  et  de  la  lumière  est  complète- 
ment conforme  à  celle  que  Plolin  expose  dans  YEnnéade  1Y»  Ut.  v,  e\  se  rap- 
proche de  l'hypothèse  des  ondulations. 
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Sens  interne. 


[Aeistotb.]  Gomme  nous  sentons  que  nous  voyons  et  entendons,  il  faut 
absolument  que  ce  soit  ou  par  la  vue,  ou  par  un  autre  sens,  que  l'on  sente  que 
l'on  yoit.  (De  l'Ame,  M,  2;  p.  262  de  la  trad.  flr.) 

XX.  [Jambliqub.]  La  sensation  qui  est  nôtre  [qui  est  propre  à  Fâmej 
porte  le  même  nom  que  la  sensation  irrationnelle  [qui  est  commune 
à  l'âme  et  au  corps]1.  (Fragment  cité  par  Simplicius,  Comm.  sur  le 
Traité  de  l'Ame,  f.  52,  éd.  d'Aide.) 

Imagination. 

[Aristotb.]  On  peut  dire  que  l'imagination  est  le  mouvement  qui  ne  saurait 
avoir  lieu  sans  la  sensation,  ni  ailleurs  que  dans  les  êtres  qui  sentent;  qu'elle 
peut  rendre  l'être  qui  la  possède  agent  et  patieut  de  bien  des  manières  ;  et 
enfin  qu'elle  peut  également  être  vraie  et  être  fausse.  {De  l'Ame,  M,  3  ;  p.  286 
de  la  trad.  fr.) 

XXI.  [Jambuque.]  L'Imagination  est  liée  à  toutes  les  puissances 
de  l'éme  :  elle  reçoit  l'empreinte  de  toutes ,  retrace  les  formes 
qui  leur  sont  propres,  et  transmet  les  impressions  d'une  faculté 
à  une  autre;  elle  donne  à  l'Opinion  l'intuition  des  formes  qui  pro- 
viennent des  Sens;  elle  lui  représente  aussi  les  conceptions  qui  pro- 


1  Cette  pensée  de  Jamblique  est  conforme  à  la  théorie  exposée  sur  ee  point 
par  Plotin  dans  YEnnéade  I,  liv.  i,  $  7.  Elle  est  commentée  par  Simplieius 
en  ces  termes:  «  L'homme  est  complet  sous  le  rapport  de  la  sensibilité;  cela 
»  lui  est  commun  avec  beaucoup  d'autres  animaux.  Mais,  sentir  que  nous  sen- 
»  tons,  c'est  le  privilège  de  notre  nature  :  car  c'est  le  propre  de  la  faculté 
•  rationnelle  de  pouvoir  se  tourner  vers  soi-même.  On  voit  que  la  raison 
»  s'étend  ainsi  jusqu'à  la  sensation,  puisque  la  sensation  qui  est  propre  à 
»  l'homme  se  perçoit  elle-même.  En  effet,  le  principe  qui  sent  se  connaît  lui- 
»  même  dans  une  certaine  mesure  quand  il  sait  qu'il  sent,  et,  sous  ce  rapport, 
»  il  se  tourne  vers  lui-même  et  s'applique  à  lui-même...  La  sensation  qui  est 
»  nôtre  est  donc  rationnelle  :  car  le  corps  lui-même  est  organisé  rationnelle- 
»  ment.  Cependant,  comme  le  dit  Jamblique»  la  sensation  qui  est  nôtre  porte 
»  le  même  nom  que  la  sensation  irrationnelle,  sensation  qui  est  tout  entière 
»  tournée  vers  le  corps,  tandis  que  la  première  se  replie  sur  elle-même.  Sans  doute , 
»  elle  ne  se  tourne  pas  vers  elle-même  comme  l'intelligence  ou  la  raison  :  car 
»  elle  n'est  point  capable  de  connaître  son  essence  ni  sa  puissance,  et  elle  ne 
»  s'éveille  pas  d'elle-même  ;  elle  connaît  seulement  son  acte  et  elle  sait  quand 
»  elle  agit;  or,  elle  agit  quand  elle  est  mise  en  mouvement  par  l'objet  sensible.  » 
[Cotnm.  sur  le  Traité  de  l'Ame,  f.  52,  éd.  d'Aide.) 
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viennent  de  l'Intelligence  *  ;  elle  reçoit  elle-même  les  images  que  lui 
fournissent  les  diverses  puissances  de  l'Ame,  et  le  nom  qu'elle  porte 
exprime  fort  bien  la  propriété  qu'elle  a  de  tout  s'assimiler  en  rece- 
vant et  en  réfléchissant  tous  les  phénomènes  des  facultés  intel- 
lectuelles, végétatives  ou  intermédiaires  entre  les  unes  et  les  autres. 
Elle  retrace  et  représente  toutes  les  opérations  de  l'âme*;  elle  rap- 
proche celles  qui  sont  extérieures  de  celles  qui  sont  intérieures, 
et  transmet  aux  puissances  qui  sont  répandues  dans  le  corps  les 
impressious  qu'elle  reçoit  de  l'Intelligence.  Puisque  l'Imagination 
a  pour  essence  la  propriété  de  s'assimiler  toutes  choses,  elle  est  avec 
raison  liée  à  toutes  les  autres  puissances  auxquelles  elle  est  anté- 
rieure et  dont  elle  provoque  les  opérations.  Elle  ne  consiste  point 
dans  une  passion,  ni  dans  un  mouvement,  mais  dans  un  acte  indi- 


1  Cette  théorie  de  l'Imagination  est  conforme  à  celle  qu'on  trouve  dans 

Plotio  (  Voy.  Enn.  I,  liv.  i,  S  9  ;  liv.  rv,  S  10  ;  et  Enn.  IV,  liv.  m.  S  29,  30). 

Elle  a  été  développée  par  Plutarque  d'Athènes  :  «  Après  que  le  sens  s'est  ap- 
pliqué à  l'objet  sensible  et  en  a  reçu  la  forme,  il  la  garde  ;  c'est  à  cette 
forme  que  l'Imagination  s'applique  pour  se  la  représenter,  comme  le  dit 
Plutarque.  Aussi  déflnil-il  l'Imagination  le  mouvement  de  l'âme  qui  naft 
immédiatement  de  la  sensation  en  acte...  Selon  Plutarque,  l'Imagination  est 
double  :  par  une  extrémité,  elle  aboutit  à  la  faculté  supérieure,  c'est-à-dire, 
elle  commence  où  finit  la  Raison  discursive;  par  l'autre  extrémité,  elle 
aboutit  aux  Sens  dont  elle  forme  le  sommet.  L'Imagination  ne  donne  rien 
à  l'Intelligence  et  à  la  Raison  discursive;  mais  elle  est  purifiée  et  perfec- 
tionnée par  ces  facultés,  parce  que,  guidée  par  elles,  elle  arrive  à  posséder 
la  vérité  autant  qu'elle  en  est  capable  par  sa  nature.  De  là  vient  que  l'Ima- 
gination tâche  d'accompagner  toujours  l'exercice  de  ces  facultés,  afin  de 
participer  à  la  raison  et  à  la  vérité.  Plutarque  se  sert  à  ce  propos  d'une  com- 
paraison fort  juste  qui  mérite  d'être  rapportée.  La  partie  supérieure  de 
l'Imagination,  dit-il,  qui  touche  à  la  Raison  discursive,  est  avec  elle  dans  le 
même  rapport  qu'une  ligne  avec  une  autre  qu'elle  louche  en  un  point.  De  même 
que  ce  point  est  identique  et  différent  :  identique,  parce  qu'il  est  un  ;  et 
différent,  parce  qu'il  peut  être  pris  avec  l'une  ou  avec  Vautre  des  deux  lignes  ; 
de  même  l'Imagination  peut  être  considérée  comme  simple  et  comme  double 
[par  rapport  aux  Sens  et  à  l'Intelligence],  parce  que,  d'un  côté,  elle  ramène 
à  l'unité  l'objet  sensible  qui  est  divisé,  et  que,  de  l'autre  côté,  elle  repré- 
sente et  elle  exprime  par  des  images  et  des  formes  diverses  les  choses  divines 
qui  sont  simples  et  indivisibles.  •  (Jean  Philopon,  Comm.  sur  le  Traité  de 

Ame,  III,  S  30*  32.)  —  *  Cette  phrase  est  citée  par  Simplicius  :  «  Quoique 
l'Imagination,  comme  le  dit  Jamblique,  représente  toutes  nos  opérations  ra- 
tionnelles, cependant  elle  devient  semblable  aux  formes  sensibles  qui  sont 
figurées  et  divisibles;  c'est  pourquoi  elle  louche  à  la  Sensibilité.  >  (Comm.  du 

Traité  d'Ari ilote  mr  l'Ame,  f .  60,  éd.  d'Aide.) 
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visible  et  déterminé;  elle  ne  reçoit  pas  une  empreinte  en  dehors, 
comme  la  cire,  mais  elle  tient  tout  de  ce  qu'elle  possède  intérieu- 
rement :  car  c'est  en  tirant  de  son  sein  les  raisons  par  lesquelles 
elle  s'assimile  les  objets  qu'elle  en  représente  les  images.  (Fragment 
cité  par  Priscien  de  Lydie*,  Comm.  du  Traité  de  Théophraste 
V Imagination  et  V Intelligence,  p.  884.) 

Intelligence  en  puissance. 

[Aeistotu. }  Il  a  été  dit  plus  tout  que  l'intelligence  est  en  paissante 
les  choses  mêmes  qu'elle  pense,  sans  en  être  aucune  en  réalité,  en  entéléefeie, 
a?aul  que  de  les  penser.  Evidemment  il  en  est  ici  comme  d'une  tablette1  où  U 
n'y  a  rien  d'écrit  en  réalité,  en  enléléchie;  et  c'est  là  le  cas  même  de  l'intel- 
ligence. De  plus,  elle  est  elle-même  intelligible  comme  le  sont  toutes  les  choses 
intelligibles.  Pour  les  choses  sans  matière,  l'être  qui  pense  et  l'objet  qui  est 
pensé  se  confondent  et  sont  identiques;  ainsi,  la  science  spéculative  et  l'objet 
su  de  cette  façon  sont  un  seul  et  même  objet.  (De  Y  Ame,  III,  4;  p.  300  de 
la  trad.  fr.) 

XXII.  [Jàubuqoe.]  Voyez  :  Aristote  dit  une  tablette,  et  non  un 
feuillet.  Or,  il  ne  dirait  pas  une  tablette,  7/Mtppar««>,  s'il  n'y  avait 

1  Priscien  accompagne  cette  citation  des  réflexions  suivantes  :  «  Il  faut  re- 

»  connaître  que  l'Imagination  est,  comme  l'enseigne  Théophraste  d'après  Ans- 

»  lote,  une  faculté  différente  de  la  Sensibilité,  aussi  bien  que  de  l'Opinion  et  de 

■  la  Raison.  En  outre,  de  même  que  la  Sensibilité  a  besoin  d'être  excitée  par  les 

»  formes  sensibles  pour  entrer  en  action  et  s'appliquer  h  ces  formes  en  tirant 

»  de  soq  sein  les  raitont  qu'elle  possède;  de  même,  l'Imagination  a  besoin 

»  d'être  éveillée  par  les  formes  sensibles  qui  lui  servent  de  matière  et  auxquelles 

»  elle  s'applique.  Elle  est  donc  une  puissance  qui  est  en,  rapport  avec  le  corps  en 

»  tant  que  les  formes  sensibles  qui  la  mettent  en  mouvenjenl  résultent  des  im- 

»  pressions  éprouvées  par  les  organes,  A  celte  théorie  de  l'Imagination  il  but 

»  ajouter  les  principes  suivants  que  nous  empruntons  à  Jamblique...  pJuit  le 

»  fragment  de  Jamblique  que  nous  avons  traduit  ci-dessus.]  Voilà  ce  que  dit  Jam- 

»  blique.  Mais  si ,  comme  il  l'affirme,  l'Imagination  représente  les  actes  des 

»  autres  facultés,  même  les  opératiops  intellectuelles  et  rationnelles,  comment 

»  admettre  avec  Aristote  qu'elle  est  mise  en  mouvement  par  les  formes  sensibles? 

»  C'est  que,  bien  qu'elle  représente  les  opérations  des  facultés  supérieures,  elle 

»  offre  aussi  l'image  des  formes  sensibles  ;  elle  devient  donc  semblable  à  ce  qui 

>  est  divisible  et  figuré,  et  elle  contracte  ainsi  le  caractère  des  objets  sensibles. 

»  C'est  pourquoi  elle  ne  représente  les  opérations  des  facultés  supérieures  qu'ao- 

»  tant  qu'elle  est  mise  en  mouvement  par  les  formes  sensibles.  »  (fiomm.  du 

Traité  de  Théophraste  sur  V Imagination  et  VlnUlliçence,  p.  284-285.) 

*  M.  Barthélémy  Saint- H ila ire  traduit  feuillet;  nous  mettons  tablette,  pour 
nous  conformer  au  Commentaire  de  Jamblique. 
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des  lettres,  ypappax*.  Il  s'est  servi  de  ce  terme  pour  faire  com- 
prendre que  l'âme  des  enfants,  qui  est  Y  Intelligence  en  puissance, 
possède  les  raisons  des  choses.  C'est  pourquoi,  s'il  a  comparé  leur 
âme  à  une  tablette,  c'est  qu'elle  possède  les  raisons  des  choses, 
comme  une  tablette,  y^aftpawov,  contient  des  lettres,  7^<%xaT«. 
Si  Aristote  dit  :  où  il  n'y  a  rien  d'écrit,  àypâyyt  il  entend  par  là  ; 
où  il  n'y  a  rien  d'écrit  lisiblement,  parce  que  les  lettres  ne  sont 
pas  nettes  et  lisibles1;  comme  on  dit  qu'un  tragédien  n'a  pas  de 
voix,  afuvoc,  quand  il  n'a  pas  assez  de  voix,  xaxôyuvoc.  Ainsi, 
Âristote  pense  comme  Platon  que  l'âme  contient  les  intelligibles 
et  les  raisons  de  toutes  choses,  et  qu'apprendre,  c'est  se  souvenir. 
(Fragment  cité  par  Jean  Philopon',  Comm.  sur  le  Traité  de  l'Ame, 

m,  §  46.) 


4  C'est  la  théorie  développée  par  Leibnitz  dans  la  préfoce  de  ses  Nouveaux 
Essait.  —  *  M.  Barthélémy  Saint-Hilaire  attribue  par  mégarde  cette  théorie  de 
Jamblique  à  Jean  Philopon,  qui  se  borne  à  citer  Jamblique  et  ajoute  seulement 
eette  réflexion  :  «  Jamblique  dit  ces  choses  pour  montrer  qu'Aristole  est  ici  d'ao- 
»  cord  avec  Platon.  »  L'idée  fondamentale  de  ce  fragment  de  Jamblique  est  em- 
pruntée à  Plolin  :  •  Nous  n*usons  pas  toujours  de  tout  ce  que  nous  possédons. 

•  Or  noua  en  usons  quand  nous  dirigeons  la  partie  moyenne  de  notre  être 
»  [la  raison  discursive  avec  l'imagination]  soit  vers  le  monde  supérieur,  soit 
»  vers  le  monde  inférieur,  quand  nous  amenons  à  l'acte  ce  qui  jusque-là 
»  n'était  qu'en  puissance,  ce  qui  n'était  qu'une  simple  disposition.  » 
(Jftnt.  I»  liv.  i,  S  il*)  La  théorie  de  Jamblique  a  été  elle-même  reproduite  par 
Plutarque  d'Athènes  i  «  La  mot  Intelligence  a  trois  sens  dans  Aristote.  Ces 

•  trois  sens  ne  sont  pas  las  mêmes  pour  Alexandre  d'Apnrodisie  et  pour 
»  Plutarque...  Plutarque  dit  que  le  premier  sens  du  mot  Intelligence  est  ïln- 
»  telkgence  qui  consiste  dans  une  simple  habitude,  telle  qu'elle  est  dans  les 
»  enfapts  :  ear  Plutarque  prétend  que,  selon  Aristote»  les  enfants  possèdent 
»  les  raisons  des  choses,  que  l'âme  raisonnable  a  des  notions  de  tout,  qu'ap- 
9  prendre  n'est  que  se  souvenir;  c'est  pourquoi  Plutarque  accorde  aux  en- 
»  fants  l'Intelligence  qui  consiste  dans  une  simple  habitude  et  qui  possède  les 
»  raisons  des  choses.  Mais  ils  ne  connaissent  pas  bien  les  choses,  ajoute- 1- il, 
a  et  ils  ont  besoin  d'apprendre,  c'est-à-dire,  de  se  souvenir.  \j>  deuxième  sens 
»  est  Y  Intelligence  qui  esi  à  la  fuis  en  habitude  et  en  acte,  telle  qu'elle  est 
»  dans  les  hommes  faits  ;  car  en  eux  l'Intelligence  est  à  la  fois  une  habitude 
»  et  un  acte;  elle  a  étudié  et  appris,  et  s'est  rappelé  les  choses  en  les  appre- 
»  naut.  Enfin,  le  troisième  sens  est  ^Intelligence  qui  est  seulement  en  acte  ; 
»  telle  est  l'Intelligence  qui  vient  du  dehors  et  qui  esl  parfaite  [c'est-à-dire 

•  l'Intelligence  divine].  Tels  sont  les  trois  sens  du  mot  Intelligence  selon  Plu- 
»  tarque.  »  (Jean  Philopon,  Comm.  sur  le  Traité  de  l'Ame,  III,  S  33.)  L'ac- 
cord de  Jamblique  et  de  Plutarque  sur  ce  point  est  attesté  en  ces  termes  par 
fmem  ;  «  Puisque  l'intelligence  en  puissance  contemple  les  formes,  comme  le 
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Intelligence  en  acte. 

Ohistotb.]  De  même  que  dans  toute  la  nature,  il  faut  distinguer,  d'une 
part,  la  matière  pour  chaque  genre  d'objets,  la  matière  étant  ce  qui  esl  Uns 
ces  objets  en  puissance;  et,  d'autre  part,  la  cause,  ce  qui  fait,  parce  que  c'est 
la  cause  qui  fait  tout,  comme  l'art  fait  tout  ce  qu'il  veut  de  la  matière  ;  de 
même,  il  faut  nécessairement  aussi  que  ces  différences  se  retrouvent  dans  l'âme. 
Telle  est,  en  effet,  l'intelligence,  qui,  d'une  part,  peut  devenir  toutes  choses, 
et  qui,  d'autre  part,  peut  tout  faire.  C'est  en  quelque  sorte  une  virtualité  pa- 
reille à  la  lumière  :  car  la  lumière,  en  un  certain  sens,  fait,  des  couleurs  qui 
ne  sont  qu'en  puissance,  des  couleurs  en  réalité.  Et  telle  est  l'intelligence  qui 
est  séparée,  impassible,  sans  mélange  avec  quoi  que  ce  soit,  et  qui  par  son 
essence  est  en  acte.  {De  VAme,  111, 5,  p.  303  de  la  trad.  fr.) 

XXIII.  [Jambliqub.]  L'Intelligence  est  l'essence  supérieure  à  l'âme; 
or  Aristpte  parle  ici  de  l'Intelligence  et  non  de  l'Essence  raison- 
nable. (Fragment  cité  par  Simplicius,  Comm.  sur  le  Traité  de 
VAme,  f.  62,  éd.  d'Aide.) 

[«  Le  divin  Jamblique  entend  par  Intelligence  en  puissance  et 

>  Intelligence  en  acte  l'Intelligence  supérieure  à  l'âme,  soit  i'in- 

>  telltgence  participée,  soit  l'Intelligence  imparticipable1.»  (Sim- 
plicius, ibid.,  f.  88.)] 


»  dit  Tbéophraste  avec  Aristote,  comment  contemple-t-elle  les  deux  espèces 
»  de  formes,  les  formes  immatérielles  et  les  formes  matérielles  qu'elle  connaît 

•  par  abstraction  (car  elle  ne  contemple  les  formes  matérielles  qu'en  tant 
»  qu'elles  sont  des  formes)?  C'est  un  point  qu'ont  fort  bien  expliqué  les  in- 

•  ter  prête  s  légitimes  d' Aristote,  Jamblique  et  Plutarque,  fils  de  IS'estorius.  » 
(Comm.  du  Traité  de  Théophi  aste  sur  l'imagination  et  l'Intelligence,  p.  288.) 

1  Le  sens  de  cette  expression  est  expliqué  dans  les  lignes  suivantes  de  Pro- 
clus  :  «  L'Intelligence  a  une  triple  puissance  :  il  y  a  l'Intelligence  imparticipable, 
>  distincte  de  tous  les  genres  particuliers  ;  puis  l'Intelligence  participante,  i 

•  laquelle  participent  les  âmes  des  dieux  et  qui  leur  est  supérieure  ;  enfin, 

•  l'Intelligence  qui  habite  dans  les  âmes  et  leur  donne  leur  perfection  (Comm. 
»  sur  l'Alcibiade,  t.  II,  p.  178,  éd.  Cousin).  »  Quant  à  l'interprétation  même 
donnée  par  Jamblique  du  passage  d'Aristote  qu'il  commente,  eUe  a  été  longue- 
ment combattue  par  Simplicius,  qui  s'exprime  en  ces  termes  ;  «  Dans  notre 
»  Commentaire  sur  le  livre  XII  de  la  Métaphysique ,  en  suivant  les  idées  expo- 
»  sées  sur  ce  point  par  Jamblique  conformément  à  la  pensée  d'Aristote,  nous 
»  avons  longuement  expliqué,  comme  c'en  était  le  lieu,  ce  qu'est  l'Intelligence 
»  séparée  des  âmes;  nous  avons  fait  voir  qu'elle  est  l'essence  première  et  indi- 
»  visible,  la  vie  parfaite  el  l'acte  suprême;  qu'elle offfe  l'identité  delà  chose 
»  pensée,  de  la  chose  peusante  et  de  la  pensée;  qu'elle  possède  la  perpétuité, 
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la  permanence,  la  perfection;  qu'elle  détermine  tontes  choses  et  en  est  la 
cause.  Il  nous  reste  donc  maintenant  à  dire  ce  qu'est  l'Intelligence  participée 
par  nos  âmes  :  car  il  y  a  une  Intelligence  particulière  participée,  par  chaque 
âme  raisonnable...  Àristote  parle  donc  ici  de  l'âme  raisonnable,  mais  non 
de  l'Intelligence  participée  par  elle  au  premier  degré.  On  peut,  comme  nous 
l'avons  dit,  s'élever  de  cette  intelligence  inférieure  rqui  est  l'âme  raison- 
nable] à  cette  Intelligence  participée,  dont  la  condition  diffère  de  celle  de 
Tâme  :  car  l'âme,  ayant  son  essence  et  sa  vie  déterminées  par  l'Intelligence 
participée,  change  et  demeure  tout  à  la  (bis,  descend  vers  les  choses  du  second 
degré  et  remonte  à  l'essence  pure  et  séparée  de  la  matière,  tandis  que  l'Intel- 
ligence participée,  demeurant  toujours  ce  qu'elle  est,  détermine  les  divers  états 
de  l'âme;  c'est  ainsi  que  la  puissance  de  la  Nature,  qui  détermine  les  choses 
engendrées,  peut,  tout  en  restant  indivisible  et  en  demeurant  ce  qu'elle  est, 
déterminer  les  choses  divisibles  et  changeantes.  «  Mais,  dit-il  [dit  Jambli- 
que], l'Intelligence  est  l'essence  supérieure  à  l'âme;  or,  Aristote  parle  ici  de 
l'Intelligence  et  non  de  l'Essence  raisonnable.  »  Comment  admettre  cependant 
qu' Aristote,  dans  son  Traité  de  l'Ame,  ne  parle  point  de  la  Raison,  qui  est 
la  plus  haute  faculté  de  l'âme  ?...  Aristote  appelle  proprement  Intelligence 
la  Maison  qui  appartient  à  l'âme,  parce  que  la  Raison  est  immédiatement 
déterminée  par  l'Intelligence  ;  il  la  regarde  comme  une  faculté  précieuse, 
parce  qu'elle  ne  considère  pas  les  choses  sensibles  en  tant  que  sensibles,  mais 
qu'elle  contemple,  soit  les  formes  des  choses  sensibles  en  tant  qu'elles 
peuvent  être  connues  dans  leur  essence,  soit  les  formes  qui  subsistent  dans 
l'essence  rationnelle,  ou  bien  s'élève  par  elles  aux  formes  intelligibles.  Alors 
la  Raison  devient  Y  Intelligence  en  acte  :  car  elle  connaît  les  choses  intelli- 
gibles et  non  les  choses  sensibles  en  tant  que  sensibles,  telles  que  les  perçoit 
la  sensation  ;  dans  ce  dernier  cas,  elle  est  seulement  Y  Intelligence  en 
puissance...  Considérons  maintenant  comment  nous  pourrons  concilier  notre 
opinion  avec  celle  du  divin  Jamblique,  qui  par  Intelligence  en  puissance  et 
»  Intelligence  en  acte  entend  l'Intelligence  supérieure  à  l'âme,  soit  l'intelli- 
»  gence  qui  détermine  l'âme  [l'Intelligence  participée],  soit  l'Intelligence  im- 
»  participable,  tandis  que  nous  croyons  que,  dans  la  pensée  d' Aristote,  l'In- 
»  telligence  en  puissance  et  l'Intelligence  en  acte  appartiennent  à  l'essence 
»  de  l'âme,  comme  nous  l'avons  longuement  expliqué  ci-dessus  en  nous  servant 
»  des  termes  mêmes  d'Aristote.  Nous  ne  voudrions  pas  contredire  Jamblique  : 
»  nous  tâcherons  donc  de  concilier,  autant  que  nous  le  pourrons,  son  opinion 
»  avec  la  nôtre,  etc.  »  (Comm.  du  Traité  de  l'Ame,  f.  61, 62, 88,  éd.  d'Aide.) 
Le  passage  d'Aristote  dont  Simplicius  discute  ici  le  sens  a  donné  lieu  â  des 
interprétations  fort  diverses;  on  en  trouvera  rémunération  dans  Jean  Philopon 
(Comm.  sur  le  Traité  de  l'Ame,  III,  S  50)*  L'opinion  de  Jamblique  parait 
conforme  à  celle  d'Alexandre  d'Aphrodisie,  et  l'opinion  de  Simplicius  se  rap- 
proche de  celles  de  Plotin  et  de  Plutarque  d'Athènes;  mais  Plutarque  et  Sim- 
plicius n'admettent  pas,  comme  le  fait  Plotin,  qu'il  y  ait  dans  l'âme  quelque 
chose  qui  pense  toujours.  Voy.  ci-dessus,  p.  631,  note  5,  et  p.  631,  note  2. 
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I.  Tous  les  êtres  doivent  A  l'Un  leur  existence  :  car  l'Être  premier 
dérive  immédiatement  de  l'Un.  A  plus  forte  raison,  les  causes  uni- 
verselles doivent  à  l'Un  leur  puissance  efficace,  sont  contenues  dan* 
un  seul  enchaînement  et  se  rapportent  au  Principe  qui  est  antérieur 
à  la  multitude.  De  cette  manière,  comme  les  causes  qui  constituent  la 
Nature  sont  multiples,  qu'elles  appartiennent  à  des  genres  différents 
et  dépendent  de  plusieurs  principes,  la  multitude  dépend  d'une 
Cause  unique  et  universelle,  toutes  choses  sont  enchaînées  ensemble 
par  un  lien  unique,  et  la  liaison  des  causes  multiples  remonte  à  la  puis- 
sance unique  dé  la  Cause  la  plus  compréherisive.  Cet  enchaînement 
unique  est  rendu  confus  par  la  multiplicité  des  êtres  ;  il  tie  produit  pas 
une  union  qui  soit  distincte  dé  la  liaison  des  choses  et  il  ne  pénètre 
pas  dans  les  individus;  mais,  par  la  connexion  unique  des  causes1, 
connexion  qui  constitue  Tordre  suprême,  cet  enchaînement  unique 
produit  et  lie  toutes  choses  en  lui-même  et  les  ramène  uniformé- 
ment à  lui-même.  Il  faut  donc  définir  le  Destin  l'ordre  unique  gui 
contient  tous  les  ordres  à  la  fois  '. 

II.  L'essence  de  l'âme  est  par  elle-même  immatérielle  et  incorpo- 
relle, non-engendrée  et  impérissable  ;  elle  possède  par  elle-même 
l'être  et  la  vie,  elle  se  meut  par  elle-même,  elle  est  le  principe  de  la 
nature  [végétative]  et  de  tous  les  mouvements  du  corps.  Tant  que 
Pâme  reste  ce  qu'elle  est  par  son  essence,  elle  a  en  elle-même  une 
vie  libre  et  indépendante.  Lorsqu'elle  se  donne  aux  choses  engen- 
drées, et  qu'elle  se  subordonne  au  mouvement  de  l'univers,  elle 
est  soumise  au  Destin  et  devient  l'esclave  des  nécessités  physiques. 
Lorsqu'elle  s'applique  à  l'acte  intellectuel,  qui  est  libre  et  indépen- 
dant, elle  fait  volontairement  ce  qui  est  de  son  ressort,  elle  parti- 
cipe réellement  de  Dieu,  du  bien  et  de  l'intelligible. 

III.  Il  faut  nous  appliquer  à  merier  une  Vie  intellectuelle  et  di- 
vine :  car  c'est  elle  seule  qui  rend  notre  âme  libre ,  nous  délivre 
des  liens  de  la  nécessité ,  nous  fait  vivre  non  en  hommes,  mais  en 
dieux,  et  nous  inspire  le  désir  des  biens  qui  sont  vraiment  divins. 


•  Stobée,  Ectogœ  physicm,  n,  S  17,  p.  184  ;  Eclogœ  ethicœ,  viu,  $  41-45, 
p.  396-406,  éd.  Heeren.  —  *  Nous  lisons  aùr&v  tôv  ahi&v.  —  *  Il  faut  rappro- 
cher de  celle  définition  du  Destin  celle  qui  se  trouve  dans  le  fragment  de  Jam- 
blique  cité  ci-dessus,  p.  16,  note  1. 
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IV.  Pour  me  résumer,  les  mouvements  produits  dans  le  ttionde 
par  le  Destin  *  sont  semblables  aux  actes  et  aux  mouvements  im- 
matériels et  intellectuels  [du  monde  intelligible],  et  Tordre  du  Destin 
offre  l'image  de  l'ordre  pur  et  intelligible.  Les  causes  du  second  rang 
dépendent  des  causes  supérieures,  la  multiplicité  des  choses  engen- 
drées se  rapporte  à  l'Essence  indivisible,  de  telle  sorte  que  toutes 
les  choBes  qu'embrasse  le  Destin  sont  liées  à  la  Providence  suprême. 
Le  Destin  est  donc  uni  à  la  Providence  par  son  essence  même  ;  il  en 
tient  son  existence  ;  il  en  dépend  et  s'y  rapporte.  Puisqu'il  en  est 
ainsi,  le  principe  en  vertu  duquel  nous  agissons  est  en  harmonie 
aveoles  deux  principes  de  l'Univers  [le  Destin  et  la  Providence], 
mais  il  y  a  en  nous  une  puissance  d'action  [l'âme  raisonnable]  qui 
est  indépendante  de  la  nature  et  ne  subit  pas  l'influence  du  mouve- 
ment de  l'univers.  Elle  n'est  donc  pas  contenue  dans  le  mouvement 
de  l'univers:  puisqu'elle  ne  dérive  pas  de  la  nature» ni  du  mou- 
vement de  l'univers,  elle  est  plus  ancienne,  et,  puisqu'elle  ne  nous 
est  pas  donnée  par  l'univers,  elle  est  d'un  ordre  supérieur;  mais, 
comme  elle  a  emprunté  certaines  parties  à  toutes  les  régions  du  monde 
ainsi  qu'à  tous  les  éléments1,  et  qu'elle  se  sert  de  ces  parties*  elle 
est  comprise  elle-même  dans  l'ordre  du  Destin,  elle  y  concourt,  elle 
y  remplit  son  rôle  et  en  subit  nécessairement  l'influence.  En  tant 
que  Tâme  renferme  en  elle-même  une  raison  pure,  qui  existe  et  se 
meut  par  elle-même,  qui  a  en  elle-même  le  principe  de  ses  actes  et 
est  parfaite,  elle  est  indépendante  de  tout  ce  qui  l'entoure;  en  tant 
qu'elle  produit  d'autres  vies  [les  puissances  sensitive  et  végétative] 
qui  inclinent  vers  la  génération  et  entrent  en  commerce  avec  le 
corps,  elle  se  trouve  liée  à  Tordre  de  l'univers1. 

Y.  Si  quelqu'un  croit  anéantir  l'ordre  en  introduisant  le  Hasard 
et  la  Fortune,  qu'il  apprenne  qu'il  h'y  a  dans  l'univers  rien  qui  dé- 
roge à  l'ordre,  qui  constitué  urt  épisode,  qui  n'ait  pas  de  cause,  qui 
soit  indéterminé  et  fortuit,  qui  ne  provienne  de  rien  et  arrive  par 
accident.  La  Fortune  ne  supprime  pas  l'ordre  et  la  liaison  des 
causes,  ni  l'union  des  principes,  ni  l'empire  que  les  premiers  prin- 


*  Wous  lisons  :  «l  Mb»  xtvjéuç  erf  ittpX  rbv  xôo/tov  <rifc  ffSTTf  a/i/y?);,  et  nous 
rejetons  la  leçon  rrj  mnpot^ivr,  proposée  par  Heeren,  qui  n'a  pas  vu  que  les 
mots  x9fi  ftCTr/w/tforc  dépendaient  de  xm}«t  «.  —  *  flous  ajoutons  la  négation 
oùSi  que  le  sens  exige  absolument.  —  *  L'âme  raisonnable  a  emprunté  aux 
sphères  célestes  son  corps  étkéré  et  aux  éléments  son  corp$  solide.  Voy.  ci- 
dessus  p.  656,  note  3.  —  *  La  doctrine  exposée  dans  les  S  2,  3,  4  est .  em- 
pruntée à  Plotin,  Etm.  111,  Uv.  i,  $  0  et  10.  Elle  est  parfaitement  développée 
par  Simplicius  dans  son  Commentaire  sur  le  Manuel  d'Èpictètey  S  1. 
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cipes  étendent  sur  toutes  choses.  Il  vaut  mieux  dire  que  la  Fortune 
est  Tordre  des  choses  supérieures  et  des  autres  choses  [qui  sont  in- 
férieures] en  tant  qu'elle  préside  aux  événements,  qu'elle  en  con- 
stitue la  cause  concomitante  et  qu'elle  leur  est  antérieure.  On  la 
regarde  tantôt  comme  un  Dieu,  tantôt  comme  un  Démon  :  le  prin- 
cipe qui  préside  aux  causes  des  événements  est  un  Dieu,  quand  ce 
sont  des  causes  supérieures,  et  un  Démon,  quand  ce  sont  des 
causes  inférieures.  Tout  a  donc  une  cause,  et  il  n'arrive  rien  qui 
soit  en  dehors  de  Tordre  universel1. 

VI.  Pourquoi  donc  la  justice  distributive  [de  Dieu]  ne  s'exerce- 
t-elle  pas  ici-bas1?  C'est  une  impiété  de  faire  une  pareille  ques- 
tion :  car  les  vrais  biens  ne  dépendent  pas  d'un  autre  principe  que 
de  l'homme  et  de  sa  volonté.  Il  est  reconnu  que  ce  sont  les  plus 
importants  pour  la  volonté,  et  les  doutes  que  le  vulgaire  conçoit  à 
cet  égard  n'ont  pas  d'autre  origine  que  son  ignorance.  La  vertu 
trouve  sa  récompense  en  elle-même.  La  fortune  ne  saurait  donc 
rabaisser  l'homme  vertueux  ;  sa  grandeur  d'âme  le  met  au-dessus  de 
tous  les  événements.  Elle  n'est  point  d'ailleurs  contraire  à  la  nature  : 
l'élévation  et  la  perfection  de  l'âme  suffisent  pour  satisfaire  ce  qu'il 
y  a  de  meilleur  dans  l'homme.  Les  choses  qu'on  regarde  comme  des 
revers  exercent,  affermissent  et  augmentent  la  vertu  ;  sans  elles,  il 
n'est  pas  possible  d'être  un  homme  de  mérite.  Les  gens  vertueux 
préfèrent  l'honnête  à  toutes  choses,  font  consister  le  bonheur  uni- 
quement dans  la  perfection  de  la  raison  et  n'attachent  aucun  prix 
au  reste.  Puisque  c'est  Tâme  qui  constitue  l'homme,  qu'elle  est 
intellectuelle  et  immortelle,  son  mérite,  son  bien  et  sa  fin  consistent 
dans  la  vie  divine,  et  aucune  des  choses  mortelles  ne  peut  ni  con- 
tribuer à  la  vie  parfaite  ni  diminuer  sa  félicité.  En  effet ,  c'est  la  vie 
intellectuelle  qui  fait  notre  béatitude1;  or,  aucune  des  choses  inter- 
médiaires ne  saurait  l'augmenter  ni  la  diminuer.  C'est  donc  à 
tort  que  les  hommes  parlent  tant  de  la  fortune  et  de  ses  injustes 
faveurs. 


*  Voy.  Plotin,  Bnn.  I,  Uv.  i,  $  1 .  —  *  Plutarqqe  de  Chéronée  a  composé  sur 
ce  point  un  traité  intitulé  Des  Délais  de  la  justice  divine.  —  *  Voy.  Plotin, 
Enn.  I,liv.  iv,$  3. 
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ANALYSE  ET  EXTRAITS. 

L'objet  de  ce  dialogue  est  l'exposition  et  la  réfutation  de  la  doctrine  pro- 
fessée par  Platon  et  les  Néoplatoniciens  sur  la  Préexistence  des  âmes,  la  Mé- 
tempsycose et  l'Éternité  du  monde.  Les  interlocuteurs  sont  un  Égyptien 
d'Alexandrie,  Théophraste  d'Athènes  et  Euxilhéus  de  Syrie l. 

Préambule  K  L'Egyptien  rencontre  à  Alexandrie  Euxithéus,  qu'il  a  eu  pour 
condisciple  à  l'école  d'Hiéroclès  [philosophe  néoplatonicien  du  v«  siècle,  maître 
d'Énée  de  Gaza].  11  lui  fait  connaître  l'état  de  décadence  dans  lequel  est  tombée 
la  philosophie,  et  l'engage  à  s'adresser  à  Théophraste  pour  apprendre  de  lui 
ce  qu'on  enseigne  à  Athènes  sur  les  points  qui  ont  été  le  plus  discutés  par  les 
philosophes  anciens  et  modernes. 

1 .  Opinions  professées  par  les  philosophes  anciens  sur  la  Descente  de 

l'âme  dans  le  corps  •. 

Théophraste.  Je  vais,  comme  dans  les  mystères,  te  révéler  la 
doctrine  secrète  des  anciens.  Heraclite,  supposant  qu'il  y  a  des 
alternatives  nécessaires,  dit  que  l'âme  monte  et  descend  successive- 
ment :  car  c'est  une  fatigue  pour  elle  de  suivre  le  Démiurge,  de 

*  Dans  l'Analyse  et  les  Extraits  de  ce  dialogue,  nous  suivons  l'ordre  que 
M.  Boissonade  a  adopté  dans  le  texte  grec  pour  la  disposition  des  matières; 
la  traduction  latine  qu'il  a  placée  à  la  fln  du  volume  offre  un  arrangement 
tout  à  fait  différent.  —  Nous  mettons  partout  l'Analyse  dans  le  même  carac- 
tère que  les  Notes. 

*  Édit.  Boissonade,  p.  1-4.  —  '  Joid.,  p.  5-8.  Dans  ce  morceau,  Énée  de  Gaza 
tantôt  paraphrase  et  tantôt  commente  Plétin  (Enn.  IV,  liv.  Tin,  S  1, 4). 
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faire  là-haut  avec  ce  Dieu  le  tour  de  l'univers,  d'être  subordonnée  à 
ce  Dieu  et  de  lui  obéir;  c'est  pourquoi  elle  descend  ici-bas  par  le  désir 
d'y  trouver  le  repos  et  l'espoir  de  commander*.  Empédocle  nous 
effraie  en  proclamant  que  c'est  une  loi  pour  les  âmes  qui  ont  pé- 
ché de  tomber  Ici-bas  ;  grâce  à  sa  sagesse,  11  fait  végéter  dans  une 
plante  Pâme  dont  l'essence  est  de  se  mouvoir  toujours  et  de  se 
mouvoir  par  soi-même.  Voiei  comment  s'exprime  Empédocle  (car 
je  me  rappelle  à  propos  ses  vers)  : 

« 

J'ai  déjà  été  jeune  fille,  jeune  homme, 

Arbrisseau  et  oiseau. 

Il  dévoile  ainsi  un  peu  la  doctrine  que  Pythagore  enseignait  par 
des  symboles.  Platon,  notre  premier  maître  à  tous,  dit  beaucoup 
de  choses  fort  belles  sur  la. nature  de  l'âme  et  sur  ses  migrations, 
mais  H  n'est  point  partout  d'accord  avec  lui-même.  Dans  le  Phé- 
don,  Socrate,  témoignant  son  mépris  pour  le  monde  sensible  et 
blâmant  le  commerce  de  l'âme  avec  le  corps,  se  plaint  que  l'âme 
soit  enchaînée  dans  le  corps,  qu'elle  s'y  trouve  ensevelie  comme  dans 
un  tombeau1,  et  cite  avec  éloge  cette  maxime  enseignée  dans  les 
mystères  que  nous  sommes  ici-bas  comme  dans  une  prison9.  Em- 
pédocle regarde  cet  univers  comme  un  antre*.  Quant  à  Platon,  il 
emploie  une  autre  expression  :  dans  la  République,  il  nomme  ce 
même  univers  une  caverne;  il  dit  que,  pour  l'âme,  sortir  d'ici-bas, 
c'est  briser  «et  chatoie*  et  fuir  de  la  caverne*.  Ailleurs,  dans  le 
Phèdre,  Soerate  dit  que  les  âmes  descendent  ici-bas  parce  qu'elles 
ont  perdu  leurs  ailes  ;  que  l'âme  qui  a  perdu  ses  ailes  devient  pe- 
sante et  tombe  jusqu'à  ce  qu'elle  s'arrête  dans  un  corps  auquel 
elle  s'attache  ;  que,  lorsque  le  mauvais  coursi  er  penche,  l'âme  ne 
peut  demeurer  là-haut  et  conduire  convenablement  son  char  :  c'est 
pour  cela  qu'elle  vient  ici-bas  ;  que,  lorsqu'elle  est  remontée  là-haut, 
les  périodes  [de  l'univers]  la  ramènent  encore  ici-bas  et  la  soumet- 
tent à  un  jugement  ainsi  qu'à  une  expiation,  qu'elle  est  entraînée 
enfin  par  les  sorts,  les  conditions  et  la  nécessité*.  Après  avoir  ainsi 
blâmé  partout  la  descente  de  l'âme,  Platon  tient  un  autre  langage 


*  Voy.  ci-dessus  p.  649,  note  5.  —  *  Voy.  Platon,  Cratyle,  p.  400. 
—  *  Voy*  Platon,  Phédon,  p.  63.  —  *  «  Les  Pythagoriciens»  et  après  eux  Pla- 
»  ton,  oat  appelé  le  monde  un  antre  et  une  caverne.  Dans  Empédocle»  les 
»  puissances  qui  guident  les  âmes  disent:  Nous  sommes  arrivées  dans  cet 
»  antre  obscur.  »  (Porphyre,  De  l'Antre  des  Nymphes,  $  8.)  — 6  Voy.  Pla- 
ton, République,  liv.  VU,  p.  614.  -  •  Yoy.  Platon,  Phèdre,  p.  246. 
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dans  le  Timée,  loue  la  venue  de  l'âme,  admire  le  monde,  le  pro- 
clame un  dieu  bienheureux1  et  trouve  bon  que  l'âme  y  soit  pré- 
sente ;  il  est  persuadé  et  veut  persuader  aux  autres  que  l'âme  a 
été  donnée  au  monde  par  un  bon  Démiurge  :  car  il  fallait  que 
l'univers  fût  intelligent,  ce  qui  était  impossible  sans  une  âme1; 
il  fallait  aussi  qu'il  fût  parfait,  et  il  reçoit  sa  perfection  des 
âmes  particulières  qui  communiquent  le  mouvement  au  monde 
sensible,  le  contiennent,  l'embellissent  et  l'ordonnent  ;  il  en  résulte 
qu'elles  exécutent  volontairement  la  volonté  du  Démiurge  pour  que 
son  œuvre  si  belle  ue  reste  pas  imparfaite,  puisqu'il  veut  que  le 
monde  sensible  contienne  en  même  nombre  des  essences  semblables 
à  celles  que  contient  le  monde  intelligible».  Voilà  ce  que  dit  notre 
premier  maître.  Quant  à  son  disciple  Aristote,  il  professe  une  tout 
autre  opinion  ;  il  nomme  l'âme  une  enUMchie,  pour  indiquer  qu'elle 
donne  à  la  matière  sa  perfection  (tô  tAmov  *)  et  qu'elle  n'est  pas 
une  forme  immortelle;  il  ne  reconnaît  comme  immortelle  que  l'in- 
telligence qui  vient  du  dehors*  (c'est  l'expression  qu'il  emploie), 
c'est-à-dire  Y  âme  qui  vient  de  l'extérieur  (|v^i  ?£*>6sv)  :  car,  selon 
ce  philosophe,  l'âme  ne  possède  pas  par  elle-même  (otxodcv)  la 
puissance  d'être  éclairée  par  les  rayons  de  l'intelligence. 

EuxiTHtus.  Que  tu  es  heureux,  Théophraste.  Malgré  le  nombre 
et  la  diversité  des  opinions  professées  par  les  anciens,  tu  n'en  ou- 
blies aucune,  tu  les  expliques  toutes  avec  autant  de  clarté  que  si  tu 
exposais  tes  propres  idées  au  lieu  de  rapporter  ce  qu'ont  enseigné 
les  anciens.  Tu  partis  avoir  plus  de  mémoire  qu'Hippias ,  et  être 
prêt  à  répondre  à  toutes  les  questions6.  Mais  que  ferai-je?  Je  de- 
meure incertain  et  je  ne  sais  que  devenir.  Je  me  demande  qui  je 
dois  suivre.  Est-ce  Heraclite,  -selon  qui  l'âme  en  fuyant  dans  cette 
vie  y  trouve  une  trêve  aux  travaux  auxquels  elle  est  soumise  là- 
haut7?  ou  Empédocle,  qui  précipite  l'âme  ici-bas  en  punition  de 
ses  fautes?  ou  bien  Platon,  selon  qui  l'âme  vient  ici-bas  tantôt  pour 
subir  un  châtiment,  tantôt  pour  rendre  l'univers  parfait,  tantôt  vo- 
lontairement, tantôt  involontairement,  tantôt  par  contrainte,  tantôt 
de  son  propre  mouvement?  (Car  je  ne  parle  point  d' Aristote  qui,  par 
une  sagesse  transcendante,  refuse  à  l'âme  l'immortalité.)  Ces  phi- 
losophes combattent  chacun  les  opinions  de  tous  les  autres,  et  sont 

*  Voy.  Platon,  Timée,  p.  34.  — l  Ibid.,  p.  30.  —  •  IMd.,  p.  80.  —  *  Toy. 
ci-dessus  JambUque,  De  VAme,  p.  634,  note  2.  —  •  Toy.  el-dessus,  p.  638, 
note  7.  —  •  Expressions  empruntées  à  l'JERppta*  et  au  Banquet  de  Platon. 

—  7  itértpàv  HfotxAciru,  w  Zoxsî  t&v  afveo    nôvotv  tyjj  ^ux*fc  àvôcnavXav  ttvat  xrtv 

tk  rlvSf  ftov  furf*  ;  Voy.  ci-dessus  p.  645,  note  2,  et  p.  674» 
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en  contradiction,  non-seulement  les  uns  avec  les  autres,  mais  encore 

avec  eux-mêmes. 

Thbophiusts.  Les  Académiciens  veulent  persuader  que  Platon 
se  contredit  :  dans  ce  but,  ils  transposent  à  leur  gré  ses  idées  et 
ses  expressions,  comme  ceux  qui  interprètent  arbitrairement  les 
oracles.  Cest  une  grande  audace  de  leur  part  :  car  il  n'y  a  Jamais 
eu  il  n'y  aura  jamais  d'homme  plus  capable  que  Platon  d  expri- 
mer clairement  sa  pensée.  D'autres  sectateurs  de  ce  philosophe, 
rougissant  de  le  voir  se  contredire,  lui  imputent  un  autre  tort  en 
essayant  de  le  justifier  :  car  ils  donnent  à  entendre  que  leur  maître 
est  obscur  ou  cache  sa  pensée  par  jalousie.  Or  aucune  de  ces  deux 
choses  n'est  arrivée  à  Platon.  Mais,  ceux  qui  interprètent  si  subtile- 
ment ses  écrits  ne  font  pas  attention  que  ce  philosophe,  introdui- 
sant dans  la  Grèce  la  sagesse  des  Chaldéens  ainsi  que  celle  des 
Égyptiens,  et  révélant  les  dogmes  de  Pythagore,  d  Heraclite  et 
d'Empédocle,  a  exposé  dans  ses  divers  dialogues  des  doctrines  fort 
différentes,  afin  que  ceux  qui  étudiaient  la  philosophie  dans  son 
école  n'ignorassent  aucune  des  opinions  professées  par  les  sages 
des  diverses  nations  :  c'est  ainsi  qu'au  sujet  de  la  matière,  par 
exemple,  il  déclare  tantôt  qu'elle  a  été  engendrée,  tantôt  qu  die  n  a 
pas  été  engendrée.  Les  successeurs  de  Platon,  méconnaissant  la 
richesse  et  la  variété  de  sa  doctrine,  et  d'ailleurs  désirant  chacun 
paraître  avoir  trouvé  quelque  chose  de  neuf,  se  sont  combattus  les 
uns  les  autres,  et,  s'étant  ainsi  divisés  entre  eux,  ne  suivent  pas 
plus  Platon  qu'ils  ne  se  suivent  les  uns  les  autres. 

II  Us  Néoplatoniciens  expliquent  chacun  d'une  manière  différente  Us 
postâtes  dans  lesquels  Platon  dit  que  Vdme  humaine  passe  dans  des  corps 
débiles*. 

Théofwustb Les  Égyptiens  croient  que  la  même  âme  peut 

passer  successivement  dans  le  corps  d'un  homme,  d  un  bœuf, 
d'un  chien,  d'un  oiseau  et  d'un  poisson.  Selon  eux.  tantôt,  animant 
une  bête  telle  qu'une  fourmi  ou  un  chameau,  elle  pait  la  terre; 
tantôt,  devenue  une  baleine  ou  un  turbot,  elle  vit  dans  la  mer; 
tantôt,  changée  en  oiseau,  elle  vole  dans  les  airs  sous  la  forme  d'un 
«eai  ou  d'un  rossignol;  tantôt  enfin,  elle  existe  dans  le  corps  d  un 
autre  animal,  jusqu'à  ce  qu'ayant  passé  par  tous  les.  corps  eUe 
remonte  à  la  région  de  laquelle  elle  était  descendue.  Apollon  et  son 
fils  Platon*  sont  sur  ce  point  d'accord  avec  les  Égyptiens.  En  effet, 

•  Éd.  BoissoMde,  p.  10-15  -  »  Voy.  Diogène  Lai**,  III,  S  2. 
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Apollon  ordonne  dans  ses  oracles  d'ajouter  foi  à  tous  les  dogmes 
des  Égyptiens.  Quant  à  Platon,  dans  le  Tintée,  il  dit  que  les 
hommes  qui  ont  été  efféminés  en  cette  vie  seront  changés  en* 
femmes  à  une  seconde  naissance,  que  les  âmes  remplies  de  mé- 
chanceté passeront  dans  des  corps  de  bêtes,  vivront  avec  des  ani- 
maux terrestres,  voleront  avec  des  oiseaux  ou  se  mêleront  aux 
poissons*.  Socrate,  dans  son  entretien  avec  Phédon,  change  en 
éperviers  et  en  loups  les  hommes  enclins  à  la  cupidité  et  portés 
aux  rapines,  et  envoie  dans  des  corps  d'ânes  ceux  qui  sont  esclaves 
de  la  concupiscence.  Quand  il  bâtit  sa  République  fortunée,  il  dit 
qu'Orphée,  fils  de  Calliope,  après  être  mort  déchiré  par  des  femmes, 
détestant  les  hommes,  devint  un  cygne,  afin  de  chanter  encore 
selon  son  habitude2;  que  Thersite,  le  plus  laid  de  tous  ceux  qui 
vinrent  sous  les  murs  d'ilion',  revêtit  le  corps  d'un  singe,  afin 
d'imiter  Achille,  non  lorsqu'il  combattait,  mais  lorsqu'il  insultait 
Agamemnon.  C'est  ainsi  que  Platon  reproduit  les  goûts  des  hommes 
dans  leurs  métamorphoses,  en  changeant  leur  forme  sans  chan- 
ger leur  caractère. 

Euxithéus.  Mais  quoi,  mon  cher,  ceux  qui  nous  initient  aux 
mystères  de  Platon  ne  déploient-ils  pas  ici  leur  subtilité  comme 
dans  le  reste,  et  ne  cherchent-ils  pas  à  soustraire  leur  maître  au 
ridicule  en  changeant  le  sens  des  mots  et  en  confondant  les  idées? 

Thêophraste.  Les  anciens  commentateurs  de  Platon  n'ont  rien 
changé  à  ce  qu'il  avait  dit  sur  ce  sujet,  sachant  bien  que  leur 
maître,  instruit  dans  la  doctrine  des  Égyptiens  et  leur  ayant  en- 
tendu dire  à  satiété  que  l'âme  humaine  passe  dans  les  corps  de 
tous  les  animaux,  répand  ce  dogme  dans  tous  ses  dialogues.  PIo- 
tin  et  Harpocration,  Numénius  et  Amélius*,  donnent  l'épervier  de 
Platon  pour  un  épervier,  son  loup  pour  un  loup,  et  son  âne  pour 
un  âne;  pour  eux,  le  cygne  est  un  cygne,  et  le  singe  un  singe5.  Ils 
affirment  qu'il  est  possible  que  l'âme  soit  remplie  de  méchanceté 

*  Voy.  Platon,  Timée,  p.  42, 01,  etc.  —  *  Voy.  les  passages  de  Platon  cités 
d-dessus,  p.  91-93,  notes.  —  ■  Voy.  Homère,  Iliade  11,  216.  —  *  Nous 
Usons  avec  M.  Boissonade  Amélius,  au  lieu  de  Boéthus,  contre  lequel  Porphyre 
a  composé  son  traité  De  l'Ame.  —  *  Pour  Plotin,  Voy.  Enn.  111,  liv.  ivv  S  2. 
Ce  philosophe  paraît  avoir  varié  d'opinion  au  sujet  de  la  métempsycose.  Dans 
le  livre  i  de  YEnnéade  1,  le  dernier  qu'il  ait  écrit,  il  semble  abandonner  la 
doctrine  de  Platon  :  «  S'il  est  vrai,  comme  on  le  dit,  que  les  corps  d'animaux 
»  renferment  des  âmes  humaines  qui  ont  péché,  la  partie  de  ces  âmes  qui  est 
»  séparable  n'appartient  pas  en  propre  à  ces  corps  ;  tout  en  les  assistant,  elle 
»  ne  leur  est  pas  présente,  etc.  »  (Tome  1,  p.  48). 
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avant  d'entrer  dans  un  corps  et  qu'elle  devienne  semblable  aux 
êtres  irraisonnables  :  elle  ta  donc,  selon  eux,  vers  ce  à  quoi  elle 
s'est  assimilée,  et  revêt  le  corps  de  tel  ou  tel  animal  selon  la  dispo- 
sition dans  laquelle  elle  se  trouve  V  Mais  après  ces  philosophes,  Por- 
phyre etJaihblique1,  l'un  érudit(ito\vp*Wc)f  l'autre  inspiré  (<fà**t), 
méprisèrent  leurs  prédécesseurs  à  cause  de  la  sagesse  qu'ils  pos- 
sédaient eux-mêmes  et  rougirent  de  l'Ane  et  de  l'épervier  de  Pla- 
ton; ils  comprirent  qu'autre  est  l'essence  de  l'Ame  raisonnable, 
autre  l'essence  de  l'Ame  irraisonnable,  qu'elles  ne  se  transforment 
pas  Tune  dans  l'autre,  mais  demeurent  toujours  telles  qu'elles  étalent 
à  l'origine  (car  la  qualité  de  raisonnable  n'est  pas  pour  l'Ame  un 
accident  passager,  mais  une  différence  essentielle  et  durable),  qu'il 
est  impossible  enfin  que  l'essence  raisonnable  se  change  en  essence 
irraisonnable,  A  moins  d'admettre  que  l'essence  irraisonnable  ne 
dépouille  l'essence  raisonnable  de  son  caractère.  Ayant  fait  assez 
tard  toutes  ces  réflexions,  Us  mirent  de  côté  les  animaux  irraison- 
nables, et,  changeant  de  système,  Us  enseignèrent  que  l'homme 
revit,  non  dans  un  âne,  mais  dans  un  homme  asinin,  non  dans  un 
lion,  mais  dans  un  homme  léonin}:  car,  disent-ils,  l'amène  change 
pas  de  nature,  mais  passe  seulement  dans  des  corps  de  forme  dif- 
férente, comme,  sur  le  théâtre,  les  acteurs  revêtent  tour  à  tour  le 
masque  d'Alcméon  et  celui  d'Oreste  *. 

Euxithéus.  C'est  rattacher  du  fil  avec  du  fil,  comme  dit  le  pro- 
verbe, et  guérir  un  mal  par  un  autre.  A  quoi  sert  à  l'Ame  d'être  dé- 
livrée du  corps,  si  elle  est  renvoyée  dans  un  autre  corps?  La  mort 
est  superflue,  et  c'est  en  vain  qu'elle  est  introduite  dans  le  monde. 
La  vie  des  coupables  ne  devait  être  prolongée  que  pour  prolonger 
leur  châtiment.  Autrement,  si  l'Ame  qui  s'abandonne  aux  excès,  et 
qu'on  voit,  dans  cette  vie,  dominée  et  réduite  à  une  honteuse  ser- 
vitude par  une  foule  de  passions,  était,  pour  ce  fait,  condamnée 
à  revivre  dans  un  homme  asinîn  afin  d'être  encore  plus  l'esclave  de 
ses  passions,  elle  trouverait  dans  son  châtiment  même  la  permis- 
sion de  se  livrer  au  vice;  ainsi,  au  lieu  de  réprimer  la  licence,  la 
punition  ne  servirait  qu'A  l'augmenter.  Cependant  la  punition  est 
regardée  comme  la  médecine  des  passions;  elle  doit  comprimer, 
couper  et  retrancher  ' ,  et  non  exciter,  ni  irriter,  ni  susciter  une 

4  Voy.  Platon,  Timéê,  p.  42,  et  Platin,  Enn.  IV,  liv.  m,  S  12.  —  *  Pour 
l'opinion  de  Porphyre  et  de  Jamblique  sur  la  métempsycose,  Foy.  â-dessns 
p.  634,  p.  645  et  p.  646,  note  1.  —  *  Voy.  Proelus,  Commentaire  sur  U  Timée, 
p.  329.  -  *  Voy.  Plotin,  Enn.  M,  Uv.  u,  S  15.  —  »  Voy.  Plotin,  Mm.  IV, 
liv.  iv,  $  45. 
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cause  de  souffrance.  Sinon,  il  arriverait  la  même  chose  que  ai  on 
juge,  ayant  devant  lui  lin  homme  convaincu  de. vol,  au  lieu  de  lui 
infliger- une  peine,  l'envoyait  dans  les  temples  prendre  ce  qu'il  vou- 
drait pour  satisfaire  sa  cupidité,  et  lui  permettait  d'enlever  les 
objets  sacrés  par  cela  seul  qu'il  a  été  convaincu  de  vol.  Un 
homme  grossier  a  attenté  à  la  pudeur  de  beaux  jeunes  gens: 
qu'il  devienne  lui-même  un  beau  jeune  homme  pour  subir  le  mémo 
outrage.  Un  autre  a  violé  une  femme;  qu'il  devienne  femme  afin 
d'être  à  son  tour  victime  d'un  viol1. 

L'Égyptien.  Quelle  absurdité  I  La  punition  devient  ainsi  un  in- 
strument de  corruption. 

Euxithéus.  Porphyre  l'érudit  et  Jamblique  l'inspiré  nous  ordon- 
nent de  faire  connaître  notre  caractère  aux  juges  de  l'enfer  et  de 
leur  demander  le  châtiment  de  nos  fautes.  Voilà  les  philosophes 
que  Théophraste  nous  engage  à  suivre. 

Théophhastb.  Je  ne  le  voudrais  plus  maintenant,  Euxithéus  :  car 
Syrianus  et  Proclus  ne  professent  pas  la  même  doctrine.  Ils  ont 
inventé  quelque  chose  de  neuf  et  d'original. 

Euxithéus.  Qu'est-ce,  Théophraste? 

Théophraste.  Ils  ne  changent  pas  en  épervier  l'âme  disposée 
aux  rapines  (car  il  n'est  pas  raisonnable  de  transformer  uns 
essence  raisonnable  en  une  essence  irraisonhable);  ils  ne  l'en- 
voient pas  non  plus  dans  un  homme  qui  ait  le  caractère  de  l'éper- 
vier  (car  il  serait  absurde  que  la  punition  augmentât  le  vice)  ;  mais 
ils  enseignent  que  l'épervier  garde  son  âme  irraisonnable  et  que 
l'âme  humaine  lui  est  attachée,  demeure  avec  lui  et  vole  avec  lui. 
Telle  est,  selon  eux,  la  punition  de  l'homme  vicieux2 

III.  Réfutation  de  la  doctrine  de  la  PriexUtenee  de  l'âme*. 

Théophraste.  Toutes  ces  objections  [contre  la  métempsycose] 
me  sont  souvent  venues  à  l'esprit;  mais  le  respect  que  je  profes- 
sais pour  d'antiques  croyances  et  le  manque  d'un  homme  avec 
qui  je  pusse  échanger  mes  idées  me  retenaient  et  m'empêchaient 
d'abjurer  cette  opinion. 

Euxithéus.  Ne  faisais-tu  pas  avant  tout  cette  réflexion  que,  si 
l'âme  avait  déjà  vécu,  elle  en  aurait  un  souvenir  ou  une  réminis- 

'  Yoy.  Plotin,  Enn.  111,  Ut.  ii,  S 13.  —  *  Proclus  ne  parle  que  de  l'homme 
léonin  dans  son  Commentaire  sur  le  Timée,  p.  329. 
»  Éd.  Boissonade,  p.  17-18. 
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ccnce?  car  les  anciens  disent  qu'apprendre,  c'est  se  souvenir.  Se- 
lon eux,  Tâme  se  souvient  du  Démiurge  et  de  la  beauté  intelligible 
dont  elle  est  éloignée  depuis  longtemps,  et  elle  a  oublié  complète* 
ment  sa  vie  précédente,  ses  goûts,  les  choses  qui  lui  sont  arrivées, 
sa  patrie  et  ses  parents  dont  elle  s'est  séparée  récemment.  Com- 
ment expliquer  qu'elle  se  rappelle  les  joies  et  qu'elle  ait  oublié 
les  douleurs,  dont  ordinairement  l'empreinte  se  grave  si  profon- 
dément dans  la  mémoire  ?  Quand  je  châtie  mon  fils  ou  mon  servi- 
teur, avant  de  leur  infliger  une  punition,  je  leur  répète  plusieurs 
fois  la  raison  pour  laquelle  je  les  punis  et  je  leur  recommande  de 
s'en  souvenir  pour  ne  plus  tomber  dans  la  même  faute  ;  et  Dieu, 
qui  établit  contre  les  fautes  les  derniers  châtiments,  n'instruirait 
pas  ceux  qu'il  punit  du  motif  pour  lequel  il  les  punit,  mais  il  leur 
ôterait  le  souvenir  de  leurs  fautes  en  même  temps  qu'il  leur  don- 
nerait un  sentiment  très-vif  de  leur  peine  1  A  quoi  servirait  donc  la 
peine  si  elle  laissait  ignorer  la  faute?  Elle  ne  ferait  qu'irriter  le  cou- 
pable et  le  pousser  à  la  démence.  N'aurait-il  pas  le  droit  d'accuser 
son  juge,  s'il  était  puni  sans  avoir  conscience  d'avoir  commis  au- 
cune faute  ? 

IV.  il  n'est  point  nécessaire  d'admettre  la  doctrine  de  la  Métempsycose 
pour  répondre  aux  objections  que  te  spectacle  des  choses  humaines  fait 
élever  contre  la  Providence  '. 

L'homme  de  bien  ne  peut  être  malheureux,  ni  l'homme  vicieux  posséder  la 
félicité  véritable2.  La  vertu  ne  saurail  être  dépouillée  du  plus  beau  privilège  de 
notre  nature,  de  la  liberté,  qui  concourt  pour  sa  part  à  Tordre  de  l'univers  *. 
C'est  en  vertu  de  cet  ordre  que  le  soleil  luit  également  pour  le  bon  et  le  mé- 
chant4. On  n'attache  tant  d'importance  aux  imperfections  de  l'homme  que 
parce  qu'on  lui  assigne  dans  la  création  un  raug  trop  élevé,  qu'on  méconnaît 
sa  nature, qui  est  d'être  intermédiaire  entre  l'ange  et  la  bêle*.  11  ne  faut  pas 
demander  pour  les  êtres  une  essence  supérieure  à  celle  qu'ils  ont  reçue  de  Dieu: 
la  pierre  est  bien  en  tant  que  pierre,  l'arbre  en  tant  qu'arbre,  etc.;  il  n'y  a  rien 
dans  la  création  qui  soit  vil  '.  Etant  libre,  l'homme  peut  également  faire  le  bien 
et  le  mal.  Si,  n'exerçant  pas  la  raison  qu'il  a  reçue  de  Dieu,  il  est  vicieux  et 
malheureux,  il  ne  doit  s'en  prendre  qu'à  lui-même7.  Dieu  fait  d'aiUeurs  rentrer 


1  Éd.  Boissonade,  p.  21-30.  Dans  le  long  morceau  sur  la  Providence  dont 
nous  donnons  ici  le  résumé,  il  y  a  une  foule  d'idées  et  d'expressions  qu'Énée 
emprunte  à  Plotin  sans  le  nommer.  —  *  Voy.  Plotin,  Enn.  III,  liv.  h, 
S  6;  t.  II,  p.  35.  —  »  /«A,  S  5,  p.  32.  —  *  IMd.,  $  8,  P  «.  — *  Jottt, 
S  8,  p.  41.  —  •  /oM.,  S  »»  P-  45;  S  »,  P-  53,  S  Ht  p.  55.  -  »  /«(*.,  S  ** 
p.  38. 
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dans  l'ordre  général  de  l'univers  les  écarts  mêmes  de  la  liberté,  en  ce  qu'il  se 
sert  du  méchant  pour  punir  un  autre  méchant  ou  pour  éprouver  un  homme 
vertueux,  sans  que  l'utilité  qu'il  tire  de  l'injustice  diminue  en  rien  la  culpa- 
bilité du  méchant1. 11  ne  veut  pas  que  nous  fassions  le  mal  pour  qu'il  concoure 
à  l'ordre  de  l'univers,  mais,  quand  nous  faisons  le  mal,  il  le  force  de  con- 
courir à  cet  ordre2,  en  nous  laissant  toute  notre  liberté  et  en  se  réservant 
la  faculté  de  nous  punir  ou  de  nous  récompenser,  selon  nos  mérites,  dans  une 
autre  vie1.  —  Les  infirmités  que  nous  apportons  avec  nous  en  naissant  tiennent 
à  ce  que,  dans  la  génération,  par  défaut  de  chaleur  et  excès  d'humidité,  la 
puissance  de  la  semence  n'a  pas  complètement  soumis  la  matière  à  son  pouvoir; 
il  n'est  donc  pas  besoin  de  la  métempsycose  pour  rendre  raison  de  ces  infir- 
mités, puisqu'elles  s'expliquent  par  des  causes  physiques,  et  qu'elles  ne  sau- 
raient en  conséquence  être  considérées  comme  des  peines  infligées  par  Dieu 
pour  des  fautes  commises  dans  une  vie  antérieure.  —  Cependant,  elles  entrent 
quelquefois  dans  les  desseins  de  la  Providence  :  il  est  utile  à  tel  homme  d'être 
aveugle  de  naissance  parce  que,  s'il  eût  joui  de  la  vue,  il  eût  été  impudique, 
de  même  qu'il  est  utile  à  tel  autre  d'être  pauvre  parce  que,  s'il  eût  été  riche,  il 
eût  fait  un  mauvais  usage  de  ses  richesses,  etc.4.  C'est  faute  de  comprendre  le 
remède  appliqué  à  nos  vices  par  la  Providence  qu'on  accuse  sa  sagesse  et  sa 
bonté.  —  D'ailleurs,  la  Providence  ne  va  pas  jusqu'à  anéantir  notre  liberté  : 
car,  si  elle  était  tout,  elle  ne  serait  rien 6.  Elle  permet  donc  que  l'intempérance 
engendre  la  maladie,  que  les  infirmités  des  enfants  soient  les  conséquences  de 
la  mauvaise  disposition  dans  laquelle  leurs  parents  se  trouvaient  par  leur  faute 
au  moment  où  ils  les  ont  engendrés*.  —  Quant  à  l'inégalité  de  la  durée  de  la 
vie  humaine,  elle  s'explique  aussi  parles  desseins  de  Dieu  sur  nous  :  elle  nous 
oblige  à  songer  toujours  à  la  mort,  dont  Vidée  nous  empêche  de  nous  aban- 
donner à  nos  passions,  comme  les  accidents  qui  frappent  chaque  jour  quelqu'un 
de  nous  nous  rappellent  notre  faiblesse.  La  manière  dont  nous  supportons  les 
coups  de  la  fortune  fait  notre  honte  ou  notre  gloire7.  C'est  ainsi  que  les  souf- 
frances des  hommes  vertueux  enseignent  la  vertu  aux  autres  hommes.  —  En 
résumé,  les  maux  qui  frappent  l'homme  servent  à  lui  donner  une  occasion  de 
déployer  ses  vertus  ou  à  le  corriger  de  ses  vices;  s'il  ne  se  corrige  pas,  son 
châtiment  sert  d'exemple  aux  autres8.  Ainsi,  aucune  des  choses  que  nous  voyons 
arriver  ici-bas  ne  nous  contraint  d'admettre  la  préexistence  de  l'âme. 

V.  La  vie  actuelle  euflU  pow  servir  fépreuvê  à  Vdme  humaine  ». 

Euzithéus.  Tu  as  raison  [de  rejeter  la  métempsycose],  mon  ami  : 
car  l'âme  raisonnable,  après  cette  épreuve,  ne  voudra  pas  s'exposer 
de  nouveau  à  un  pareil  péril.  Il  ne  nous  est  pas  donné  de  recom- 

«  JWd.,S  13,  p.  61.  -  *  JWd.,  S  5,  p.  34.  —  »  iWd.,  S  4,  p.  31-32;  $  9, 
p.  4344.  -*  /Md.,  S  5,  p.  33;  S  13,  p.  51.  —  •  IMd.f  S  9,  p.  43.  —  •  JWd., 
S8,  p.  4M3.  -'  Jôm!.,S  5,  p.  32;  S  8,  P.  42.  -  •  IWd.,  $  *>  P-  34. 

*  Éd.  Boissooade,  p.  40. 
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menccr  la  lutte  :  là  vie  actuelle  suffit  pour  montrer  ce  que  nous 
valons.  Dès  l'enfance,  la  puissance  de  notre  âme  se  révèle  au 
maître  du  gymnase1;  il  connaît,  mémfe  avant  la  lutte,  nos  bonnes 
et  nos  mauvaises  qualités;  ensuite,  nos  goûts,  nos  inclinations  et  nos 
actes  sont  appréciés  par  les  spectateurs,  à  plus  forte  raison  par  le 
juge.  Celui-ci  n'a  donc  pas  besoin  d'attendre  une  seconde  vie  ni 
une  autre  épreuve,  comme  s'il  ne  savait  ni  connaître  le  présent  ni 
prévoir  l'avenir.  Quand  il  voit  une  Ame  se  distinguer  dans  la  lutte, 
y  déployer  des  qualités  et  des  talents,  en  observer  toutes  les  lois,  il 
la  couronne  en  la  proclamant  victorieuse,  il  l'admet  à  participer  an 
nectar,  à  la  gloire  et  aux  danses  célestes  »  dont  il  est  impossible  de 
déchoir.  Quand  il  en  voit  une  au  contraire  être  lâche,  efféminée, 
insensée  et  bavarde,  troubler  le  théâtre3  et  en  violer  les  lois,  plein 
de  haine  pour  elle  il  l'envoie  expier  ses  fautes  dans  une  prison  d'où 
il  est  impossible  de  s'échapper. 

VI.  Quelle  est  l'origine  de  Vdme*? 

Dieu  produit  toutes  les  créatures  en  demeurant  ee  qu'il  est,  sans  que  ses 
créations  le  diminuent  ni  que  ses  productions  l'épuisent  :  car,  pour  créer,  il  lui 
suffit  de  vouloir.  Ne  nous  étonnons  donc  pas  si  le  Démiurge  a  embrassé  toutes 
les  choses  qui  ont  été,  qui  sont  ou  qui  doivent  être,  et  produit  toujours  chacune 
d'elles  avec  un  art  et  une  sagesse  admirables,  comme  il  veut,  dans  le  temps  la 
plus  convenable  et  de  la  manière  la  plus  parfaite  possible'. 

VIL  Pourquoi  Dieu  n'ori-U  pas  créé  toutes  le$  âmes  dès  l'origine*? 

Ecxithêus...  H  n'y  a  dans  l'univers  rien  d'oisif,  d'inutile  ou  de 
superflu.  Si,  l'homme  étant  un,  nous  admettons  que  l'âme  préexiste 
au  corps,  qui  ne  serait  formé  que  beaucoup  plus  tard,  elle  resterait 
oisive  avant  de  descendre  ici-bas  ;  elle  demeurerait  inutile  pendant 
tout  ce  temps,  puisqu'elle  ne  ferait  point  passer  &  l'acte  sa  puis- 
sance et  ne  connaîtrait  pas  ce  qu'elle  possède  :  car  c'est  là  ce 
qu'elle  gagne  à  descendre  sur  la  terre7.  Ce  reproche  d'oisiveté 
s'appliquerait  surtout  à  l'âme  qui  est  excellente,  ou,  comme  vous 
l'appelez,  pure  et  nouvelle,  c'est-à-dire  qui  n'a  pas  encore  été  unie 

1  Cette  comparaison  est  empruntée  à  Plotin,  Am.  III.  Ut.  u,  S  8.—*  Yo$. 
Plotin,  Enn.  VI,  liv.  ix,  $  8.  —  »  Voy.  Plotin, Bnn.  III,  tiv.  ii,  S 17. 
*  Éd.  Boissonade,  p.  41.  —  •  Voy.  Plolin,  Enru  111,  U?.  u,  S 18  et  17. 
•,Ëd.  Boissonade,  p.  42-43.  —  7  Voy.  Plotin,  Enn.  IV,  Ut.  tui,  $5* 
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à  un  corps,  mais  qui  vit  pour  la  première  fois  dans  la  génération, 
comme  cela  arriva,  dit-on,  aux  âmes  de  Bacchus  et  d'Hercule  le 
Thébain.  Si  rame  remplissait  là-haut  une  tâche  particulière,  elle 
aurait,  en  descendant  ici-bas,  laissé  sa  place  vide,  solitaire  et  oi- 
sive. En  effet,  les  autres  puissances  [les  anges]  ont,  dès  qu'elles  ont 
été  produites,  occupé  la  place  qui  leur  était  assignée,  rempli  leur 
tâche,  leur  ministère  ou  leur  mission,  et  veillé  sur  ce  qui  leur  était 
confié;  l'âme  humaine  au  contraire,  selon  eux  [les  Néoplatoniciens], 
serait  demeurée  longtemps  oisive  et  serait  ensuite  descendue  dans 
le  corps  comme  dans  un  tombeau  où  elle  devait  être  enchaînée  '. 
Cependant  elle  a  pour  mission  d'embellir  la  terre  (sans  quoi  elle  ne 
serait  point  une  âme  d'homme),  et  d'y  révéler  les  mystères  de  Dieu 
[en  y  remplissant  sa  fonction],  afin  qu'il  n'y  ait  point  de  lieu  où 
ne  se  manifeste  la  présence  de  la  divinité2?  11  vaut  donc  mieux  que 
rame,  dès  qu'elle  existe,  accomplisse  sa  tâche  au  lieu  de  demeurer 
si  longtemps  stérile  et  imparfaite,  en  ne  faisant  absolument  rien  et 
en  ignorant  complètement  sa  puissance  :  car  c'est  l'acte  qui  ré- 
vèle et  qui  fait  connaître  la  puissance  ». 

VIE  L'âme,  ayant  commencé  d'être,  peut-elle  être  immortelle*? 

L'âme  est  immortelle  par  sa  nature  et  par  la  volonté  de  Dieu.  D'un  côté, 
lTâme  humaine  est  une  essence  raisonnable  qui  se  meut  toujours  et  qui  est 
libre,  qui  possède  la  vie  par  elle-même  et  peut  la  communiquer  au  corps  orga- 
nisé *.  D'un  autre  côté,  Dieu,  en  nous  accordant  l'existence,  nous  a  en  même 
temps  accordé  la  perpétuité  de  l'existence. 

IX*  Quoique  Dieu  crée  continuellement   de  nouvelles  dmes,  le   nombre 
n'en  est  pas  infini,  parce  que  le  monde  a  eu  un  commencement  et  qu'il 

aura  une  fin6. 

» 

Le  nombre  des  âmes  est  limité  par  la  durée  même  du  monde,  qui  a  eu  un 
commencement  et  qui  aura  une  fin7.  En  effet,  le  monde  a  eu  un  commence- 
ment, comme  Platon  l'enseigne  dans  le  limée  •,  parce  qu'il  est  composé  de 

*  C'est  la  doctrine  de  Platon.  Yoy.  ci-dessus  p.  674.  —  *  Yoy.  Plotin, 
Enn.  IV,  liv.  vin,  S  5.  -  •  Yoy.  iHâ. 

•  Éd.  Boissonade,  p.  44-45.  —  •  Yoy.  Plotin,  Enn.  IV,  Ut.  tu,  S  9. 

«  Éd.  Boissonade,  p.  46-56.  —  »  La  réfutation  de  la  doctrine  des  Néopla- 
toniciens sur  l'éternité  du  monde  est  le  sujet  du  dialogue  composé  sous  le 
titre  à'Ammonius  par  Zacharie  le  Scolastique,  et  publié  par  M.  Boissonade  à 
la  suite  du  Théophrasle  d'Énée  de  Gaza.  —  •  Yoy.  Platon,  Timées  p.  28. 
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forme  et  de  matière,  et  que  la  matière  est  engendrée,  comme  le  dit  Porphyre1  ;tt 
ne  servirait  de  rien  de  soutenir  ici,  par  une  distinction  subtile,  que  le  monde  a 
été  engendré  en  ce  sens  qu'il  a  une  cause,  mais  non  en  ce  sens  qu'il  ait  en  an 
commencement*,  puisque  la  matière  est  postérieure  an  Démiurge,  comme 
Plotin  l'affirme  expressément 3.  Par  la  même  raison,  le  monde  aura  une  fin, 
parce  qu'étant  composé  il  est  corruptible,  ainsi  que  Platon  l'admet  dans  le 
Timée  *,  et  qu'il  se  dissoudra  quand  la  matière,  dans  son  passage  continuel  de 
la  génération  à  la  corruption,  aura  manifesté  par  la  variété  de  ses  formes 
toute  la  variété  et  la  beauté  des  idées.  Alors  Dieu,  transformant  le  monde,  le 
rendra  immortel  comme  nos  corps.  Il  vaut  mieux  admettre  que  le  monde  subira 
à  la  fin  des  temps  un  changement  définitif  que  de  croire,  comme  les  Stoïciens, 
qu'il  périt  et  renaît  périodiquement. 

Théoph&astb.  Nous  avons  oublié  une  chose,  c'est  que  nous  disons 
que  les  autres  essences  intellectuelles  et  raisonnables  sont  déter- 
minées sous  le  rapport  de  la  mesure,  tandis  que  le  nombre  des 
âmes  humaines  n'aura  pas  de  mesure  si  Ton  n'admet  point  que  la 
même  âme  passe  successivement  dans  plusieurs  corps  s. 

Euxithéus.  La  multitude  des  âmes  humaines  est  illimitée  par 
rapport  à  nous,  mais  limitée  par  rapport  au  Créateur,  de  même 
que  les  autres  essences  raisonnables  que  tu  ne  saurais  compter 
ont  été  comptées  par  Dieu.  Toutes  les  choses  qu'il  a  embrassées 
sont  indéterminées  pour  nous,  mais  déterminées  pour  lui.  II  est 
lui-même  la  mesure  par  laquelle  il  les  a  embrassées.  Pour  les 
essences  immatérielles  et  raisonnables,  la  multitude  ne  resserre 
point  l'espace  :  car  toutes  forment  une  unité,  chacune  remplit  le 
tout,  le  tout  contient  chacune ,  et  elles  ne  se  font  pas  obstacle 
l'une  à  l'autre  comme  les  corps  matériels*.  On  voit  dans  les  plantes 
une  image  de  ce  dont  nous  parlons  :  on  peut  d'un  seul  arbre 
séparer  des  milliers  de  rejetons  ;  chacun  d'eux  possède  la  tota 
lité  de  la  vie ,  en  sorte  qu'il  produit  lui-même  d'autres  rejetons 
si  on  le  confie  à  la  terre  ;  le  grand  arbre  n'en  continue  pas  moins 
à  posséder  la  totalité  de  ia  vie7.  De  même,  quoique  d'un  seul  être 
naissent  une  infinité  d'êtres  [immatériels  et  raisonnables],  tous 
n'en  forment  qu'un8;  aucun  d'eux  ne  ressemble  au  principe  dont 
ils  naissent  tous,  et,  quoique  leur  nombre  semble  aller  à  l'infini,  il 


1  Voy.  ci  après,  p.  686.  —  *  C'est  l'opinion  commune  des  Néoplatoniciens. 
Voy.  Plotin,  Enn.  II ,  liv.  ix,  S  3-  —  8  Foy.  Plotin,  Enn.  Il,  Uv.  rr,  S  7. 

—  *  Voy.  Platon,  Timée,  p.  33.  —  *  Voy.  Jamblique,  De  l'Ame,  Sx,  p.  647,  fin. 

—  *  Voy.  Porphyre,  Principes  de  la  théorie  des  intelligibles,  $  xxxix;  L  I, 
p.  ixxxi.  —  7  Cette  belle  comparaison  est  empruntée  à  Plotin,  Enn.  III, 
liv.  m,  S  7.  —  •  Voy.  Plotin,  Enn,  IV,  liv.  ix,  $5. 
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n'y  a  rien  d'indéterminé.  En  outre,  tout  ce  qui  est  composé  d'élé- 
ments différents  se  dissout  avec  le  temps.  Telle  est  la  condition  du 
monde  sensible  :  car,  si  les  parties  qui  constituent  le  tout  sont  pé- 
rissables1, le  tout  doit  nécessairement  subir  le  même  sort  que  les 
parties  qui  le  constituent,  jusqu'à  ce  qu'il  reçoive  purement  l'im- 
mortalité. Tout  temps  est  court  pour  Dieu  et  long  pour  les  hommes. 
Donc,  si  le  nombre  des  corps  mortels  est  limité,  nous  ne  ferons  pas 
aller  à  l'infini  le  nombre  des  âmes  ;  leur  production  s'arrêtera  quand 
s'arrêtera  la  production  des  corps  qui  en  ont  besoin  et  leur  servent 
de  réceptacles,  en  sorte  que  l'utilité  est  la  mesure  des  âmes  et  que 
cette  mesure  est  limitée  par  le  besoin 

Théophràstb.  Quoi  donc  ?  N'admets-tu  pas  que  le  monde  n'a  pas 
été  engendré  et  n'a  pas  eu  de  commencement?  Comment  le  Dé- 
miurge est-il  Démiurge,  si  le  temps  existait  déjà  avant  qu'il  n'exé- 
cutât son  œuvres? 

Edxithéus.  Écoute  un  beau  discours,  comme  on  dit».  Le  Roi  de 
tout,  duquel  tout  procède,  le  principe  et  la  source  des  êtres  (car  il 
n'est  point  une  source  inféconde),  le  Bien  même,  le  Père  de  la  Sa- 
gesse ,  le  Créateur  de  l'univers,  n'a  pas  engendré  dans  le  temps 
son  Fils  soit  en  puissance  soit  en  acte  (car  il  est  éternellement  le 
père  du  Verbe  et  de  la  Sagesse);  il  n'a  pas  engendré  d'une  manière 
passive  (car  il  n'a  pas  engendré  par  nécessité)  ;  il  n'a  pas  eu  avec  lui 
une  seconde  cause  pour  engendrer  (car  il  n'y  avait  rien  que  lui); 
enfin,  il  ne  s'est  pas  privé  de  sa  puissance  en  engendrant  (car  il  a 
toujours  en  lui  celui  qu'il  a  engendré,  tout  entier  dans  lui  tout  entier, 
remplissant  et  rempli,  parce  qu'il  voulait  être  le  Père  unique  du 
Fils  unique).  Celui  qu'il  a  engendré  n'est  point  superflu  (sinon  le 
Père  ne  le  contiendrait  pas  en  lui-même);  il  est  de  la  même  substance 
que  lui  (car  il  n'y  a  pas  de  composition  en  lui).  C'est  pourquoi  le 
Père  a  engendré  le  Verbe  substantiellement  pour  manifester  son  hy- 
postase  et  sa  puissance  en  Celui  qui  est  la  Raison  même,  l'Intelli- 
gence même,  et  qui  rassemble  tout  en  lui  parla  pensée*.  Le  Père 
fait  tout  par  lui  :  car  il  fallait  que  l'univers  fût  fait  avec  sagesse.  Il 
a  tiré  de  la  même  substance,  en  même  temps  que  son  Fils,  le  Saint- 
Esprit,  non  malgré  sa  nature,  mais  en  vertu  de  sa  puissance  *;  il  l'a 

*  Voy.  Plotln,  Bnn.  Il,  liv.  i,  S  *•  —  *  Cette  objection  est  tirée  de  Por- 
phyre :  «  La  cause  créatrice  étant  éternelle,  la  création  doit  être  eUe-méme 
»  éternelle  sous  le  rapport  du  temps, dit  Porphyre.»  (Zacharie  le  Scholastique, 
Ammonius,  p.  89,  éd.  Boissonade.)  —  *  Cette  expression  est  empruntée  à 
Platon,  Gorgias.  —  *  Voy.  Plolin,  Enn.  V,  Hv.  i,  S  ••  —  •  «  Caute  haec  in- 
»  teïligenda  sont,  ne  ex  solo  Pâtre  procédera  Spirituun  Sanctum  dieere  videa- 
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donc  engendré  volontairement  et  l'a  produit  par  son  pouvoir.  Par 
cet  Esprit,  il  inspire  les  êtres  intelligibles  et  sensibles,  les  remplît 
de  sa  puissance,  les  contient  et  les  attire  à  lui:  carie  Saint-Esprit 
convertit  et  attire  vers  le  Père  tout  ce  qu'il  touche.  Ainsi,  la  grande 
sagesse  et  la  puissance  éternelle  du  Père,  l'unité,  la  divine  Trinité, 
qui  n'admet  point  le  plus  et  le  moins  (car  elle  est  une  seule  essence), 
a  produit  et  constitué  avant  le  temps  les  substances  intellectuelle»  : 
car  elle  voulait  qu'il  y  eût  des  êtres  auxquels  elle  accordât  ses  bien* 
faits.  C'est  pourquoi  elle  a  créé  les  puissances  intellectuelles  qui 
sont  capables  de  jouir  du  bien  et  des  premiers  dona  de  la  Divinité  : 
car  un  être  bon  ne  saurait  concevoir  aucune  envie1.  Dieu  n'est  donc 
pas  resté  dans  l'oisiveté  avant  la  création  des  êtres  sensibles.  Il  a  fait 
après  les  premiers  êtres  le  ciel,  auquel  le  temps  doit  son  origine,  la 
terre,  l'air  et  la  mer.  Il  produit  librement  des  choses  différentes  en 
des  temps  différents,  il  opère  toujours  lui-même,  il  donne  à  l'uni* 
vers  la  matière,  la  tire  de  sa  torpeur,  la  dispose,  l'arrange  et  l'em- 
bellit :  car  il  ne  faut  pas  admettre  que  la  matière  n'ait  pas  été  en- 
gendrée et  n'ait  point  de  principe.  C'est  ce  qu'enseignent  les 
Chaldéens  ainsi  que  Porphyre  :  ce  philosophe  a  écrit  un  livre1  dans 
lequel  il  cite  les  Oracles  Chaldaïques  qui  affirment  que  la  matière 
a  été  engendrée  ;  ailleurs,  commentant  le  livre  de  Plotln  De  l'Ori- 
gine des  maux* ,  il  dit  que  e'est  une  impiété  de  soutenir  que  la  ma- 
tière est  non- engendrée  et  de  la  mettre  au  nombre  des  principes. 
Si  donc  la  matière  est  engendrée,  si  elle  n'est  point  un  principe,  si 
elle  est  le  dernier  degré  de  l'être*,  comment  le  monde  sensible 
pourrait-il  être  non-engendré,  ne  pas  avoir  de  principe,  être  an- 
térieur au  temps  ?  Car  ce  qui  a  été  fait  avec  la  matière  ne  saurait  être 
antérieur  à  la  matière [La  matière  d'ailleurs  n'est  pas  coéterneile 


»  tur,  <|uae  fait  non  ineelebri6  olim  njeresis*  »  (Note  de  Gaspard  de  Barth.) 
*  Voy.  PlalOB,  Timée,  p.  18  ;  et  Plotin,  Enn.  II,  liv.  «,  $  17.  —  *  Enr/Fàfa 
lk  xot&àlw  rb  ptèXtov.  Dans  ce  passage,  dont  le  texte  est  évidemment  cor* 
rompu,  le  mot  xaft^v  a  beaucoup  exercé  la  sagacité  des  érudits,  qui  ont  voulu 
y  retrouver  le  titre  indiqué  par  le  verbe  intypûfei.  Après  avoir  critiqué  ses 
prédécesseurs,  M.  Boissonade  (note  439,  p.  270)  propose  de  lire  -ntpi  x*0*Sw, 
De  la  Descente  de  l'Ame,  conjecture  inadmissible,  puisque  Porphyre  n'a  point 
composé  de  Uvre  soas  ce  titra.  Nous  croyons  qu'Énée  a  du  citer  ici  le  traité 
de  Porphyre  Sur  la  matière,  et  qu'il  avait  écrit  :  mpl  vint  xaBàlou.  —  *  C'est 
le  Uvre  vin  de  YMnnéade  1.  Plotin  y  affirme  (S  7)  que  la  matière  est  le  der- 
nier deçré  de  titre  (xb  <ox«tov)  au  delà  duquel  rien  ne  peut  plus  être  en- 
gendré.—* Au  lieu  d'fox""*'  lisez  «x«™y>  canuse  dans  la  phrase  de  Plotin 
que  nous  avons  citée  ci-dessus  et  à  laquelle  Énée  fait  évidemment  allusion* 
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à  Dieu].  Il  est  impossible  d'admettre  que  la  matière  soit  contem- 
poraine du  Démiurge.  Plotin,  traitant  ce  sujet,  dit  nettement  que 
le  Démiurge  est  antérieur  à  la  matière1  et  raille  Anaxagore  de 
n'avoir  pas  admis  l'antériorité  du  Démiurge  et  d'avoir  introduit 
dans  le  monde  la  matière  en  même  temps  que  le  Démiurge;  il  est 
en  effet  impossible  que  la  matière  soit  contemporaine  du  Démiurge, 
parce  que  le  Créateur  doit  être  antérieur  à  ce  qu'il  crée. 

X.  De  la  résurrection1. 

L'homme,  étant  une  âme  raisonnable  qui  se  sert  d'un  corps  organique,  re- 
vivra avec  son  corps,  non  avec  le  corps  lumineux  et  aérien  dont  parlent  les 
Néoplatoniciens',  mais  avec  le  corps  qu'U  avait  sur  celte  terre.  Sans  doute  la 
matière  est  dissoute  à  la  mort;  mais  l'âme  est  immortelle.  Lorsqu'un  grain  de  blé 
confié  à  la  terre  se  corrompt  et  meurt  en  germant,  la  raison  génératrice  de 
ce  grain  conserve  cependant  toute  sa  force,  et,  exerçant  son  action  sur  la 
terre  et  l'eau  qui  entoure  la  semence,  produit  des  racines,  des  feuilles,  une 
tige,  un  épi,  et  ressuscite  le  grain  de  blé  qui  était  mort4;  de  même,  la  raison 
de  l'âme  immortelle,  étant  immortelle,  n'est  point  dissoute  par  le  temps,  mais, 
demeurant  en  elle-même,  elle  réveillera  la  matière,  et  par  sa  puissance  lui 
rendra  son  ancienne  forme,  quand  elle  en  recevra  l'ordre  de  Dieu.  Quant  aux 
brutes,  comme  elles  n'ont  qu'une  âme  irraisonnable  et  mortelle,  elles  ne  revi- 
vront pas  :  car  ce  n'est  pas  pour  eux-mêmes,  c'est  seulement  pour  l'âme  que 
les  corps  ressusciteront*. 


*  Au  lieu  de  t^»  titan»  «tpfic  tr/»Arfy«,  il  fMt  lire  t«»  htifuovpyb»  exf  fi$,  x.  t.  X. 

Le  sens  général  de  la  phrase  et  le  texte  de  Plotin  (Enn.  II,  liv.  iv,  §  7) 
exigent  absolument  cette  correction. 

*  Éd.  Boissonade,  p.  57-78.  —  '  Yoy.  ci-dessus,  p.  656,  note  3.  —  *  Cette 

comparaison  est  empruntée  à  S.  Paul  :  «  Sed  dicet  aliquis  :  quomodo  résurgent 
»  mortai?  qualité  corporevenient?  Insipiens!  lu  quodseminas  non  vivificatur 
»  nisi  prius  moriatur.  Et  quod  seminas,  non  corpus  quod  futurum  est,  seminas, 
»  sed  nudumgranum/ut  puta  trttici,  aut  aHeujus  caeterorum.. .  Sic  et  resurrectio 
»  mortuorum.  Seminatar  in  corruptione  ;  surgelin  incorruptloae.  »  (A4  Corin- 
tkios,  1,  c.  xvi,  35-42.)  —  *  Énée  de  Gaza,  dans  toal  ce  morceau,  s'est  inspiré 
du  traité  desainl  Grégoire  deNysse  Sur  l'Ame  et  la  Résurrection.  11  faut  bien 
se  garder  de  confondre  cet  écrit  avec  un  autre  Traité  de  l'Ame  [qu'on  attribue 
faussement  à  eèPère  dans  plusieurs  éditions  de  ses  Œuvres,  et  qui  n'est  autre 
chose  que  le  chapitre  11  du  traité  de  Némésins  Sur  la  Nature  de  l'homme. 
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